समपंण 


का० प्र० जायसवालकी स्नेह-पूर्णा स्मृतिमें 
. जिनके शब्द पुस्तक लिखते वक्त 
बराबर कानोंमें गूजते थे, और 
जिन्हें सुनानेकी उत्कंठा- 
में कितनी ही बार मैं 
मूल जाता था, कि 
सुबने. वाला 
,.... चिर-निद्रा- 
.. बिलीन ' 
है । 


भूमिका 


मानवका अस्तित्व पृथ्वीपर यद्यपि लाखों वर्षोँसे है, किन्तु उसके दिमाग 
की उड़ानका सबसे भव्य-युग ५०००-२००० ई० पू० है, जब कि उसने 
खेती, नहर, सौर-पंचांग आदि-आदि कितने ही अत्यन्त महत्त्वपूर्ण तथा 
समाजकी कायापलट करनेवाले आविष्कार किए० इस तरहकी मानव- 
मस्तिष्ककी तीव्रता हम फिर १७६० ई० के बादसे पाते हैं, जब कि आधु- 
निक आविष्कारोंका सिलसिला शुरू होता है । किन्तु दर्शनका अ्रस्तित्व तो 
पहिले युगमें था ही नहीं, और दूसरे युगमें वह एक बूढ़ा बुजुर्ग हे, जो अपने 
दिन बिता चुका है; बूढ़ा होनेसे उसकी इज्जत की जाती ज़रूर है,. किन्तु 
उसकी बातकी अझेर लोगोंका ध्यान तभी खिंचता है, जब कि वह प्रयोग- 
आश्रित चिन्तत--साइंस--का पल्‍ला पकड़ता है। यद्यपि इस बातको 
सर राधाकृष्णन जैसे पुराने ढरेके धर्म-प्रचारक” माननेके लिए तैयार नहीं 
हैं, 'उनका कहना हे--. _ द क्‍ 

' “प्राचीन भारतमें दशेत किसी भी दूसरी साइंस या कलाका लग्गू- 
भग्गू न हो, सदा एक स्वतंत्र स्थान रखता रहा है |” भारतीय दर्शन 
साइंस या कलाक लग्गू-भग्गू न रहा हो, किन्तु धर्मका लग्गू-भग्गू तो वह 
सदासे चला श्राता है, और धर्मकी गुलामीसे बदतर गुलामी और क्या हो 
सकती है ? 

३०००-२६०० ई० पू० मानव-जातिके बौद्धिक जीवनके उत्कर्ष नहीं 
अपकर्षका समय है; इन सदियोंमें मानव बहुत कम नए आविष्कार 
किए । पहिलेकी दो सहस्नाब्दियोंके कड़े मानसिक श्रमके बाद १०००- 
७०० ई० पू० में, जान पड़ता है, मानव-मस्तिष्क पूर्ण विश्राम लेना चाहता 
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था, और इसी स्वप्नावस्थाक्री उपज दर्शन है; और इस तरहका प्रारंभ निश्चय 
ही हमारे दिलमें उसकी इज्जत को बढ़ाता नहीं घटाता है । लेकिन, दर्शनका' 
जो प्रभात है, वही उसका मध्याह्न नहीं है । दर्शनका सुवर्णयुग ७०० 
ई० पृ० से बादकी तीन और चार शताब्दियाँ हें, इसी वक्‍त भारतमें 
उपनिषद्से लेकर बद्ध तकके, और यरोपमें थेलसे लेकर अ्ररस्तू तकके 
दर्शनोंका निर्माण होता है। यह दोनों दर्शन-धाराएं आपसमे मिलकर 
विश्वकी सारी दर्शन-धाराझ्नोंका उद्गम बनती हे--सिकन्दरके बाद किस 
तरह यह दोनों धाराएँबमिलती हें, और कंसे दोनों धाराशञ्रोंका प्रतिनिधि 
तव-अफलातूनी दर्शन आगे प्रगति करता है, इसे पाठक श्रागे पढ़ेंगे। 
“दरशेनका यह सुवर्णयुग, यद्यपि प्रथम और अन्तिम आविष्कारयुगोंकी 
समानता नहीं कर सकता, किन्तु साथ ही यह मानव-मस्तिष्ककी निद्राका 
समय नहीं था।। कहना चाहिए, इस समय का शक्तिशाली दर्शन अलग- 
थलग नहीं बल्कि एक बहुमुखीन प्रगतिकी उपज हैँ ॥ मानव-समाजकी 
प्रगतिके बारेमें हम अन्यत्र  बतला आए हैं, कि सभी देशोंमें इस प्रगतिके एक _ 
साथ होनेका कोई नियम नहीं है । ६०० ई० प्‌ृ० वह वक्‍त है, जब कि 
मिश्र, मसोपोतामिया और सिन्धु-उपत्यकाके पुराने मानव अपनी श्रासमानी _ 
उड़ानके बाद थककर बेठ गए थे; लेकिन इसी वक्‍त नवागंतुकोंके मिश्रणसे . 
उत्पन्न जातियाँ--हिन्दू और यूनानी---अ्पनी दिमागी उड़ान शुरू करती 
हैं। दर्शन-क्षेत्रसें यूनानी ६००-३०० ई० पू० तक आरागे बढ़ते रहते हें 
किन्तु हिन्दू ४०० ई० पू०के आसपास थककर बैठ जाते हैं। यूरोपमें 
. ३००ई० पृ में ही अधेरा छा जाता है, और १६०० ई० में १९ शताब्दियोंके 
बाद नया प्रकाश (पुनर्जागरण) आने लगता है, यद्यपि इसमें शक नहीं 
इस लंबे कालकी तीन शताब्दियौं--९ ० ०-१२०० ई०--में दर्शनकी मशाल 
बिल्कुल बुभती नहीं, बल्कि इस्लामिक दाशनिकोंके हाथमें वह बड़े जोरसे 
जलती रहती है, और पीछे उसीसे आधुनिक यूरोप अपने दर्शनके प्रदीपको 
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/ जलानेमें सफल होता है । उधर दर्शनकी भारतीध शाखा ४०० ई० प्‌ ०की 
बादकी चार शताब्दियोंमें राखकी ढे रमें चिंगारी बनी पड़ी रहती है। किन्तु 
ईसाकी पहिलीसे छठी शताब्दी तक--विशेषकर पिछली तीन शताब्दियोंमें-- 
वह अपना कमाल दिखलाती है । यह वह समय है, जब कि पर्चिममें दर्शनकी 
अवस्था अब्तर रही है । नवींसे बारहवीं सदी तक भारतीय दर्शन इस्लामिक 
दर्शनका समकालीन ही नहीं समकक्ष रहता है, किन्तु उसके बाद बह ऐसी चिर- 
समाधि लेता है, कि आजतक भी उसकी समाधि खुली नहीं है । इस्लामिक 
दर्शनके अवसानके बाद यूरोपीय दर्शतकी भी यही हालत हुई होती, यदिः 
उसने सोलहवीं सदीमें धर्मसे अपनेको मुक्त न किया होता ।--सोलहवीं सदी 
यूरोपमें स्कोलास्तिक--धर्मपोषक---दर्शनका अन्त करती है, किन्तु भारितमें 
एकके बाद स्कोलास्तिक दाकतर पैदा होते रहे है, और दर्शनकी इस दासताको 
वह गर्वकी बात समभते हैँ। यह उनकी समभमें नहीं आता, कि साइंस और 
कलाका सहयोगी घननेका मतलब है, जीवित प्रकृति---प्रयोग---का जबदेस्त 
आश्रय ग्रहणकर अपनी सृजनशक्तिको बढ़ाना; जो दर्शन उससे आजादी 
चाहता है, वह बुद्धि, जीवन और खुद आज़ादीसे भी आजादी चाहता है । 
'विद्वव्यापी दर्शनकी धायुको देखनेसे मालूम होगा, कि वह राष्ट्रीयकी 
अपेक्षा अन्तर्राष्ट्रीय ज्यादा हैं। दार्शनिक विचारोंके ग्रहण करनेमें उसने 
कहीं ज़्यादा उदारता दिखलाई, जितना कि धर्मने एक दूसरे देशके धर्मोको 
स्वीकार करनेमें । यह कहना गलत होगा, कि दर्शनके विचारोंके पीछे 
आर्थिक प्रश्नोंका कोई लगाव नहीं था, तो,भी धर्मोकी अपेक्षा वह बहुत कम 
एक राष्टके स्वार्थकों दूसरेपर लादना चाहता रहा; इसीलिए हम जितना 
गंगा, आमू-दजला और नालंदा-बुखारा-बग्रदाद-कार्दोवाका स्वतंत्र स्नेह- 
पूर्ण समागम दर्शनोंमें पाते हैं, उतना साइंसके क्षेत्रसे अ्रलग कहीं नहीं पाते । 
हमें अफसोस है, समय और साधन के अ्रभावसे हम चीन-जापानकी दार्शनिक 
धाराको नहीं दे सके; किंतु वैसा होनेपर भी इस निष्कर्षमें तो कोई अन्तर 
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नहीं पड़ता कि दर्शनक्षेत्रमें राष्ट्रीयवाकी तान छेड़नेवाला खुद धोखेमें हैं 
और दूसरोंको धोखेमें डालना चाहता है । 

मैंने यहाँ दर्शनकों विस्तृत भूगोलके मानचित्रपर एक पीढ़ीके बाद 
दूसरी पीढ़ीको सामने रखते हुए देखनेकी कोशिश की है, में इसमें कितना 
सफल हुआ हूँ, इसे कहनेका अधिकारी में नहीं हूँ । किन्तु में इतना ज़रूर 
समभता हूँ, कि दर्शवके समभतेका यही ठीक तरीका है, और मुभे अफसोस 
हैं कि अभी तक किसी भाषामें दर्शनको इस तरह अध्ययन करनेका प्रयत्न 
नहीं किया गया है ।--लैंकेन इस तरीकेकी उपेक्षा ज़्यादा समय तक नहीं 
की जा सकेगी, यह निश्चित हूं । 

पुस्तक लिखनेमें जिन ग्रंथोंसे मझे सहायता मिली है, उनकी तथा 
उनके लेखकोंकी नामावली म॑ने पुस्तकके अन्तमें दे दी है। उनके ग्रंथोंका 
में जितना ऋणी हूँ, उससे कृतज्ञता-प्रकाशन द्वारा में अपनेको उऋण नहीं 
समफता--और वस्तुतः: ऐसे ऋणके उऋण होनेका तो एक दी रास्ता है, कि 
हिन्दीमें दर्शनपर ऐसी पुस्तक निकलने लगें, दर्शव-दिग्दशन को कोई याद 
भी न करे। प्रत्येक ग्रंथकारको, में समभता हूँ, अपने ग्रंथके प्रति यही भाव 
रखना चाहिए ।--अ्रमरता ? बहुत भारी अ्के सिवा और कुछ नहीं हे । 

पुस्तक लिखनेमें पुस्तकों तथा आवश्यक सामग्री सुलभ करनेमें भदनन्‍्त 
आनंद कौसल्यायन और पंडित उदयनारायण तिवारी, एम० ए० 
साहित्यरत्नवे सहायता की है, शिष्टाचारके नाते ऐसे आरात्मीयोंकोी भीः 
धन्यवाद देता हूं । 
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प्रथम संस्करणमें जो अशुद्धियाँ रह गईं थीं उनको राहुलजीके 
सहकर्मी तथा मित्र श्री महादेवप्रसाद साहाने राहुललीकी अनपस्थिति- 
में ठीक कर दिया है। हम उनके बहुत॑ आभारी हैं। प्रकाशक 
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अथम अध्याय 


१५-यूनानो दृ्शन 


यूनान या यवन एक प्रदेशके कारण पड़ा सारे देशका नाम है, जिस 
तरह कि सिन्धुसे हिन्दुस्तान और पारससे पारस्य (ईरान) । वस्तुतः इवन 
या यवन उन पुरियों (अथेन्‍्स श्रादि)का नाम था, जो कि क्षुद्र-एसिया 
(आधुनिक एसियाई तुर्की ) और युरोपके बीचके समुद्रमें पड़ती थीं। इन 


, पुरियोंके नागरिक नाविक-जीवन और व्यापारमें बहुत कुशल थे; और 


इसके लिये वे दूर-दूर तककी सामुद्रिक और स्थलीय यात्रायें करते रहते 
थे। ईसापूर्व छठीं-सातवीं शताब्दियोंमें इन यवनी पुरियोंकी यह सरणगर्मी 
ही थी, जिससे बाहरी दुनियाको इनका पता लगा और उन्हींके नामपर 
सारा देश यवन या यूनान कहा जाने लगा । 

यूनान उस वक्‍त व्यापारके लिये ही नहीं, शिल्प और कलाके लिये 
भी विख्यात था और उसके दक्ष कारीगरोंके हाथोंकी बनी चीजोंकी बहुत 
माँग थी । यवन व्यापारी दूसरे देशोंमें जाकर, सिर्फ सौदेका ही परिवर्तन 
नहीं करते थे, बल्कि विचारोंका भी दान-आदान करते थे, जो. कि ईसा- 
पूर्वकी तीसरी-दूसरी सदियोंके कार्ला' आदि गुफाओंमें श्रंकित उनके बौद्ध 
मठोंके लिये दिये दानोंसे सिद्ध है। किन्तु यह पीछेकी बात है, जिस 
समयकी बात हम कह रहे हैं, उस समय मिश्र, बाबुलकी सभ्यतायें बहुत 
पुरानी और सम्माननीय समझी जाती थीं । यवन सोदागरोंने इत पुरानी 


हे दर्शन-दिग्दशेत | अध्याय १ 


सभ्यताओोंसे प्राकृतिक-विज्ञान, ज्योतिष, रेखा-गणित, अंक-गणित, वेद्यककी 
कितनी ही बातें सीखीं और सीखकर एक अच्छे शिष्यकी भाँति उन्हें 
आगे भी विकसित किया । इसी विचार-विनिमयका दूसरा परिणाम था 
यूनाती-दर्शनकी सबसे पुरानी शाखा--बुनिक सम्प्रदाय (थेल, अनक्सि- 
मन्दर अनक्सिमन, आदि) का प्रादुर्भाव । 
$ १-तच्वजिज्ञासु सुनिक दाशनिक (६०० से ४७०० ई० पू०) 

युनिक दशैनिकोकी जिज्ञासाका मुख्य लक्ष्य था उस मूलतत्त्वका पता 
लगाना, जिससे विश्वकी सारी चीजें बनी हें। वे सिर्फ कल्पनाके ही 
आकाशमें उड़नेवाले नहीं थे, बल्कि उनमें, श्रनक्सिसन्दरको हम उस 
वक्‍तकी ज्ञात दुनियाका नकशा बनाते देखते हें, यही नकशा बहुत समय 
तक व्यापारियोंके लिये पथ-प्रदशकका काम देता रहा । इस प्रकार हम 
देखते हैं, कि ये दाशनिक व्यवहार या वैज्ञानिक प्रयोगोंसे अपनेको अलग- 
थलग रखना नहीं चाहते थे । 

उपनिषदके दाशंतिकोंको भी हम इससे एक सदी पहले यह बहस 
करते पाते हें कि विश्वका मूल उपाक्ान कया हैे--जिस एकके ज्ञानसे “ 
सबका ज्ञान होता है । हमारे यहाँ किसीने अग्निको मूलतत्त्व कहा, 
किसीते आकाशको, किसीने वायुकी, और किसीने आत्मा या ब्रह्मको । 
युनिक दाशनिक थेल, (लुप्रभग ६२४-५३४ ई० पू०)का कहना था, कि 
“पाती ही प्रथम तत्त्व हैं। अनक्सिमन्दर (६११-५४६ ई० पू०)का 
कहना था, कि भूतोंके जिन स्थूल सान्त-रूपको हम देखते हैं, मूलतत्त्वको 
'उनसे भश्रत्यन्त सूक्ष्म होता चाहिए। उसने इसका नाम अनन्त” और अनि- 
ईदेचत' रखा | इसी अनन्त और अनिश्चित' तत्त्वसे आ्राग, हवा, पानी, 
मिट्टी--मूलतत्त्व बने हैं। अनक्सिमन (५८८-५२४ ई० पू०) पानीको 
मूलतत्त्व मानता था । 


 [ठगांट, देखो पृष्ठ ४५२ (श्रग्नि), ४८० (वायु) । 
* (आप एवं अग्न आसन ) 


बद्धिवाद | यूतानी दर्होन फू 


इन पुराने युनिक दार्शनिकोंमें हम एक खारू बात यह देखते हैं, कि 
वह यह प्रश्न नहीं उठाते, कि इन तत्त्वोंको किसने बनाया ! उनका 
प्रदत है ये कैसे बने ”” भारतमें इनके समकालीन चार्वाक और बद्धको 
भी. किसी बनानेवाले विधाताके प्रश्नको नहीं छेड़ते देखते हें । इन युनिक 
दा्शनिकोंके लिए जीवन महाभूतसे अलग चीज़ न थी, जिसके लिए कि 
एक पृथक्‌ चालक चेतनशक्तिकी ज़रूरत हो। गरजते-बादल, चलती- 
नदी, लहराता-समुद्र, हिलता-वृक्ष, काँपती-पृथ्वी, उन्तकी निर्जीवता नहीं 
सजीवताको' साबित करती हैँ । इसीलिए भतोंसे परे किसी श्न्तर्थामीको 
जाननेका सवाल उन्होंने नहीं उठाया । 

ये थे युनिक दाशनिक, जिन्होंने पाव्चात्य दर्शनके विकासमें पहिल्ला 
प्रयास किया । 


९ २-बुद्धिवाद 


पिथागोर (लगभग ५८२-४९३ ई० पू०)--यूुतिक दार्शनिकोंके 
बाद अगले विकासमें हम विचारकोंकों और सूक्ष्म तक-वितर्ककी ओर लगे _ 
देखते हें। युनिक दाशेनिक महाभूतोंके किनारे-किनारे आगे बढ़ते हुए मूल- 
तत््वकी खोज कर रहे थे। अब हम पिथागोर जैसे दार्शनिकोंकों किनारेसे 
छलाँग मारकर श्रागे बढ़ते देखते हें। पिथागोर भी केवल दार्शनिक न 
' था, वह अपने समयका श्रेष्ठ गणितज्ञ था । कहते हैं, वह भारत आया---या 
यहाँके विचारसे प्रभावित हुआ था और यहींसे उसने पुनर्जन्मका सिद्धान्त 
(और शायद शारीरक ब्रह्मको भी) लिया था। जो भी हो, उपनिषद्के 
ऋषियोंकी भाँति वह भी ठोस विश्वको छोड़कर कल्पना-जगतूमें उड़ना 
चाहता था, यह उसके दर्शनसे स्पष्ट है। इस* प्रकारके दशेनकों भारतीय 
परम्परामें विज्ञानबाद कहते हैं। पिथागोर मूलतत्त्वको ढूँढ़ते हुए, स्थूल 
व्यक्तिको छोड़ श्राकृतिकी ओर दौड़ता हैं। उसका कहना था, महाभूत 
मूलतत्त्व नहीं है, न उनके सूक्ष्म रूप ही। मूलतत्त्व--पदार्थ--है आकृति 
या आकार । वीणाके तारकी लम्बाई और उसके स्वरका खास सम्बन्ध है । 


् दर्दान-दिग्दहोन [ श्रध्याय १ 


अंगुलीसे दवाकर जितद्वी लम्बाई या आकारका हम इस्तेमाल करते हें, 
उसीके अनुसार स्वर निकलता है । वीणाके तारकी लम्बाईके दृष्टान्तका 
पिथागो रके दर्शनमें बहुत ज्यादा उपयोग किया गया है । शरीरके स्वास्थ्य- 
के बारेमें भी उसका कहना था, वह आद्भति (लम्बाई, चौड़ाई, मोटाईके- 
खास परिमाण) पर निर्भर है ।” इस तरह पिथागोर इस निष्कर्षपर 
पहुँचा, कि मूलतत्त्व आकृति है । श्राकृति (लम्बाई, चौड़ाई, मोठाई) 
चूँकि संख्या (गिनती) में प्रकट की जा सकती है, इसीलिए महावाक्य 
प्रसिद्ध हुआ, सभी चीजें संख्यायें हैं” और इस प्रकार हमारे यहाँके 
वेयाकरणोंके शब्द-ब्रह्म की भाँति, पिथागोरका संख्या-ब्रह्म' प्रसिद्ध हुआ । 
उम्नू समयके यूनानी संख्या-संकेत भी कई विन्दुओंको खास आक्ृतिमें रख- 
कर लिखे जाते थे--यही बात हमारे यहाँकी ब्राह्मी-लिपिकी संख्याश्रोंपर 
भी लागू थी, जिसमें कि पाइयों की संख्या बढ़ाकर संख्या-संकेत होता 
था। इससे भी संख्या-ब्रह्म के प्रचारमें पिथागोरके अ्नुयायियोंकों श्रासानी 
पड़ी । विन्दु, रेखाश्रोंको बनाते हैं; रेखायें, तलको; और तल, ठोस पदार्थ 
को; गोया विन्दु या संख्या ही सबकी जड़ है । 

यूनिक दाशनिकोंकी विचार-धारा अगली चिन्तन-धाराकों गति देकर 
विलीन हो गई, कितु पिथागोरकी व्व्वार-धाराने एक दर्शन-सम्प्रदाय 
चलाया, जो कई शताब्यों तक चलता रहा और आगे चलकर अफलातुँ---- 
अरस्तृके दर्शनका उज्जीवक हुआ । 


१-अद्वतवाद 
ईरानके शहंशाह कोरोशू (५५०-५२९ ई० पू०) ने क्षुद्र-एसियाकों 
जीतकर जब युनिक पुरियोपर भी भ्रधिकार कर लिया, तो उस वक्‍त 
कितने ही यूनानी इधर-उधर भाग गये, जिनमें पिथागोरके कुछ अनु- 
यायी एलिया (दक्षिण इताली)में जा बसे । पिथागोरकी शिक्षा सिर्फ 


दाश्शनिक ही नहीं थी, बल्कि बुद्ध और बद्धमानकी भाँति वह एक धार्मिक 
सम्प्रदायका संस्थापक था, जिसके अपने मठ और साधक होते थे । कितु 


प्रदतवाद ] .... यूनानी देन ७ 


एलियाके विचारक शुद्ध दाशनिक पहलूपर ज्यादश जोर देते थे । इनका 
दर्शन स्थिरवाद था, अर्थात्‌ परिवर्तन केवल स्थूल-दृष्टिसे दीखता है, सक्ष्म- 
दुष्टिसे देखतेपर हम स्थिर-तत्त्वों, या तत्त्वोंपर ही पहुँचते हैं ।. है 

(१ ) क्सेनोफेन (५७६(७)-४८० ई० पृ०)--एलियाके दाशनिकोमें 
क्सेनोफेन्‌का देवताश्रोंके विरुद्ध यह वाक्य बहुत प्रसिद्ध है--- मर्त्य॑ (मनुष्य) 
विश्वास करते हें कि देवता उसी तरह अस्तित्वमें आये जैसे कि हम, और 
देवताश्रोंके पास भी इंद्वियाँ, वाणी, काया है, किंतु यदि बैलों या घोड़ोंके 
पास हाथ होते, तो बेल, देवताग्नोंको बैलकी शकलके बनाते; घोड़े, घोड़ेकी 
तरह बनाते । इथोषिया (अबीसीनिया ) वाले अपने देवताओ्रोंको काले और 
चिपटी नाकवाले बनाते हैं और थेसवाले अपने देवताओंको रक्तकेश, नीज- 
नेत्र वाले ।” क्सेनोफेन्‌ ईश्वरकों साकार, मनुष्य जैसा माननेके बिल्कुल 
विरुद्ध था, तथा बहुदेववादको भी नहीं चाहता था वह मानता था, कि 
“एक भहान्‌ ईश्वर है, जो काया और चिन्तन दोनोंमें मर्त्य॑ जैसा नहीं है ।” 
वह उपनिषद्‌के ऋषियोंकी भाँति कहता था--सब एकमें है और एक 
ईदवर है ।” इस वाक्यके प्रथम भाग में एकेश्वरवाद आया है और दूसरेमें 
ब्रह्म-अद्वेत । वह अपने ब्रह्म-वादके बारेमें स्पष्ट कहता है---ईइवर 
जगत्‌ है, वह शुद्ध (केवल) भ्रात्मी नहीं है, बल्कि सारी प्राणयुक्ति प्रकृति 
(वही ) है ।” अर्थात्‌ वह रामानुजसे भी ज्यादा स्पष्ट छब्दोंमें ईश्वर और 
' जगत्‌की अभिन्नताकों मानता था, साथ ही शंकरकी भाँति प्रकृतिसे इन्कार 
नहीं करता था । ल्‍ 

(२ ) परमेनिद्‌ (५४० (४)-? ई० पू०)--एलियाके दाशैनिकोंमें 
दूसरा प्रसिद्ध पुरुष परमेनिद्‌ हुआ । न सत्से असत्‌ हो सकता हैं और 
न असतूसे सत्‌की उत्पत्ति कभी हो सकती; गोया इसी वाक्यकी प्रति- 
ध्वनि हमें वेशेषिक' और भगवद्‌गीता में मिलती है । इस तरह वह इस 
परिणामपर पहुँचा, कि जगत्‌ एक, .अ्र-कृत, अ-विनाशी, सत्य वस्तु है। . 


*$ नासदः सदुत्पत्तिः” । “नासतो विद्यते भावः” (गीता ३१६) 


हे दर्शन-दिग्द्शन | श्रध्याय १ 


' गति या दूसरे जो ”परिवर्तत हमें जगतूमें दिखलाई देते हैं, वह 
भ्रम हैं| 

(३) ज्ञेनो (जन्म ४६० ई० पू०)--एलियाका एक राजनीतिज्ञ 
दार्शनिक था। सभी एलियातिक दाशनिकोंकी भाँति वह स्थिर अद्वैत- 
वादी था। बहसमें वाद, प्रतिवाद, संवाद या द्वन्द्रवादका प्रयोग पहिले- 
पहिल ज़ेनोहीने किया था (यद्यपि उसका वैसा करना स्थिरवादकी सिद्धिके 
लिये था, क्षणिक-वादके लिये नहीं), इसलिए ज़ेनोकों हृन्द्रवादका पिता 
कहते हें । द 

सारे एलियातिक दा निक, इन्द्रिय-प्रत्यक्षको वास्तविक ज्ञानका साधक 
नहीं मानते थे, उनका कहना था कि सत्यका साक्षात्कार चिन्तत--विज्ञान- 
से होता है, इंद्रियाँ केवल श्रम उत्पादन करती हैं। वास्तविकता एक 
अद्ेत है, जिसका साक्षात्कार इन्द्रियों द्वारा नहीं, चिन्तन-द्वारा ही किया 
जा सकता है । 

एलियातिकोंका दर्शन स्थिर-विज्ञान-अ्रद्वेतवाद है । 


२-ह्तवा द 


अद्वेतवादी एलियातिक चाहे स्वत:“इस परिणामपर पहुँचे हों, अथवा 
बाहरी (भारतीय ) रहस्यवादी प्रभावके कारण; किन्तु अपनेसे पहिलेवाले 
थेल' आदि दार्शनिकोंकी स्वदेशी धारासे वह बहुत भिन्नता रखते थे, इसमें 
संदेह नहीं । इन अद्वेतवादियोंके विरूद्ध एक दूसरी भी विचारधारा थी, 
जो स्थिरवादी होते हुए भी परिवर्तनकी व्याख्या अपने ढ्ैतवादसे करती 
थी--अर्थात्‌ मूलतत्त्व, अनेक, स्थिर, नित्य हैं, किन्तु उनमें संयोग-वियोग 
होता रहता है, जिसके कारण हमें परिवर्तत दिखलाई पड़ता है । 

(१) हेराक्लितु (लगभग ५३५-४७५ ई० पू०)--हेराक्लितु का 
वहीं समय है, जो कि गौतम बुद्धका | हेराक्लितु भी बुद्धकी भाँति ही 
परिवर्तेतवाद, क्षणिक-वादको मानता था । हेराक्लितुके ख्यालके अनुसार 
जगतृकी सृष्टि और प्रलयके युग होते हैं । हर बार सृष्टि बनकर भन्तमें 
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श्राग द्वारा उसका नाश होता है। भारतीय परम्परौमें भी जल और पग्ति- 
प्रलयका जिक्र आता है । यद्यपि उपनिषद्‌ और'उससे पहिले के साहित्यमें 
उसका नाम नहीं हैं । बुद्धके उपदेशोंमें इसका कुछ इशारा मिलता है और 
पीछे वसुबन्धु आदि तो अग्वि-संवर्त्तनी का बहुत ज़ोरसे जिऋ करते है । 

युनिक दाशनिकोंकी भाँति ही हेराक्लितु भी एक अंतिम तत्त्व 
अग्निकी वात करता है; लेकिन उसका जोर परिवतंत या परिणामवाद- 
पर बहुत ज़्यादा हैं। दुनिया निरन्तर बदल रही है, हर एक चीज” 
दीप-शिखाकी भाँति हर वक्‍त नष्ट, और उत्पन्न हो रही है। चीजोंमें 
किसी तरहकी वास्तविक स्थिरता नहीं | स्थिरता केवल भ्रम है, जो 
परिवर्तेनकी शीघ्रता तथा सदृश्-उत्पत्ति (उत्पन्न होनेवाली चीज़ अपने 
से पहिलेके समान होती है )के कारण होता है । परिवरतंन विश्वका जीवन 
है। इस प्रकार हेराक्लितु एलियातिकोंसे बिलकुल उलटा मत रखता 
था। वह श्रद्वेती नहीं, हंती; स्थिरवादी नहीं, परिवर्तंनवादी था । 

हेराक्लितुका जन्म एफेसु के एक रईस घरानेमें हुआ था, लेकिन वह 
समय ऐसा था, जब कि पराने रईसोंकी प्रभताको हटाकर, यनानी व्यापारी 
वहाँके शासक बन चुके थे | हेराक्लितुके मनमें 'ते हि नो दिवसा गता:* 
की आग लगी हुई थी और वह इस स्थितिको सहन नहीं कर सकता 
था और समयके परिवततेनकी जबदेस्त हवाने उसे एक जबरदस्त परिवतेन- 
वादी द्वाशनिक बना दिया। शायद, यदि रईसोंका राज्य होता, तो 
हेराक्लितु परिवर्तंनके सत्यको देख भी न पाता । हेराक्लितुने एक ऋच्ति- 
कारी दर्शनकी सृष्टि की, किन्तु व्यवहारमें उसकी क्रान्ति, व्यापारियोंके 
राज्यको उलठना भर चाहती थी । वह आजीवन रईसमिज्ञाज रहा और 
जनतंत्रताको अत्यन्त घ॒णाकी दृष्टिसे देखता था, आखिर इसी जनतंत्रताने 
तो उसके अपने वर्गको सिहासनसे खींचकर धूलिमें ला पटका था । 


' झभिधम-कोश (वसुबंधू) ।.. 0[2765708, . हाय ; बे हमारे 
दिन चले गये । ! 
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हेराव्लितुके लेखोंके बहुत थोड़ेसे अंश मिले हैं । जगत्‌के निरन्तर 
परिवर्तनशील होनेके बारेमें वह उदाहरण देता हे-- तुम उसी नदी 
में दो बार नहीं उतर सकते; क्योंकि दूसरे, और फिर दूसरे पानी वहाँ 
से सदा बह रहे हैं। जगत्‌की सृष्टि उसका नाश (->प्रलय) है, उसका 
नाश उसकी सृष्टि है । कोई चीज़ नहीं है, जिसके पास स्थायी गुण हों । 
संगीतका समन्वय निम्त और उच्च स्व॒रोंका समागम--विरोधियोंका 
समागम' है ।* 

जगत्‌ चल रहा हे, संघर्षसे; युद्ध सबका पिता और सबका राजा 
है--उसके बिना जगत्‌ खतम हो जायेगा, गति-शून्य हो मर जायेगा ।” 

* भ्नित्यता या परिवर्ततके अटल नियमपर जोर देते हुए हेराक्लितु 

कहता है-- यह एक ऐसा नियम है, जिसे न देवताओंने बताया, न मनु- 
ध्योंवें; वह सदासे रहा है और रहेगा---एक सदा जीवित अ्रग्नि (बनकर ) 
निरिचित मासके अनुसार प्रदींप्त होता, और निरिचित मानके अनुसार 
बुभता ।” निश्चित मान (मात्रा) या नापपर हेराक्लितुका वेसे ही 
बहुत जोर था, जेसा कि उसके सामयिक बुद्धका । 

हेराक्लितु अनजाने ही दुनियाके जबद॑स्त क्रान्तिकारी दर्शन--न्द्वात्मक 
(क्षणिक-) भौतिकवाद (माक्सवादीय॑ दर्शन)का विधाता बना । बुद्ध- 
दर्शतका भी वही लक्ष्य था, किंतु मज़हबी भूल-मुलेयोंमें बह इतना उलभ 
गया कि आगे विकसित न हो सका । हेगेलने उसे भ्पने दर्शनका आधार 
बनाकर एक सांगोपांग गंभीर आधुनिक दर्शंतका रूप दिया । 

हेराक्लितुकें लिए मन और भौतिक तत्त्वमें किसी एकको प्रधानता 
देनेकी ज़रूरत न थी । हेगेलने मनको प्रधानता दी--भौतिक तत्त्व नहीं, 
मन या विज्ञान असली तत्त्व--परिवर्तित होते हुए भी--है, और इस 
प्रकार वह जगत्से मनकी ओर न जाकर मनसे जगत्‌की ओर बढ़नेका 
प्रयास करते हुए द्न्द्वात्मगवादकों विज्ञानवाद ही बना शीर्षासन करा 
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रहा था । माक्सने उसे इस सासतसे बचाया, और दोनों पैरोंके बल, ठोस 
पृथ्वीपर ला रखा--भौतिकतत्त्द, आ्रासमानी' विज्ञान (मन ) के विकास नहीं 
हैं, बल्कि विज्ञान ही भौतिक-तत्त्वोंका चरम-विकास है, ऊपरसे नीचे आनेकी 
जरूरत नहीं; बल्कि नीचेसे ऊपर जानेमें बात ज्यादा दुरुस्त उतरती है । 

(२) अनक्सागोर्‌ (५००-४२८ ई० पू०) अनक्सागोर्‌ने हेतवाद- 
का और विकास किया । उसने कहां कि हेराक्लितुकी भाँति, आग जैसे 
किसी एक तत्त्वको मूलतत्त्व या प्रधान माननेकी ज़रूरत नहीं । ये बीज 
(मूल कारण) अनेक प्रकारके हो सकते हैं और उद्दके मिलनेसे ही सारी 
चीजें बनती हैं । 

(३ ) एम्पेदोकलू (४६९५-३५ ई० पू०) अ्रतक्सागोरके समकालीन 
एम्पेदोकलूने मूल-तत्त्वोंकी संख्या अ्निश्चित नहीं रखनी चाही, और 
यूनिक दाशेनिकोंकी शिक्षासे फायदा उठाकर अग्नि, वायु, जल, पृथ्वी-- 
ये चार 'बीज” निद्चित कर दिये । यही चारों तरहके बीज एक दूसरेके 
संयोग और वियोगसे विश्व और उसकी सभी चीज़ोंको बनाते और 
बिगाड़ते रहते हैँ । संयोग, वियोग कैसे संभव हैं; इसके लिये एम्पे- 
दोकलूने एक और कल्पना की--- जैसे शरीरमें राग, ढेष मिलने और 
हटनेके कारण होते हैं, उसी तरह इन बीजोंमें राग और द्वेष मौजूद हें ।” 
एम्पेदीकलकी ख्याली उड़ाननें इस सिलसिलेमें और आगे बढ़कर कहा 
कि-- मूल बीज ही नहीं खुद शरीरके अंग भी पहिले अलग-अलग 
थे, और फिर एक दूसरेसे मिलकर एक शरीर बन गए ।” उसने यह 
भी कहा कि-- भिन्न-भिन्न श्रंगोंसे मिलकर जितने प्रकारके शरीर बनते 
हैं, उनमें सबसे योग्यतम ही बच रहते हैं, बाकी नष्ट हो जाते हें--* ये 
विचार सेल और बविकासके सिद्धान्तोंकी पूर्व झलक हैं। 

(७) देमोक्रितु (४६०-३७० ई० पू०)--देमोक्ितु यूनानी 
द्वैतवादी दा निकोंमें है! प्रधान स्थत्त नहीं रखता, बल्कि अपने परमाणुवादके 
कारण, पौरस्त्य पाश्चात्त्य दोनों दर्शनोंमें उसका बहुत ऊँचा स्थान है। 
भारतीय दर्शन में परमाणुवादका प्रवेश यूवानियोंके संपर्कसे ही हुआ, 
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इसमें संदेहकी गुंजाइश नहीं; जब कि उपनिषद्‌ और उससे पहिलेके ही 
साहित्यमें नहीं, वल्कि जैन और बौद्ध पिठकोंमें भी हम उसका पता 
नहीं पाते । वैशेषिकदर्शत यूनावी दर्शतका भारतीय संस्करण 5 है । 
क्या जाने अथेन्सका पुर-चिह्न उल्लू ही, वेशेषिकके औलूक्य-दर्शन' नाम 
पड़नेका कारण हुआ हो । इसपर श्रागे हम और कहेंगे | २०० ई० पू० 
के आस-पास जब वैशेषिकने परमाणुवादको अपनाकर भारतीय-दर्शन-द्षेत्र- 
में अपनी धाक जमानी चाही; तो उसके बाद किसी भी दर्शंनकों उसके 
बिना रहना मुश्किल हो गया। मध्यकालके सभी भारतीय बुद्धिवादी- 
दार्शनिक--न्याय, वेशेषिक, बौद्ध और जेन--परमाणुको निजी व्याख्याके 
साथ अपना अंग बनाते हैं। परमाणवादको दशनमें ऊँचा स्थान यद्यपि 
देमोक्रितु की लेखनीने दिलाया, किन्तु सबसे पहिले उसका ख्याल उसके 
गुरु लेउकिप्पू: (४००-४३० ई० पू०)को आया था। देमोक्रितुका जन्म 
४६० ई० पू० में (बुद्धके निर्वाणके २३ साल बाद) थूसके समुद्रीतट- 
पर स्थित अबूदेराके व्यापारी नगरमें हुआ था। 

प्रमाणुवादी देमोक्रितु एलियातिकोंसे हेतवादमें भेद रखता है, किन्तु 
वह चरम-परिवर्तेनको नहीं मानता । वास्तविकता, नित्य, ध्रुव, अ्परि- 
वर्तनशील है। साथ ही परिवर्तन भी जो दीख रहा है, वह वस्तुओंके निरंतर 
गतिके कारण होता हे। हाँ वास्तविक तत्त्व एक अद्वेत नहीं, बल्कि 
अनेक--ैत हैं और ये मूलतत्त्व एक दूसरेसे अलग-अलग हैं, जिनके बीचकी 
जगह खाली--आकाश है। मूलतत्त्व भ्र-तो मो न्‌ अ्र-छेद्य, अ्-वेध्य हे-- 
अ-तोमोन्से ही अंग्रेजी ऐटम्‌ (--परमाणु) शब्द निकला है। 

परमारतु--परमाणु अतिसूक्ष्म अविभाज्य तत्त्व है, किन्तु वह रेखा- 
गणितका विन्दु या शक्ति-केन्द्र नहीं है, बल्कि उसमें परिमाण या विस्तार 
हैं; गणित द्वारा अ्विभाज्य नहीं, बल्कि कायिक तौरसे अ्रविभाज्य है; 
अर्थात्‌ परमाणुके भीतर आक़ाश नहीं है। सभी परमाणु एक आकार 
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परिमाण--प्रर्थात्‌ एक लंबाई, चौड़ाई, मुटाई--के नहीं होते । परमा- 
णुश्नोंसे बते पिडोंके आकारोंमें भेद हें। परमाणुश्रोंके आ्राकार उनके स्थान 
ग्रौर कऋ्रमके कारण हैं। परमाणु-जगत्‌की आरम्भिक इकाइयाँ, ईंटें या 
प्रक्षर हैं। जैसे २, ३ का भेद आकारमें है; ३, ६ का भेद स्थितिके 
कारण है--अगर ३का मुँह दूसरी ओर फेर दें तो वही ६ हो जायगा ३६ . 
और ६३ का अंतर अंकके ऋम-भेदके कारण है । परमाणु गतिशुून्य तत्त्व 
नहीं है, बल्कि उनमें स्वाभाविक गति होती है । परमाणु निरन्तर हरकत 
करते रहते हैं। इस तरह हरकत करते रहनेसे उनका दूसरोंके साथ संयोग 
होता है और इस तरह जगत्‌ और उसके सारे पिंड बनते हैं । किसी-किद्नी 
वक्‍त ये पिंड आपसमें टकराते हैं, फिर कितने ही परमाणु उनसे टूट 
निकलते हैं। इस तरह देमोक्रितुका परमाणु-सिद्धान्त पिछली शताब्दीके 
यांत्रिक भौतिकवादसे बहुत समानता रखता है, और विश्वके अस्तित्वकी 
व्याख्या भौतिकतत्त्वों और गतिके द्वारा करता हैँ । देमोक्रितु शब्द, वर्ण, 
रस, गन्धकी सत्ताकों व्यवहारके लिये ही मानता है; नहीं तो वस्तुतः 
न मीठा है न कड॒वा, न ठंडा है न गरम । वस्तुतः यहाँ है परमाणु और 
शुन्य ।” इस तरह परमाणुवादी दार्शनिक बाह्य जगत्‌ और उसकी वस्तु- 
आ्लोंको एक अ्रम या इंद्रजालसे बढ़कर नहीं मानते । 


३-सोफोवाद 


कोरोश और दारयोशके समय युनिक नगर जब ईरानियोके हाथमें 
चला गया तो कितने ही विचारके लोग इधर-उधर चले गये, यह हम बतला 
आ्राये हैं । जिस तरह इस वक्‍त पिथागोरके अनुयायियोंने भागकर एलिया- 
में अपना केन्द्र बनाया, उसी तरह और विचारक भी भगे, मगर उन्होंने 
एक जगह रहनेके बदले घुमन्तू या परित्राजक होकर रहना पसन्द किया । 
इन्हें सोफी' या ज्ञानी कहते हैं । यद्यपि इस्लामी परिभाषामें प्रसिद्ध सूफी 
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(अद्वैतवादी सम्प्रदाय) इसी शब्दसे निकला है, किन्तु प्राचीन यूनानके 
इन सोफियों और इस्लामी सूफियोंका दाशेनिक सम्प्रदाय एक नहीं हे, 
इसलिए हम उसे यहाँ सूफी न लिख सोफी लिख रहे हैं। सोफी एक 
ग्रथान्त, तितर-वितर होते समाज तथा राज्य-क्रान्तिकी उपज थे, इसलिए 
पहिलेसे चली आती बातोंपर उनका विश्वास कम था, उनमें ज्ञानकी 
बड़ी प्यास थी । वह खुद ज्ञानका संग्रह करते थे, साथ ही उसका वितरण 
करना भी अपना कत्तेव्य समभते थे । उनके प्रयत्नसे ज्ञानका बहुत विस्तार 
. हुआ, चारों ओर ज्ञानकी चर्चा होने लगी। “पुराणमित्येव न साधु सर्व” 
(बुराना है इसीलिए ठीक है, यह नहीं मानना चाहिए) यह एक तरह 
उनका नारा था। सत्यके अन्वेषणके लिए बुद्धिको हर तरहके बन्धनोंसे 
मुक्त करके इस्तेमाल करनेकी बात उन्होंने लोगोंको समभाई।। सोंफियोंने 
भी अपनेसे कुछ समय पहिले गूजर गये बुद्धकी भाँति सत्यके दो भेद 
रूढ़ि और वास्तविक किये। रूढ़ि-सत्य ही बुद्धका संवृति (शंकरका' 
व्यवहार ) सत्य है, और वास्तविक सत्य परमार्थ-सत्य है। सोफियोंका 
एक महावाक्य था--- मनुष्य वस्तुओंका नाप या माप (कसौटी) है ।” 
सोफियोंके ज़मानेमें ही अथेन्स यूनाती दर्शनके पठन-पाठनका केन्द्र बन 


गया और उसने सुक्रात, अफलातूँ और अरस्तू जैसे दाशनिक पैदा किये । 


$ ३-यूनानी दशनका मध्याहद 
ईसा-पूर्वे चौथी सदी यूनानी दर्शनका सुवर्ण-युग है। थोड़ा पहिले 
सुक्रातने अपने मौखिक उपदेशों हारा अ्रथेन्सके तरुणोंमें तहलका मचाया 
था, किन्तु उसके अधूरे कामको उसके शिष्य झ्फलातूं और प्रशिष्य अरस्तू- 
ने पूरा किया | इस दर्शनको दो भागोंमें बाँठा जा सकता है, पहिला सुकात 
गुरु-शिष्यका यथार्थवाद और दूसरा अरस्तृका प्रयोगवाद। 


१-थथाथवादी सुक्रात ( ४६९-३८९ दै० पू० ) 


सोफियोंके कितने ही विचार सुक्रात मानता था। सोफियोंकी भाँति 
मोखिक शिक्षा और आचार द्वारा उदाहरण देना उसे भी पसन्द थे। 
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बस्तुत: उसके समसामयिक भी सुक्रातको एक सोफी समभते थे । सोफियों- 
की भाँति साधारण शिक्षा तथा मानव-सदाचारपर वह जोर देता था 
ओर उन्हींकी तरह पुरानी रूढ़ियोंपर प्रहार करता था। लेकिन उसका 
प्रहार सिर्फ अभावात्मक नहीं था। वह कहता था, सच्चा ज्ञान सम्भव 
है बशरतें कि उसके लिये ठीक तौरपर प्रयत्न किया जावे; जो बातें हमारी 
समभमें आती हैं या हमारे सामने आई हैं, उन्हें तत्सस्बन्धी घटनाओंपर हम 
परखें, इस तरह अनेक परखोंके बाद हम एक सच्चाईपर पहुँच सकते हैं। 
ज्ञानके समान पवित्रतम कोई चीज नहीं है; ” वाक्यमें गीताने सुक्नातकी 
ही बातको दुहराया हैं। “ठीक करनेके लिये ठीक सोचना ज़रूरी है” 
सुक्रातका कथन था । 
बुद्धकी भाँति सुक्रातने कोई ग्रन्थ नहीं लिखा, किन्तु बुद्धके शिष्योंने 
उनके जीवनके समयमें कंठस्थ करना शुरू किया था, जिससे हम उनके 
उपदेशोंकों बहुत कुछ सीधे तौरपर जान सकते हैं; किन्तु सुक्रातके उप- 
देशोंके बारेमें वह भी सुभीता नहीं । सुक्रातका क्या जीवन-दर्शन था, 
यह उसके ;आचरणसे ही मालूम हो सकता है, लेकिन उसकी व्याख्या 
भिन्न-भिन्न लेखक भिन्न-भिन्न ढंगसे" करते हैं । कुछ लेखक सुक्रातकी प्रसन्न- 
मुखता और मर्यादित जीवन-उपभोगकों दिखलाकर बतलाते हें कि वह 
भोगवादी था । श्रसच्तिस्थेन और दूसरे लेखक उसकी शारीरिक कष्टोंकी 
ओरसे बे-पर्वाही तथा आवश्यकता पड़नेपर जीवन-सुखको भी छोड़नेके 
लिये तैयार रहनेको दिखलाकर उसे सादा जीवनका पक्षपाती बतलाते हैं। 
सुक्रातकों हवाई बहस पसंद न थी । “विश्वका स्वभाव क्‍या है, सृष्टि 
कैसे ग्रस्तित्वमें आई या नक्षत्र जगतके भिन्न-भिन्न प्राकट्य किन दक्तियोंके 
कारण होते हैं,” इत्यादि प्रश्नोंपर बहस करने को वह मूर्खे-क्रीड़ा 
कहता था । 


! “न हि ज्ञानेन सदृश पच्चित्रसिह विद्यते ।” (गीता ४॥३८) 
* [200/75 
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सुक्रात अथेन्सके एक बहुत ही गरीब घरमें पैदा हुआ था। गंभीर 
विद्वान और ख्याति-प्राप्त हो जानेपर भी उसने वेवाहिक सुखकी लालसा 
न की । ज्ञानका संग्रह और प्रसार यही उसके जीवनके मुख्य लक्ष्य थे । 
तरुणोंके बिगाड़ने, देवतिन्दक औरं नास्तिक होनेका भूठा दोष उसपर 
लगाया गया था और इसके लिए उसे जहर देकर मारतेका दंड मिला था । 
सुक्रातने जहर का प्याला खुशी-खुशी पिया और जान देदी । 


२-बुद्धिवश्दों अफलातूं ( ४२५-३४७ ई० यू० ) 


» अफलात अथेन्सके एक रईस-घरमें पैदा हुआ था। अपने वर्गके दूसरे 
मेधावी लड़कोंकी भाँति उसने भी संगीत, साहित्य, चित्र और दर्शतका 
आरम+्भिक ज्ञान प्राप्त किया । ४०७ ई० पू०में जब वह २० सालका था, 
तभी सुक्रातके पास आया और अपने गुरुकी मृत्यु (१६६ ई० पू०) तक 
उसके ही साथ रहा । 

कोई भी दर्शन शून्यमें नहीं पैदा होता; वह जिस परिस्थितिमें पैदा. 
होता है, उसकी उसपर छाप होती है । अफलातूँ रईस-घरानेका था और 
उस वर्गकी प्रभुताका उस वकक्‍तके यूनइनमें ह्वास हो चुका था; उसकी 
जगह व्यापारी शक्तिशाली बन चुके थे; इसलिए उस समयके समाजकी 
व्यवस्थासे अफलातू सन्तुष्ट नहीं हो सकता था, और जब अपने निरपराघ 
गुरु सुक्ातको जनसम्मत शासकों द्वारा मारे जाते देखा तो उसके मन- 
पर इसका और भी बुरा असर पड़ा । इस बात का प्रभाव हम उसके लोको- 
त्तरवादी दशनमें देखते हैं; जिसमें एक वक्‍त अफलातूँ एक रहस्यवादी ऋषि- 
की तरह दिखाई पड़ता है और दूसरी जगह एक दुनियादार राजनीतिककी 
भाँति । वह तत्कालीन समाजको हटाकर, एक नया समाज कायम करना 
चाहता हु--यद्यपि उसका यह नया समाज भी इस लोकका नहीं, एक बिल्कूल 
लोकोत्तर समाज है। वह अपने समय के अ्रथेन्ससे कितना असन्तुष्ट था 
वह इस कथनसे मालूम होता है-- हालमें अशथेन्‍्समें जनतंत्रता चलाई 
गई। मेंनें समझा था, यह अन्यायके शासनके स्थानपर न्‍्यायका शासन 
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होगा । इसलिए में इसकी गति-विधिको बड़े ध्यानसे देखता रहा । किन्तु 
थोड़े ही समयके बाद मेंने इन सज्जनोंकों ऐसी जनतंत्रता बनाते देखा, 
जिसके सामने पहिलेका शासन सुवर्णयुग था। उन्होंने मेरे बूढ़े मित्र-- 
जिसे अत्यन्त सच्चा आदमी कहनेमें मुझे कोई संकोच नहीं--को एक ऐसे 
नागरिकको पकड़वानेका हुक्म दिया, जिसे कि, अपने रास्तेसे वह दूर करना 
चाहते थे । उनकी मंशा थी कि चाहे सुक्रात पसन्द करे या न करे, लेकित वह 
नये शासनकी कारंबाइयोंमें सहयोग दे । उसने उनकी आज्ञा माननेसे 
न्‍्कार कर दिया और इनके पापोंमें सम्मिलित हीनेकी बनिस्वत वह 
मरतेके लिये तैयार हो गया । जब मेंने खुद यह और बहुत कुछ और देखा, 
तो मुभे सख्त घृणा हो गेई और मेंने ऐसी शोचनीय सरकारसे नाता तोड़ 
लिया । पहिले मेरी बहुत इच्छा थी कि राजनीतिमें शामिल होऊँ, लेकिन 
जब मेंने इन सब बातोंपर विचार किया तो देखा कि राजनीतिक परि- 
स्थिति कितनी दुव्यंेवस्थित है” इस तरह सोचकर अफलातूने इस लोकके : 
समाजके निर्माणमें तो भाग नहीं लिया, कितु उसने एक उटोपियन-- 
दिमागी या हवाई--प्रजातन्त्र ज़रूर तैयार करना चाहा और घोषित 
किया--मानव-जाति बूराइयोंसे ज़बतक बच नहीं सकती, जब तक कि 
वास्तविक दाशनिकोंके हाथमें राजनीतिक शक्ति नहीं चली जाती अथवा 
कोई योजना (चमत्कार) ऐसा नहीं होता जिसमें कि राजनीतिज्ञ ही 
“दाशनिक बन जायें ।” 
अफलातूँ किस तरह का समाज चाहता था, इसे हम अन्‍्यत्र' कह 
, आये हैं, यह भी ध्यान रखना चाहिए कि अफलातूँका दर्शेत उस समाज- 
की उपज है, जिसमें जीवनोपयोगी सामग्रीका उत्पादन अधिकतर दास 
या कम्मी करते थे। अफलातूँका वर्ग या तो उसी तरहकी राजनीतिमें 
संलग्न था, जिसकी कि अफलातूँ शिकायत कर चुका है, अ्रथवा संगीत 
साहित्य और दर्शनका आनन्द ले रहा था । 
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अफलात्‌का द्शन--दर्शनमें अफलातूँकी प्रवृत्ति हम पहिलेके 
प्रम्पर-ह दार्थनिक विचारोंके समन्वयकी ओर देखते हैं। वह 
सुक्रातती इस वातसे सहमत था कि ठीकतौरसे प्रयत्न करनेपर ज्ञान 
(या तत्त्व-श्ञान) सम्भव है । साथ ही वह हेराक्लितुकी रायसे भी सहमत 
था कि साधारण तौरसे जिन पदार्थोंका साक्षात्कार हम करते हैं वे सभी 
सदा बदलती, सदा बहती धारा हैं और उनके बारेमें किसी महासत्यपर 
नहीं पहुंचा जा सकता । वह एलियातिकोंकी भाँति एक परिवरतंनशील- 
जगत्‌ (विज्ञान-जगत्‌ )को मानता था, परमाणुवादियोंके बहुत्व (द्वैत)- 
वादकों समर्थन करते हुए कहता था-कि मूलतत्त्व--विज्ञान--बहुत 
हैं। इस तरह वह इस परिणामपर पहुँचा. कि-- ज्ञानका यथार्थ 
विषय सदा--परिवर्तेनशील, जगत्‌--प्रवाह और उसकी चीज़ें नहीं हैं, 
बल्कि उसका विषय है लोकातीत, अचल, एक-रस, इंद्रिय-प्गोचर,-पदार्थ, 
विज्ञान (>-मन) ” जो कि पिथागोरकी आकृतिसे मिलता-जुलता था। 
इस तरह पिथागोर हेराक्लितु और सुक्रात तीनोंके दार्शनिक विचारोंका 
समन्वय अफलातूँके दशेनने करना चाहा । 

अफलातूके लिये इंद्रिय-प्रत्यक्षका ज्ञानमें बहुत कम महत्त्व था। 
इंद्रिय-प्रत्यक्ष वस्तुओंंकी वास्तविकताको नहीं प्रकट करता, वह हमें सिर्फ 
उनकी बाहरी भाँकी कराता है--राय सच्ची भी हो सकती है, भूठी 
भी; इसलिए सिफे राय कोई महत्त्व नहीं रखती, वास्तविक ज्ञान बुद्धि 
या चिन्तनसे होता है। इन्द्रियोंकी दुनिया एक घटिया-दर्जेकी नकली” 
वास्तविकता है, वह वास्तविकताका मोटा सा अझ्टकल भर हे। 

ज्ञानकी प्राप्ति दो प्रकारके चिन्तनपर निर्भर है -- (१) विज्ञान 
(+-मन) में बिखरे हुए विश्वेषोंका स्यालमें लाना, (२) विज्ञानका 
जाति या सामान्यके रूपमें वर्गीकरण करना । यह सामान्य, विशेष 
भारतीय न्याय वैशेषिक दर्शनमें बहुत आ्राता है। वैशेषिक सूत्रोंके छ 
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पदार्थो्में सामान्य, विशेष, चौथे-पाँचवें पदार्थ हैं और उनका उद्गम इसी 
यूनानी दाशनिक अफलातूसे हुआ था। अफलातँ यह भी मानता था 
कि जो चिन्तन ज्ञानका साधन है, उसे विज्ञनके रूपमें होना चाहिए 
बाह्मजगत्‌के जो प्रतिबिब या वेदना जिसको इच्द्रियाँ लाती हैं, उसपर 
चिन्तन करके हम सत्य तक नहीं पहुँच सकते । 

अफलातूं कुछ पदार्थोकों ज्वतःसिद्धौं कृहता था, इनमें गणित- 
संबंधी ज्ञान--संख्या, तथा तके-संबंधी पदार्थ--भाव, अभाव, सादइ्य 
भेद, एकता, अनेकता--शामिल हैं । इनमेंसे कितने ही पदार्थोंका वर्णन 
वेशेषिकमों भी आता है । 

ज्ञानकी परिभाषा करते हुए अफलातूँ कहता है---.विज्ञान और वास्त- 
विकताका सामंजस्य ज्ञान है, वास्तविकता निर्विषय नहीं हो सकती, उंसका 
अवश्य कोई विषय होना चाहिए और वही विषय एक-रस विज्ञान है । 

भाव पदार्थके बारेमें वह कहता है--सच्चा भाव स्थिर, अपरिवतंन- 
शील, अनादि है, इसलिए वास्तविक ज्ञानके लिए हमें वस्तुओंके इसी 
स्थिर अपरिवर्ततशील सारको जानना चाहिए। 

सामान्‍य, विशेष--जब हम"इंद्वियोंसे प्राप्त प्रतिबिबों या बेदनाओं- 
से नहीं, बल्कि उनसे परे शुद्ध विज्ञानसे ज्ञानको प्राप्त करते हैं, तो वस्तुओों- 
में हमें सावेत्रिक (सामान्य) अपरिवर्तनशील, सारतत्त्वका ज्ञान होता है 
और यही सच्चा-ज्ञान (>>तत्त्वज्ञान) है। भारतमें सामान्यके जबर्दस्त 
दुश्मन बौद्ध रहे हैं, क्योंकि इसमें उन्हें नित्यवादकी स्थापनाकी छिपी 
, कोशिश सालूम होती थी। नैयायिक, व्यक्ति, आकृति, जाति तीनोंकों 
पदार्थ” मानते थे । प्रत्यक्षवादी कहते थे कि सत्ता व्यक्तियोंकी ही है. 
दिमागसे बाहर विज्ञान या जातिकी तरहकी किसी चीजका अस्तित्व नहीं 
पाया जाता; अन्तस्थेनने कहा था-- में एक अद्व (घोड़ा ) तो देखता 
हूँ, कितु अश्वता (सामान्य) को नहीं देखता ।” पिथागोर “आक्ृति”पर 
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जोर देता था, यह हम बतला चके हैं; अफलातूँ सामान्यका पक्षपाती 
था । वह परिवर्ततशील विश्वकी तहमें श्रपरिवर्तेतेशील एक-रस-तत्त्वको 
साबित करना चाहता था, जिसके लिये सामान्य एक अच्छा हथियार 
था। इस रहस्यसे बौद्ध नैयायिक अच्छी तरह वाकिफ थे, इसीलिये 
धर्मकीर्तिको हम सामानन्‍्यकी बुरी गति बनाते देखेंगे। अफलातूँ कहता 
था--वस्तुओंका आदिम, अतादि, अगोचर, मूल-स्वरूप' वस्तुश्नोसे पहिले 
उनसे अ्रलग तथा स्वतंत्र मौजूद था। वस्तुओोोंमें परिवर्तन होते हैँ, कितु 
इस मूल-रूपपर उसका कोई असर नहीं पड़ता। अश्व एक खास पिंड 
है, जिसको हम आाँखोंसे देखते, हाथोंसे छ॒ते या दूसरी इंद्वियोंसे प्रत्यक्ष 
करते हैँ; कितु वर्तमान, भूत और भविष्यके लाखों, अनगिनत भ्रश्वोंके 
भीतर अश्वपन (>जअश्व-सामान्य) एक ऐसी चीज पाई जाती है, जो 
अश्व-व्यक्तियोंके मरनेपर भी नष्ट नहीं होती, वह अश्व-व्यक्तिके पैदा 
होनेसे पहिले भी मौजूद रही । अफलातूँ इस अश्वता या अश्वसामान्यको 
अदव-वस्तुका आदिम, अ्नादि, अगोचर मूल-स्वरूप, भ्रव्ववस्तुसे पहिले, उससे 
अलग, स्वतंत्र, वस्तु; परिवर्तेनसे अप्रभावित, एक नित्य-तत्त्व सिद्ध करना 
चाहता है। वह कहता है--व्यक्तिके रूप्ममें जिन वस्तुओंको हम देखते हैं, वह 
इन्हीं श्रनादि मूल-स्वरूपों--सामान्यों (भ्रश्वता, गोता) के प्रतिबिब या 
अपूर्ण नकल हैं । व्यक्तियाँ आती-जाती रहेंगी, कितु विज्ञान या मूलस्वरूप 
(>>सामान्य ) सदा एक-रस बने रहेंगे, मनृष्य व्यक्तिगत तौरसे आते- 
जाते रहेंगे, किन्तु मनृष्यसामान्यके-मनुष्य-जाति--सदा मौजूद रहेगी । 
विज्ञन --एक-दूसरेसे सम्बद्ध हो विज्ञान एक पूर्ण काया बनाते हैं, 
“जिसमें भिन्न-भिन्न विज्ञानोंके अपने स्थान नियत हैं । अफलातूँका समाज 
दासों और स्वामियोंका समाज था, जिसमें अपने स्वार्थोके कारण जबर्दस्त 
आन्तरिक विरोध था । ऐसे विरोधोंको मौखिक काव्यमयी व्याख्या द्वारा 
, अफलातूने दूर ही नहीं करना चाहा था, बल्कि उससे कुछ सदियों पहिले 
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भारतके ऋषियोंने भी उसी अभिप्रायसे पुरुषसुक्त बनाकर ब्राह्मण, क्षत्रिय, 
बेश्य, शूद्रकी सिर, बाहु, जाँघ, पैरसे उपमा दे, सामाजिक ज्ान्ति कायम 
करनी चाही थी । दशेन-क्षेत्रमें इस तरहकी उपमासे अफलात॑ विज्ञानोंके 
ऊँचे-तीचे दर्जे कायम करना चाहता है। सबसे श्रेष्ठ ( --उच्चतम ) 
विज्ञान, ईव्वर-विज्ञान है; जो कि बाकी सभी विज्ञानोंका स्रोत है । यह 
विज्ञान महान्‌ है, इससे परे और कोई दूसरा महान्‌ विज्ञान नहीं है । 

दो संसार--संसारमें दो प्रकारके तत्त्व हैं, एक विज्ञान (--मन) 
दूसरा भौतिक तत्त्व । किन्तु इनमें विज्ञान ही वास्तविक तत्त्व है, वही 
अनर्घंतम पदार्थ हैं; हर एक चीज़का रूप और सार अन्तमें जाकर इसी 
तत्व (+-विज्ञान) पर निर्भर है। विश्वमें वही नियमन और नियंत्रण 
करता है । दूसरे भौतिक तत्त्व, मूल नहीं, कार्य; चमत्कारक नहीं, 
सुस्त; चेतन नहीं, जड़; स्वेच्छा-गति नहीं, अ्रनिच्छित-गतिकी शक्तियाँ 
है, वे इच्छा बिना ही विज्ञानके दास हैं; विज्ञानकी आज्ञापर नाचते हैं 
श्रौर किसी तरह भी हो, विज्ञानकी छाप उनपर लगती है। यही मूल- 
स्वरूप (विज्ञान) सक्रिय कारण है, भौतिक तत्त्व सहयोगी कारण हें । 

इेश्वर---उच्चतम विज्ञान ईव्ज़र (विधाता>-देमीउर्ग )' है, यह कह 
' झाये हैं । अफलातूँ विधाताकी उपमा मूर्तिकारसे देता है । विधाता मानव- 
मूर्तिकारकी भाँति विज्ञान-जगत्‌ (मानसिक दुनिया ) में मौजूद नमूने (मूल- 
स्वरूप, सामान्य ) के अनूसार भौतिक-विश्वको बनाता है । विज्ञानके अनु- 
सार जहाँ तक ईश्वर उसके लिये सम्भव है, वह एक पूर्ण विश्व बनाता है; 
इतनेपर भी यदि विश्वमें कुछ श्पूर्णता दिखाई पड़ती है, तो मूर्तिकारको 
दोष न देना चाहिए, क्योंकि आखिर उसे भौतिक तत्त्वोपर काम करना 
है, और भौतिक तत्त्व विधाताकी कृतिमें बाधा डालते हें । पीछे आनेवाले 
हमारे नैयायियोंकी भाँति विधाता (--देमीउर्ग) जनक नहीं इंजीनियर, 
(वास्तुशास्त्री ) है । वह स्वयं उच्चतम विज्ञान है, किन्तु साथ ही भौतिक 
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तत्त्व भी पहिलेसे मौजूद है--भौतिक-जगत्‌ और विज्ञान-जगत्‌--यह दो 
दूनियाएँ पहिलेसे मौजद हैं । इन दोनोंमें संबंध जोड़ते--विज्ञानके रूपमें 
मौजद सज-ह्वरूपों (--सामान्यों)के अनुसार भौतिक तत्त्वोंको गढ़नेके 
लिये एक हस्तीकी ज़रूरत थी, विधाता वही हस्ती है । वही बाह्य और 
अन्तर-जगत्‌की संधि कराता है । अफलातूँका विधाता शिव (>>अच्छा ) 
है, उसकी वह सूर्यसे उपमा देता है--सूर्य वस्तुओंके बढ़ने (बनने )का भी 
स्रोत है और उस प्रकाशका भी जिससे उनका ज्ञान होता है । इसी तरह 
'शिव' सभी वस्तु--स्त्यों, और तत्संबंधी हमारे ज्ञानका भी स्रोत हैं । 

दश्शनकी विशेषता--अफलातँका दर्शन बद्धिवादी है, क्योंकि वह 
ज्ञानके लिये इन्द्रिय-प्रत्यक्षपर नहीं, बुद्धिपर जोर देता है; प्रत्यक्ष जगत्से 
अलग, बुद्धिगम्य विज्ञान-जगत्‌ उसका वास्तविक जगत्‌ है। विज्ञानवादी 
तो अफलातूँ है ही, क्योंकि विज्ञान-जगत्‌, (->मूलस्वरूप )--ही उसके 
लिये एकमात्र सार है। बाह्यार्थवादी भी उसे कह सकते हैं, क्योंकि 
बाहरी दुनियाकों वह निराधार नहीं, एक वास्तविक जगत्‌ (->विज्ञान- 
जगत्‌ )का बाहरी प्रकाश कहता है । सारी दुनियाकों मिलानेवाले महा- 
विज्ञान (-"ईश्वर ) की सत्ताकों स्वीकार कर वह ब्रह्मवादी भी है; किन्तु 
वह भौतिकवादी बिलकल नहीं है, क्योंकि भौतिक तत्त्व और उससे बनी 
दुनियाको वह प्रधान नहीं गौण मानता है । 

अफलातूंके सामाजिक, राजनीतिक विचारोंके बारेमें मानव-समाज'में' 
कहा जा चुका है। वह समाजमें परिवर्तेत चाहता था, किन्तु परिवर्तन 
ठोस मौजूदा समाजको लेकर नहीं, बल्कि म्ल-स्वरूपके आधारपर । 


२-वस्तुबादी अरस्तू (३८४-३२२ दे० पू० ) 
अरस्तू बुद्ध. ५६३-४८३ ई० पृ०)से एक सदी पीछे स्तगिरामें पेदा 
हुआ था। उसका पिता निकोमाचु' सिकन्दरके बाप तथ्रा मकदूनियाके 


' कृतियाँ दे० पृष्ठ ११५५, २२१-३, २७०-१ र[८००४४८7प5. 
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राजा फिलिपका राजवंद्य था । उसके बाल्य-कालमें अफलातँकी ख्याति खब 
फैली हुई थी। १७ वर्षकी उम्रमें (३६७ ई० पू०) अरस्त श्रफलात॑की 
पाठशालामें दाखिल हुआ और तबतक अपने गृरुके साथ रहा, जब 

क कि (बीस वर्ष बाद) अफलातूँ (३४७ ई० पू० में) मर नहीं गया । 
फिलिपको अपने लड़के सिकन्दर (३५३-३२३ ई० पू०)की शिक्षाके लिये 
एक योग्य शिक्षककी जरूरते थी। उसकी दृष्टि अरस्तृपर पड़ी | विश्व- 
विजयी सिकन्दरके निर्माणमें अरस्तका खास हाथ था और इसका बीज 
ढुँढ़नेके लिये हमे उसेके गुरु अफलातूँ तथा परमगुझ सुक्रात तक जाना 
पड़ेगा । सुक्रात अपने स्वतंत्र विचारोंके लिये अथेन्सके जननिर्वाचित 
शासकोंके कोप्का भाजन बना । अफलातूँ अपने समयके समाजसे असन्तुष्ट 
था, इसलिए उसमें परिवर्तन करके एक साम्यवादी समाज कायम करना 
चाहता था; लेकिन इस समाजकी बुनियाद वह धरतीपर नहीं डालना 
चाहता था। वह उसे विज्ञान-जगत्‌ से लाना चाहता था, और उसका 
शासन लौकिक-पुरुषोंके हाथमें नहीं, बल्कि लोकसे परे ख्याली दुनियामें 
उड़नेवाले दार्शनिकोंके हाथमें देना चाहता था। यदि अ्रफलातूँकी पता 
होता कि उसके साम्यवादी समाजकी स्थापनामें एक विश्व-विजेता सहायक 
हो सकता है, तो १८वीं १९वीं सदोके युरोपियन समाजवादियों---प्रूधों 
. (१८०९-६५) श्रादिकी भाँति वह भी साम्यवादी राजाकी तलाश 
क्ररता | अरस्तू बीस साल तक अपने गुरुके विचारोंकों सुनता रहा, इस- 
लिए उनका असर उसपर होना ज़रूरी था। कोई ताज्जूब नहीं, यदि 
अफलातूका साम्यवादी राज्य अरस्तू द्वारा होकर सिकन्दरके पास, विश्व- 
राज्य या चत्रवर्ती-राज्यके रूपमें पहुँचा । बुद्ध अपने साधुश्रोंके संघमें पूरा 
क्रार्थिक साम्यवाद--जहाँ तक उपभोग सामग्रीका सम्बन्ध हँ--कायम 
करना चाहते थे, यदि वह संभव समभते तो शायद विस्तृत समाजमें 
भी उसका प्रयोग करते, किन्तु बुद्धकी वस्तु-वादिता उन्हें इस तरहके 
तजबें से रोकती थी। ऐसे विचारोंको रखते भी बुद्ध, घक्रवर्तीवाद-- 
सारे विध्वका एक धर्मराजा होना--के बड़े प्रशंसक थे। हो सकता 
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है अरस्तूने भी अपने शिष्य सिकन्दरमें बाल्य-कालहीसे अपने और 
अपने गरुके स्वप्नोंको सत्य करनेके लिये चक्रवर्तीवाद भरता शुरू किया 
हो | अरस्तने अथेन्स आदिके प्रजातंत्र ही नहीं देखे थे, बल्कि वह तीन 
महाद्वपों्मे राज्य रखनेवाले ईरान के चतक्रवर्तियोंसे भी परिचित था। 
सवाल हो सकता है, यदि अरस्तूते सिकच्दरमें ये भाव पंदा किये, तो 
उसने विश्व-विजयके साथ दूसरे स्वप्नोंका भी क्‍यों नहीं प्रयोग किया ? 
उत्तर यही है कि सिकन्दर दाशेनिक स्वप्तचारी नहीं था, वह अपने सामने 
यनानियोंकों अपने ठोस भालों, तलवारोंसे सफलता प्राप्त करते देख रहा 
था, इसलिये वह अपने स्वप्नचारी परमगुरुकी सारी शिक्षायें माननेके 
लिये बाध्य त था । 

अरस्त सिर्फ दाशनिक ही नहीं, राजनीतिक विचारक भी था, यह तो 
इसीसे पता लगता है, कि ३२३ ई० पू०में सिकन्दरकी मृत्युके समय अशथेन्‍्समें 
मकदूनिया और मकदूनिया-विरोधी जो दो दल हो गये थे, अरस्तू उनमें 
मकदूनिया-विरोधी दलका समर्थक था। शायद अब उसे अपनी गलती 
मालूम हुई और तलवारके एकाधिपत्यसे अथेन्सका पहिलेवाला जनतांत्रिक 
बनिया-राज्य ही उसे पसन्द आने लग । इस विरोधसे श्रथेन्सके स्वामी 
उसके विरुद्ध हो गये और अरस्तको जान बचाकर यूबोइया भाग जाना 
पड़ा, जहाँ उसी साल (३२२ ई० पू०) उसकी मृत्यु हुई । 

(१ ) दाशनिक विचार---अ्रस्तृकी कृतियाँ विशाल हैं । अपने सम्तय 
तक जितता ज्ञान-भंडार समाजमें जमा हो चुका था, अरस्तृके ग्रन्थ उसके लिये 
विश्व-कोषका काम देते हैँ । यही नहीं उसने खुद भी मनुष्यके ज्ञान-भंडार- 
को बहुत बढ़ाया । अरस्तू अ्फलातूँके दाशेतिक विचारोंसे बिलकूल असहमत 
था, यह तो नहीं कहा जा सकता; क्योंकि वह विज्ञान-जगत्से इन्कार 
नहीं करता था। सुक्रात और अफलातूँकी तरह, ज्ञानके लिये विज्ञानके 
महत्त्वको वह मानता था, किन्तु वह भौतिक-जगत्से श्रलग-थलग तथा एक 
मात्र प्रधान जगत्‌ है; इसे वह माननेके लिये तैयार न था । बाहरी दुनिया 
. प्रत्यक्ष-जगत्‌ ) की समभनेके लिये, उसकी व्याख्याके लिये, अमर-जगत्‌ 


श्ररस्त | यूनानी दर्शन २५ 


(विज्ञान-जगत्‌ ) की ज़रूरतकों वह स्वीकार करता था। यूनिक दार्शनिक 
सिर्फ भौतिक पहलूपर जोर देते थे, पिथागोर और अफलाते मलसस्‍्वरूप 
या विज्ञान (आकृति या मूलस्वरूप')पर जोर देते थे; किन्तु अरस्त 
शीनोंकों अभिन्न अंग मानता था--मूलस्वरूप” (विज्ञान) भौतिक तत्त्वों- 
में मौजूद है, और भौतिक तत्त्व मूलस्वरूपों' (विज्ञानों)में; सामान्य 
(उ्नजाति ) व्यक्तियोंमें मौजूद है, इन दोनोंको अलग समझा जा सकता 
है, कितु अलग नहीं किया जा सकता । अफलातू दाशेनिकके अतिरिक्त 
गणितशास्त्री भी था और गणितकी काल्पनिक विन्दु,रेखा, संख्या आदिकी 
छाप उसके दर्शनपर भी मिलती हैँ । अरस्तू प्राणिशास्त्री भी था इसलिए 
विज्ञानों और भौतिक-तत्त्वोंकी अलग करके नहीं देख सकता था । विज्ञान 
और भौतिक-तत्त्व, स्थिरता (एलियातिक) और परिवर्तेनशीलता (हेरा- 
क्लितु ) का वह समन्वय करना चाहता था। वह सभी चीज़ोंमें विज्ञान 
(>+मूलस्वरूप) और भौतिक तत्त्वोंको देखता था। मूर्तिमें संगमरमर 
भौतिक तत्त्व है और उसके ऊपर जो आकृति लादी गई है, वह विज्ञान है, 
जो कि मर्तिकारके दिमागसे निकला है । वनस्पति, पश्ञ या मनष्यमें शरीर 
भौतिक तरत्तें हैं, और पाचन, वेदना आदि विज्ञान-तत््व । आकृतिके बिना 
कोई चीज़ नहीं हं। पृथ्वी, जल, आग और हवा भी बिना आकृतिके नहीं 
हैं; ये भी मूल गण--रुक्षता, नमी, उष्णता, सर्दी--के भिन्न-भिन्न योगोंसे 
बने हैँ । सांख्यके विद्यमान संस्करणमें इन्हीं मूलगृणोंकों तन्‍्मात्रा कहकर 
उन्हें भूतोंका कारण कहा गया, और यह अरस्तूके इसी ख्यालसे लिया गया 
मालम होता है । भौतिक तत्त्व वह है जिनमें वृद्धि या विकास हो सकता 
है; यद्यपि यह वद्धि या विकास एक सीमा रखता हँ। पत्थरका खंड 
किसी तरहकी मूर्ति बन सकता है, किन्तु वक्ष नहीं बन सकता । एक पौधा 
या अमोला बढ़कर पीपल बन सकता है, किन्तु पशु नहीं बन सकता । 
इस विचार-धाराने अरस्तूको जाति-स्थिरताके सिद्धान्तपर पहुँचा दिया 
और वह समझने लगा कि जातियोंमें परिवर्तन नहीं होता । इस धारणा- 
ने अरस्तूको प्राणिशास्त्रमें और आगे नहीं बढ़ने दिया और वह उचन्ची- 
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सवीं सदीके महान्‌ प्राणिश्ञास्त्रीय आविष्कार जाति-परिवर्तग तक नहीं 
पहुँच सका । इतना होते हुए भी एक पाँतीमें न सही अलग-अलग पॉँतियों- 
में हुए विकास और उनके सादृश्यकी ओर ध्यान दिये बिना वह नहीं 
रह सकता था। छोटी-छोटी प्राणि-जातियोंकी पाँतीसे क्रमशः श्रागरे 
बढ़ती प्राणि-जातियोंके उच्च-उच्चतर विकासकों उसने देखा । विज्ञान 
(>-मूलस्वरूप )-रहित भौतिक तत्त्वोंका विकास उतना गहरा नहीं है 
जितना कि विज्ञान-युकत तत्त्वोंका । इस विकासका उच्चतम रूप वह है 
जिससे आगे विकासकी गुंजाइश नहीं । अतएव जो भौतिक तत्त्वकी परि- 
भाषामें श्रा नहीं सकता, वह ईइवर है । वह अफलातूँका अपरिवर्तनशील 
विज्ञान सिर्फ यही ईश्वर है, जो कि अरस्तूृके विचारसे विधाता (कर्ता) नहीं 
है; क्योंकि विज्ञान और भौतिक तत्त्व हमेशासे वहाँ मौजूद थे। तो भी, 
जैसे भी हो, सभी वस्तुओ्ओोंका खिंचाव ईश्वरकी ओर है । दुनियाकी चाह 
वह है और उसकी उपस्थिति मात्रसे वस्तुएँ ऊँचे विकासकी ओर अग्रसर 
होती हैं।। वह विश्वका श्रचल चालक है, 'यह उसका प्रेम ही है, जो 
जगत्‌को चला रहा है ।” 

अरस्तू चार प्रकारके कारण मानता हे--(१) उपादाम कारण--- 
जैसे घड़ेके लिये मिट्टी; (२) मूल-स्थैरूप या विज्ञान कारण--जिन 
नियमोंके अनुसार कार्य (>-घड़ा) बनता है, (३) निभित्त कारणौ---- 
जिसके द्वारा उपादान कारण कार्यकी शकल लेता है, जैसे कुम्हार आदि; 
(४) अ्रतिम कारण या प्रयोजन--जिसके लिये कि कारण बना । पहिले 
और तीसरे कारणोंकों भारतीय नैयायिकोंने ले लिया है। अरस्तूका 
यह भी कहना है कि हर कार्यको चारों तरहके कारणोंकी ज़रूरत नहीं, 
कितनोंके लिये उपादान और निमित्त कारण ही काफी होते हैं । 





' देखो 'विश्वकी रूपरेखा” प्रकाशक किताब महल, इलाहाबाद 
यह कल्पना सांख्यके पुरुषसे सिलती जुलती है, यद्यपि श्रमीश्वरवादी 
सांख्य एककी जगह अनेक पुरुष मानता है । '5#८ढआ: ८ए३८, 
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(२ ) ज्ञान--अरस्तूका कहना था--ज्ञानकी प्राप्तिके लिये यह 
जरूरी है कि हम अपनी बुद्धिसे ज्यादा अपनी इन्द्रियोंपर विश्वास रक्‍्खें, और 
ग्रपती बृद्धिपर उसी वक्‍त विश्वास करें जब कि उसका समर्थन घटनायें 
करती हों । सच्चा ज्ञान सिर्फ घटनाओंका परिचय ही नहीं बल्कि यह 
भी जानना हैँ कि किन वजहों, किन कारणों या स्थितियोंसे वैसा होता 
है । जो विद्या या दर्शेत आदिम या चरम कारणपर विचार करता है, 
उसे अरस्तू प्रथम .दर्शन कहता है, आज-कल उसे ही अध्यात्मशास्त्र 
कहते हैं । अरस्तू तकशास्त्रके प्रथम आचार्योर्में है । उसके अनुसार तर्क॑का 
काम वह तरीका बतलाना है, जिससे हम ज्ञान तक पहुँच सकें । इस तरह 
तक, दर्शन तक पहुँचनेके लिये सोपान (>-सीढ़ी) है । चिन्तन या जिसे 
प्रक्रियासे हम ज्ञान प्राप्त करते हैं, उसका विद्लेषण तकंका मुख्य विषय 
है । तक वस्तुतः शुद्ध चिन्तनकी विद्या है । हमारे चिन्तनका आरम्भ सदा 
इंद्रिय-प्रत्यक्षेे होता है। हम पहिले विशेषकों जानते हैं, फिर उससे 
सामान्यपर पहुँचते हे--अ्रर्थात्‌ पहिले अधिक ज्ञातको जानते हैं, फिर 
उससे और अधिक ज्ञात और अधिक निश्चितको । हम पहिले अलग-श्रलग 
जगह रसोई-घरमें, श्मशानमें (इंजनमें भी) धुएके साथ आगको देखते 
हैं, फिर हमारी सामान्य धारणा बनती है--जहाँ-जहाँ ध॒श्नाँ होता है, 
वहाँ-वहाँ आग होती है । 

अरस्तूने अपने तके-शास्त्रके लिये दस और कहीं आठ प्रमेय' 
(ज्ञानके विषय) माने हे--(१) वह क्या है, यानी द्रव्य (मनुष्य); 
(२) किनसे बना है यानी गुण; (३) वह कितना बड़ा हे यानी परि- 
साण (३॥ हाथ); (४) क्या संबन्ध रखता है यानी सम्बन्ध (बृहत्तर, 
दुगना); (५) वह कहाँ है, दिशा या देश (सड़क पर); (६) कब 
होता है यानी काल; (७) किस तरह है, यानी झ्रासन (लेटा या बंठा) ; 
(८) किस तरह है यानी स्थिति (कपड़े पहिने या हथियार-बन्द ) ; 
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(६) वह क्‍या करता है यानी कर्म (पढ़ता है); (१०) क्या परि- 
णाम है यानी निष्कियता (कुछ नहीं करता) । इनमें द्रव्य, गुण, कर्म, 
वैशेषिकके छः पदार्थों मौजूद हें; काल, दिशा उसके नौ द्र॒व्योंमें हैं; 
बाकीयसेंसे भी कितनोंका जिक्र वेशेषिक और न्याय करते हें। सिकन्दरके 
आक्रमणसे पहिलेके किसी भारतीय ग्रंथमें इन बातोंका विवेचन नहीं आया 
है; जिससे कहना पड़ता हैँ कि यह हमारे दर्शतपर यवनआचांयोंका 
ऋण है । इसपर हम आगे कहेंगे । 

अरस्तू व्यक्ति यः विशेषको वास्तविक द्रव्य माचता है, हाँ यह व्यक्ति 
बदलता या जी होता रहता हे--सभी चीजें जिनका हम साक्षात्कार 
कर सकते हैं, परिवर्ततशील होती हैं । भूत या विज्ञान दोनों न नये उत्पन्न 
होते हैं भ्ौर न सदा के लिये लुप्त होते हैं, वे वस्तुओंके अनादि सनातन 
मलतत्त्व हैं। परिवर्तत या वृद्धि शनन्‍्यमें नहीं हो सकती, इनका कोई 
आश्रय या आधार होना चाहिए। वही परिवतंन-रहित कटस्थ ग्राधार 
भूत और विज्ञान (मूलस्वरूप”) हैँ। भूत और विज्ञानके मिलनेसे ही 
परिवर्तत और गति (-- हरकत ) होती हं। अरस्तू गतिके चार भेद बतलाता 
है-- (१) द्रव्य-संबन्धी गति--उत्पादनु, विनाश; (२) परिमाण-संबन्धी 
गति--संयोग, विभागसे पिडके परिमाणमें परिवर्तेन; (३) गुण-संबन्धी 
गति--एके चीज़का दूसरी चीज़में परिवर्तत--दूधका दही, पानीका बर्फ 
बनना; (४) देश-संबन्धी गति---एक जगहसे दूसरी जगह जाना । 

अरस्तू दाशनिक होनेके अतिरिक्त एक बहुत बड़ा प्राणि-शास्त्री भी 
था, यह बतला आये हें । उसका पिता स्वयं बेद्य था और वेैद्योंका प्राणि- 
शास्त्रसे परिचय होना ज़रूरी है। हिप्पोक्नात' और उसके अनयायि- 
यॉने प्राणिशास्त्र-संबन्धी गवेषणाओ्रों को ई० पू० पाँचवीं सदीमें आरंभ 
किया था। श्ररस्तूने उन्हें बहुत आगे बढ़ाया और एक तरह जीवन- 
विकास सिद्धान्तका उसे प्रवर्तक कहना चाहिए । अरस्तूके प्राणिशास्त्रीय 
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कार्यकोी उसके शिष्य थ्योफ़रास्तु' (३६०-२८४५ ई० पूृ०) ने जारी रखा, 
किन्तु आगे फिर दो सहस्न शताब्दियोंके लिये वह रुक गया । डार्विनने 
प्ररस्तूकी प्राणिशास्त्रीय गवेषणाओ्रोंकी बहुत दाद दी है। 

यूनानी दाशनिकोंका ऋणी होना हमारे यहाँके कितने ही विद्वानोंको 
बहुत खटकता हूँ । वह साबित करना चाहते हैँ कि भारतने .बिना दूसरी 
जातियोंकी सहायताके ही अपने सारे ज्ञान-विज्ञानकों विकसित कर लिया; 
और इसीलिए जिन सिद्धान्तोंके विकासके प्रवाहकी हमारे तथा यूनानियोंके 
सम्पकंसे पहिले लिखें गये भारतीय साहित्यमें गन्ध तक नहीं मिलती, 
उसके लिये भी जबर्दस्त खींचा-तानी करते हैँ । हमें याद रखना चाहिए 
कि जब सिकन्दर भारतमें (३२३ ई० पू०) आया था तब यूनान दर्शन, 
कला, साहित्य आदियें उच्नतिके शिखर॒पर पहुँचा हुआ था। उस समय, 
और बादमें भी लाखों यूनानी हमारे देशमें आकर सदाके लिये यहीं रह 
गये और आज वह हमारे रक्‍त-मांसमें इस तरह घुल-मिल गये हैं 
कि उसका पता आँखसे नहीं इतिहासके ज्ञानसे ही मिलता है। जिस 
तरह चुपचाप यूनानियोंका रुधिर-मांस हमारा अभिन्न अंग बन गया, 
उसी तरह उनके ज्ञानका बहुत सर हिस्सा भी हमारे ज्ञानमें समा गया । 
गंधार-मूर्तिकलामें जिस तरह यवन-कलाकी स्पष्ट और गुप्त मूर्ति-कलामें 
अ्र-स्पष्ट छाप देखते हैँ, उसी तरह हमें यह स्वीकार करनेसे इन्कार नहीं 
करना चाहिए कि हमारे मठोंमें साधु-भिक्ष्‌ और हमारी पाठशालाओंमें 
अ्रध्यापक बनकर बेठे शिक्षित सभ्य यूनानी हमारे लिए अपने विद्वानोंका 
भी कोई तोहफा लाये थे । 


$ यूनानी द्शनका अन्त 


शेरोनियाके युद्ध (३३८ ई० पू०) में यूनानने मकदूनियासे हार खाकर 
अपनी स्वतन्त्रता गँवाई । इसने यूनानकी आत्माको इतना चूर्ण कर दिया 
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कि वह फिर न सँभल सका । अरस्तू यद्यपि ३२२ ई० पू० तक जीता 
रहा, किन्तु उसके बहुतसे महत्त्वपूर्ण दार्शनिक चिन्तत्न पहिले ही हो चुके 
थे । पराजित यूनान हेराक्लितु, देमोक्रितु, अफलातूँ, अरस्तूके जेसे 
स्वच्छुन्द सजीव दर्दानकों नहीं .प्रदाव कर सकता था--अरथीके साथ 
“राम-नाम-सत” ही निकलता है। यद्यपि अ्ररस्तूकी मृत्युके बाद कई 
दाताब्दियों तक यूनानी दर्शन प्रचलित रहा किन्तु वह राम-नाम-सत” 
का दर्शन था। विपतामें पड़े लोग अपने अ्रवसादकों धर्म या आचार- 
सम्बन्धी शिक्षासे हटाना चाहते हैं । चाहे बुद्धिवादी स्तोइकोंको' ले लीजिए 
था भौतिकवादी एपीक्रियोंको' अथवा सन्देहवादियोंको, सभी जीवनकी 
आचार और धर्म-संबंधी समस्याग्रोंमें उलभे हुए हैं; और उनका अ्वसान 
चित्तकी शान्ति या बाहरी बंधनोंसे मुक्तिके उपाय सोचनेके साथ होता है । 


१-एपोक्रीय भौतिकवाद 


एपीक्रीयोंके अ्रनुसार दर्शनका लक्ष्य मनुष्यको सुखी जीवनकी ओर 
ले जाना हैं। इनका दर्शन देमोक्रितुके यांत्रिक परमाणुवादपर आधारित 
था--विश्व असंख्य भौतिक परमाणुझअकैकी पारस्परिक क्रिया-प्रतिक्रियाका 
परिणाम है। उसके पीछे कोई प्रयोजन या ज्ञानशक्ति काम नहीं कर 
रही है। हर वक्‍त चलते रहते एक दूसरेसे मिलते अलग होते इन्हीं पर- 
माणझ्रोंके योगसे मनृष्य भी बना, वह सदा परिवर्तित होता एक प्रवाह 
हैँ । जीवनके अन्तमें ये परमाणु फिर बिखर जायँंगे; इसलिए मनुष्यको 
सुख या आनन्द प्राप्ककरनेका अवकाश इस जीवनसे परे नहीं मिलेगा, 
जिसके लिए कि उसे इस जीवनको भुला देना चाहिए। अ्तएव मनुष्य 
को आनन्द प्राप्त करनेकी कोशिश यहाँ करनी चाहिए और जो तरीके, 
नियम, संयम उसके जीवनकों सुखभय बना सकते हें; उन्हें स्वीकार 
करना चाहिए। एपीक्रीय दाशनिक, इस प्रकार भोगवादी थे, किन्तु 
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उनका भोगवाद सिर्फ व्यक्तिके लिये ही नहीं, समाजके लिये भी था 
इसलिए उसे संकीणण वेयक्तिक स्वार्थ नहीं कहा जा सकता । यदि दूसरोंके 
सुखवाद और इनके सुखवादमें फके था तो यही, कि जहाँ दूसरे परलोक--- 
प्रजन्ममें वेयक्तिक सुखके चाहक थे, वहाँ एपीक्रीय इसी लोक, इसी 
जन्ममें मनुष्य--व्यदित और समाज दोनों--को सुखी देखना चाहते थे । 

एपीकुरू' (३४१-२७० ई० पृ०)--यूनानी भोगवादका संस्था- 
पक एपीकुर, समोस्‌ द्वीपमें अ्रथेन्स-प्रवासी स्राँ-बापके घरमें पैदा हुआ 
था। अध्ययनकालमसें उसका परिचय देमोक्ितुके दर्शन--परमाणवादसे 
हुआ, जिसके श्राधारपर उसने अपने दर्शनका निर्माण किया और उससे 
प्रचारके लिये ३०६ ई० पू०में (बुद्धके निर्वाणसे पौने दो सौ वर्ष बाद) 
अथेन्समें अपना विद्यालय कायम कर मृत्यू (२७० ई० पू०) तक अध्ययन- 
अध्यापन करता रहा। अपने जीवनमें ही उसके बहुतसे मित्र और अनु- 
यायी थे, और पीछे तो उनकी संख्या और बढ़ी । उनमें अपने सुखसे सुख 
माननेवाले भी हो सकते हैं, जिनके कि उदाहरणको लेकर दूसरोंने एपी- 
कुरीयवादको भी चार्वाककी भाँति “ऋणं कृत्वा घृतं पिवेत्‌” माननेवाला 
कहकर बदनाम करना शुरू किय5%। । 

एपीक्रुका कहना था कि, यदि अपनी इंद्रियोंपर विश्वास न करें, 
तो हम किसी ज्ञानको नहीं प्राप्त कर सकते । इन्द्रियाँ कभी-कभी गलत 
खबरें देती हैँ, कितु उन गलतियोंको पुनः-पुनः प्रयोग करके अथवा दूसरोंके 
तजबेसे दूर किया जा सकता है।” इस प्रकार एपीकुरु हमारे यहाँ के 
चार्वाक-दर्शनकी भाँति प्रत्यक्ष-प्रमाणपर बहुत अ्रधिक जोर देता था । 


२-स्तोइकोंका शारोरिक(बक्ष्य)वाद 


स्तोइकोंका दर्शन, क्सेनोफेन' (५७०-४८० ई० पू० ) के जगत्‌-शारी- 
रिक-ब्रह्मगादकी ही एक शाखा थी । हम कह आये हैं कि पिथागोर स्वयं 
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भारतीय दर्शनसे प्रभावित हुआ था, और खेनोफेत उसीका उत्तराधिकारी 
था; इस प्रकार स्तोइकोंकी शिक्षा्में भारतीय दर्शनकी छाप हो, यह 
कोई अ्रचरजकी बात नहीं । ३३२ ई० पू०में सिकन्दरने मिश्रमें सिकन्द- 
रिया नगर बसाया था, जो पीछे तीनों महाद्वीपोंका जबरदस्त व्यापारिक 
केन्द्र ही नहीं बन गया, बल्कि वह तीनों द्वीपोंकी उच्चतम संस्क्ृति, दर्शन, 
तथा दूसरे विचारोंके आदान-प्रदानका भी केन्द्र बव गया। सिकन्दरिया 
स्तोइकोंका एक केन्द्र था, इसलिए पूर्वीय विचारोंसे परिचित होनेके लिये 
यहाँ उन्हें बहुत सुभीता था । 
अरस्तू देतवादी था, विज्ञान और भूत दोनोंको अनादि मानता था । 
ईश्वर उसके लिये निमित्त कारण था-। स्तोइकोंने द्वेतवादमें परिवर्तेन 
किया और रामानुजके दर्शनकी भाँति माना कि ब्रह्म (ईइवर) अभिन्न- 
निमित्त-उपादान-कारण है, श्रर्थात्‌ ब्रह्म और जगत्‌ दो नहीं हें; जगत्‌ 
भगवान्‌का शरीर, एक सजीव शरीर हे। भगवान्‌ विश्वका आत्मा 
(लोगो) है । जीवतके सभी बीज या कीट उसमें मौजूद हें। उसीके 
अग्रेतर सृष्टिकी सारी शक्ति निहित हे । 
जनों (३३६-२६४ ई० पू०)---एलियातिक जेनो (४९६०-३० ई० 
पू०)के १०६ वर्ष बाद साईप्रसमें स्तोइक दर्शनका आचार्य दूसरा जेनों 
पैदा हुआ था| साईप्रस युरोपसे ज़्यादा एसियाके नज़दीक है, उसी तरह 
 ज्ञेनोका स्तोइक-दर्शन भी एसियाके ज़्यादा नज़दीक है । ३०४ ई० पू० 
में ज़ेनोने अपना विद्यालय स्तोझ्रा पोईकिले” (--नुकीली अठारी) पर 
खोला, जिसकी वजहसे उसके सम्प्रदायका नाम ही स्तोइक' (नुकीला) 
पड़ गया। जेनोके बाद स्तोइक दर्शनका आचार्य क्लियन्थ ( २६४-२३२ ई० 
पू० ) हुआ । यह फीनीसीय व्यापारी दार्शनिक अशोकका समकालीन था । 
स्तोइक तकंके जबर्दस्त पक्षपाती थे। उनका कहना था-- दर्शन 
एक खेत है; जिसकी रक्षाके लिए तक॑ एक काँटोंकी बाड़ है, भौतिक-शास्त्र 
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। है 
खेतकी मिट्टी ओर आचार-शास्त्र फल है ।” तकंकी बाड़का ख्याल हमारे 
न्यायने स्तोइकोंसे ही लेकर कहा है--“तक॑ तत्त्व-निश्चयकी रक्षाके लिये 
काँटेकी बाड़ है । 

स्तोइक एपीक्रीयोंसे इस बातमें एकमत थे कि हमारे सभी ज्ञानका 
आधार इन्द्रिय-प्रत्यक्ष हैं ।--हमारा ज्ञान या तो प्रत्यक्षसे आता है या 
उससे प्राप्त साधारण विचार या ज्ञानसे । किसी बातको सच तभी मानना 
चाहिए, जब कि वस्तुएँ उसकी पृष्टि करती हैं। साइंस (>-विद्या) 
सच्चे निर्णयोंका एक ऐसा सुसंगठित ज्ञान है, जो एक सिद्धान्तका दूसरे 
सिद्धान्तसे सिद्ध होना ज़रूरी कर देता है । 

स्तोइक उसी वस्तुकों सच्ची मानते हैं, जो क्रिया करती है या जिस 
पर क्रिया होती है। जो क्रिया-शूनल्य है उसकी सत्ताकों वह स्वीकार 
नहीं करते । इसीलिए शुद्ध विज्ञान (--ईइ्वर ) को वह गअरस्तृकी भाँति 
निष्क्रिय नहीं मानते । ईश्वर और जगत्‌ जब शरीर और शारीरके तौर- 
पर अभिन्न हैं तो शरीर (--जगत्‌ )की क्रिया शारीर (--ईइवर) की 
अपनी ही क्रिया है। भौतिक तत्त्वोंके बिना शक्ति नहीं और शक्तिके 
बिना भौतिक तत्त्व नहीं मिल सकते, इसलिए भौतिक-तत्त्वको सर्वत्र 
शक्ति (5+ईइवर )से व्याप्त मानना चाहिए | यह ख्याल उपनिषद्के 
अ्रंतर्यामीवाद से कितना मिलता हे, इसे हम आगे देखेंगे । स्तोइकोंका यह 
अ्ंग-अंगी अवयव-अ्रवयवी वाला सिद्धान्त वेदांतके सूत्रों, उसकी बोधायन- 
वृत्ति तथा रामानुज-भाष्यमें भी पाया जाता है । इसका यह मतलब नहीं 
कि शरीर-शरीरी भाव उपनिषदमें है ही नहीं । यह भाव वहाँ था, किन्तु 
उसे स्तोइकोंने श्रौर तक-सम्मत बनानेके लिये जो युक्तियाँ दीं, उनसे 
बादरायण, बौधायन आदिने फायदा उठाया--ऐसा मालूम होता है । 
.. क्षद्रसे क्षुद्र वस्तुएँ भी भगवानके अंग हैं; वह एक और सब है। 
प्रकृति, ईश्वर, भाग्य, भवितव्यता एक ही हैं। जब प्रकृति ईइ्वरसे 
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श्रभिन्न है, तो हमारे जीवनके लिये सबसे श्रच्छा आदर्श प्रकृति ही हो 
सकती है, इसीलिए स्तोइक प्राकृतिक जीवनके पक्षपाती थे। सभी प्राणी 
चूँकि ईव्वर-प्रकृति-अद्वतकी ही सन्‍्तानें या अंग हैं, इसलिए स्तोइक विश्व- 
आतृभावके माननेवाले थे-- सभी मनुष्य भाई-भाई हैं और ईश्वर सबका 
पिता है ।--एपिकतेतुने कहा था। 

स्तोइक दर्शनका प्रचार कई शताब्दियों तक रहा । रोमन सम्राट्‌ म्कस 
ओऔरेलियस ( १२१-१८० ई० )--जो नागार्जुनका समकालीन था---स्तोइ- 
कोंका एक बहुत बड़ा दार्शनिक समझा जाता है। ईसाई-धर्मके आर- 
स्भिक प्रचारके समय उपरले वर्गों स्‍्तोइकवादका बहुत प्रचार था, किन्तु 
ऐसे गम्भीर तके-कंटक-शाखा-रक्षित दर्शनकों हटाकर ईसाइयतकी बच्चोंकी 
कहानियाँ अपना अधिकार जमानेमें कैसे सफल हुईं, इसका कारण यही 
था कि कहानियाँ पृथ्वीके ठोस पृत्रों--निम्न श्रेणीके मजदूरों गुलामों--में 
फैलकर शक्ति बन, उनके हाथों और हृदयको संघर्ष करनेके लिए मज़बूत 
कर रही थीं; जब कि हवामें उड़नेवाले राजाओं और अ्रमीरोंका ब्रह्म-दर्शन 
गरीबोंके पसीनेकी कमाईकों खाकर मोटे हुए उनके शरीरके लिए लवण- 
भास्करका काम दे रहा था । ख्याली जगत्‌ और वास्तविक जगत्‌का जहाँ 
आपसमें मुकाबला होता है, वहाँ परिणाम ऐसा ही देखा जाता है । 


३-सनन्‍्देहवाद 


हम वस्तुश्रोंके स्वभावकों नहीं जान सकते । इन्द्रियाँ हमें सिर्फ इतना 
ही बतृलाती हैं कि चीज़ें कैसी देख पड़ती हैं, वह वस्तुतः क्या हैँ इसे जानना 
सम्भव नहीं है ।” 

पिरहो (२६५-२७० ई० पू०)--पिरहो एलिस्‌ (यूनान) में 
अरस्तू (३८४-३२२ ई० पू०) से उन्नीस साल बाद पैदा हुआ था । ज़ेनो 
की भाँति पिर्‌होको भी देमोक्रितुके ग्रन्थोंने दर्शतकी ओर खींचा । जब 
सिकन्दरने पूर्वकी दिग्विजय-यात्रा की, तो पिरहो भी उसकी फौजके 
पाथ था। ईरानमें उसने पारसी धर्माचायोंसे शिक्षा प्राप्त की थी। 


सन्देहवाद ] यूताती दर्शन झ्प्ू 


भारतमें भी वह कितने ही साल रहा और यहाँके एक दाशैनिक सम्प्रदाय--.- 
जिसे यूनानी लेखक गिम्‌नो-सोफी' नाम देते है--का उसने अ्रध्ययन 
किया था । मिमूनो जिनसे मिलता-जुलता शब्द मालूम होता है । बौद्ध और 
जैन दोनों अपने धर्म-संस्थापकको जिन (+-विजेता) कहते हैं। लेकिन 
जहाँ तक पिर्‌होके विचारोंका' सम्बन्ध है, वह बौद्ध सिद्धान्तोंका एकांगीन 
विकास मालूम होता है, जिन्हें कि हम ईसाकी दूसरी सदीके नागार्जुनमें 
पाते हैं । नागार्जुनका शून्यवाद पुराने वैपुल्यवादियोंसे विकसित हुआ है, 
और वेपुल्यत्रादियोंके होनेका पता अ्रशोकके समय तक लगता है। अशोक 
पिर्‌होकी मृत्यु (२७० ई० पू०)से एक साल बाद (२६६ ई० पूृ०)» 
गद्दीपर बेठा था। इस तरह पिर्‌होके भारत श्रानेके समय बैपुल्यवादी 
मौजूद थे। भारतसे पिरहो एलिस्‌ लौट गया। उसका विचार था---- 
वस्तुओओंका अपना' स्वभाव क्‍या है, इसे जानना असम्भव है। कोई भी 
सिद्धान्त पेश किया जावे, उतनी ही मजबूत युक्ति (--प्रमाण ) के साथ ठीक 
उससे उल्टी बात कही जा सकती है; इसलिए अच्छा यही है कि अपना 
अन्तिम बौद्धिक निर्णय ही न दिया जावे; जीवनको इसी स्थितिसें रखना 
ठीक है । नागार्जुनके वर्णनर्में हम इसकी समानताको देखेंगे, किन्तु इसमें 
नागार्जुनकी पिरहोका ऋणी न मानकर यही मानना अच्छा होगा कि 
दोनोंका ही उद्गम वही वेपुल्यवाद, हेतुवाद या उत्तरापथकवाद थे । 
पिर्‌हो ज्ञानको असाध्य साबित करनेके लिए कहता है--किन्तु किसी 
चीजको ठीक साबित करनेके लिए या तो उसे स्वतः प्रमाण मान लेना होगा; 
जो कि ग़लत तके है, या दूसरी चीज़को प्रमाण मानकर चलना होगा; जिसके 
लिये कि फिर प्रमाणकी जरूरत होगी । नागार्जुनने विग्रह-व्यावतंनी में 
ठीक इन्हीं युक्तियों द्वारा प्रमाणकी प्रामाणिकताका खंडन किया है । 
इंश्वर-खंडन--पिर्‌होके अनुयायी स्तोइकोंके ब्रह्म (“ईश्वर ) वादका 
खंडन करते थे । स्तोइक कहते थे--- जगत्‌की सृष्टिमें खास प्रयोजन मालूम- 
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है 


जज क 


ड्ेद है 


ब्क्िं 


होता है और वह प्रयोजन तभी हो सकता है, जब कि कोई चेतनशक्ति उसे 
सामने रखकर संसारकी सृष्टि करें। इस तरह प्रयोजनवाद ईश्वरकी 
हस्तीकों सिद्ध करता हैं ।” संदेहवादियोंका कहना था--जगतूमें कोई 
ऐसा प्रयोजन नहीं दीख पड़ता, वहाँ न बुद्धिपूवेकता दिखाई पड़ती है, 
आऔर न वह शिव सुन्दर ही है। बुद्धिपू्वकता होती तो गलती कर-कर- 
के--हज़ारों ढाँचोंको नष्ट कर-करके--नये स्वरूपोंकी अस्थायी हस्तीके 
आनेकी ज़रूरत नहीं होती; और दुनियाकों शिव सुन्दर तो वही कह 
सकते हैं जो सदा स्वप्नकी दुनियामें विचरण करते हैँ । यदि दुनियामें 
ब्यह बातें भी नहीं होतीं, तो भी उससे ईश्वर नहीं, स्वाभाविकता ही सिद्ध 
होती । स्तोइक (और वेदान्ती भी) ईश्वरको विश्वात्मा मानते हें। 
प्रहोके अनुयायी कहते थे कि तब उसका मतलब है कि वह वेदना 
या अनुभव करता है । जो वेदना या अनुभव करता है, वह परिवर्तनशील 
है; जो परिवर्तनशील है, वह नित्य एक-रस नहीं हो सकता । यदि वह 
अपरिवतंनशील एकरस है, तो वह एक कठिन निर्जीव पदार्थ है। और 
'विश्वात्माको शरीरधारी माननेपर मनुष्यकी भाँति उसे परिवर्ततशील- 
नाशवान्‌ तो मानना ही होगा | यद्दि वह शिव (अच्छा) है, तो वह 
मनुष्यकी भाँति आ्राचारकी कसौटीके अन्दर आ जाता है, और यदि शिव 
नहीं, तो घोर है और मनुष्यसे निम्नश्रेणीका है । इस प्रकार ईश्वरका 
विचार परस्पर-विरोधी दलीलोंसे भरा हुआ है । हमारी बुद्धि उसे ग्रहण 
नहीं कर सकती, इसलिए उसका ज्ञान अ्रसम्भव है ।” 
पिरहोके बाद उसके दाशनिक सम्प्रदायके कितने ही आचार्य हुए, 
जिनमें मुख्य थे--अकॉसिलो' (३१५-२४१ ई० पू०), कन्योंदि (२१३- 
१२६६० पू० ), अस्कालोन्‌का अन्तियोक (६८ ई० ), लारिस्साका फिलो' 
(८० ई० ), क्लितोमाछु' (११० ई०) । 
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संदेहवादके अनुयायी कितने ही अच्छे-अ्च्छे दार्शनिक विद्वान्‌ होते रहे, 
किन्तु सभी स्तोइकोंकी भाँति आकाशविहारी थे; इनका काम ज़्यादातर 
निषेधात्मक या ध्वंसात्मक था, और सामने कोई रचनात्मक प्रोग्राम नहीं 
था । इसलिए ईसाइयतने इस्तोइकोंके साथ इन कोरे फिलासफरोंका भी 
खात्मा' कर दिया । 


४-नवोन-अफलातुनी दशन' 


पश्चिममें यूनानी दर्शनने अ्रपने अन्तिम दिन नव-अफलातूनी दर्शनके 
रूपमें देखे । यह पाइ्चात्य दर्शन भर पौरस्त्य योग, रहस्यवाद, अध्यात्म: 
वशास्त्रका एक अजीब मिश्रण था और यवन-रोमन सभ्यताके पतन और 
बुढ़ापेको प्रकट करता था । यूनानी दर्शनोंमें हम देख चुके है कि अफलातूँका 
लोकोत्तर विज्ञानवाद धर्म और अध्यात्मविद्याके सबसे अ्रधिक नज़दीक था। 

ईसा-पूर्व पहली सदीमें रोम-साम्राज्यमें दो बड़े-बड़े शहर थे, एक 
तो राजधानी बिजन्तिउम्‌ या आधुनिक इस्तांबोल (कृस्तुन्तुनिया) और 
दूसरा मिश्रका सिकन्दरिया । दोनों पूर्व और परिचिसके वाणिज्य ही नहीं, 
संस्कृति, धर्म, दर्शन, कला सबके विनिमयके स्थान थे । बिजन्तिउम्‌ था 
युरोपकी भूमिपर, किन्तु उसपर पश्चिमकी अपेक्षा पूरबकी छाप ज़्यादा 
थी । सिकन्दरियाके बारेमें कह चुके हें कि वह व्यापारका केन्द्र ही नहीं 
था बल्कि विद्याके लिये पश्चिमकी नालन्दा थी | ईसा-पूर्व पहिली सदीमें 
लंकाके 'रत्न-साल्य चेत्य (रुवन्‌वेलि स्तृप, अनुराधपुर )के उद्घाटन- 
उत्सवमें सिकन्दरियाके बौद्ध भिक्ष्‌ धर्मरक्षितके आनेका जिक्र आता है, वह 
यही सिकन्दरिया हो सकती है; और इससे मालूम होता है कि ईसा-पूर्व 
तीसरी सदीमें अशोककी सहायतासे जो भिक्षु विदेशों और यवनलोक ( यूनानी 
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साम्राज्य ) में भेजे गये थे, उन्होंने सिकन्दरियामें भी अपना मठ कायम किया 
था। धर्म व्यापारका अ्नुगमन करता है, यह कहावत उस वक्‍त भी चरि- 
ताथ थी । जहाँ-तहाँ विदेशोंमें भारतीय व्यापारी बस गये थे, जिनसे उनके 
धर्म-प्रचारकोंकों उस देशके विचार तथा समाजके वारेमें जाननेका ही 
ग्रधिक सुभीता न होता था, बल्कि ये व्यापारी उनके मठोंके बनाने और 
शरीर-निर्वाहके लिये मदद देते थे। यूनानके राष्ट्रीय श्रध:पतन और 
निराशाके समय पूर्वीय साधुश्रों, योगियोंकी योग-तपस्या, संसारकी असा- 
रता परलोकवादकी ओर लोगोंका ध्यान आकर्षित होना स्वाभाविक था, 
और हम देखते हैं कि हजारों शिक्षित, संस्कृत रोमक और यवन सत्य 
और निर्वाण के साक्षात्कारके लिए सिकन्दरियासे रेगिस्तानका रास्ता लेते 
है । वहाँ वे दरिद्रता, उपवास, योग और भजनमें अपने दिन गुजारते 
हैं। दुनिया छोड़कर भागनेवाले इस समुदायमें सैनिक, व्यापारी, दाशे- 
निक, महात्मा सभी शामिल थे । यद्यपि सिकन्दरियामें भ्रफलातूँ ही नहीं, 
अ्रस्तृका यथार्थवादी दर्शन भी पढ़ा-पढ़ाया जाता था, किन्तु जो दुनियासे 
ऊब गये थे और जिन्हें सुधारका कोई रास्ता नहीं दिखाई पड़ता था, बे 
अफलातुके विज्ञानवादको ही सबसे ज़्यादा पसन्द करते । 

पश्चिमी जगत॒का, उस समय भारतकी ही नहीं, ईरानकीभी पुरानी 
संस्कृतिसे सम्बन्ध था, बल्कि पासका पड़ोसी होनेसे ईरानका सम्बन्ध ज़्यादा 
नज़दीकका था। ईरान, दर्शनकी उड़ानमें हमेशा भारतसे पीछे रहा । 
पिथागोर (५७०-५०० ई० पू०) और सिकन्दर (३४५६-२३ ई० पू०)के 
समयसे ही भारत अपनी सम्पत्तिके लिये ही नहीं, दा्शनिकों और योगियोंके 
लिये भी मशहूर था। इसीलिए यूनानी दर्शनकों नवीन अ्रफलातूनीय 
दर्शनके रूपमें परिणत करनेका श्रेय भारतीय दर्शनको ही है । निराशा- 
वाद, रहस्यवाद, दुःखबाद, लोकोत्तरवाद वहीं उठते हैं, जहाँकी भूमि 
वहाँके समाजके नायकोंको असन्तुष्ट कर देती हे--या तो बराबरके युद्ध, 
राज्यक्रान्ति और उनके कारण होनेवाले दुर्भिक्ष, महामारी जीवनकों 
कड़वा बना देते हूँ, अथवा समाजके भीतरकी विषमता--गन्दगी, समृद्धि 


नवीन-अफ़लातूनी | यूनानी दर्शान ३६ 


भोगोंको चंचला लक्ष्मी बना अ्रसन्‍्तोषकर बना देती हैं। सातवीं-छठवीं 
सदी ई० पू०में भारतमें उपनिषत्‌का निराशावाद, रहस्यवाद, इन्हीं परि- 
स्थितियोंमें पेदा हुआ था और समाजको बदलनेकी जगह स्थिरता प्रदान 
कर भारतने इन विचार-धाराग्रोंको भी स्थिरता प्रदान की । पीछे आने 
वाले बौद्ध-जेन तथा दूसरे दर्शन उसी निराशावाद और रहस्यवादके नये 
संस्करण हैं, आखिर सामाजिक विकासके रुक जानेपर भी बौद्धिक विकास 
तो भारतीयोंका कुछ होता ही रहा, जिसकी वजहसे निराशावाद और 
रहस्यवादको भी नये रूप देनेकी ज़रूरत पड़ी । भारतने समाजको नया 
करनेमें तो सिर खपाना नहीं चाहा, क्योंकि सदियाँ बीतती गईं औरू 
गंदगियाँ जमा होती रहीं--बढ़ते कजंको मुलतवी करने वाले ऋणीकी 
भाँति उनका सफाया करना और मृश्किल हो गया। ऐसी विषम परि- 
स्थितिमें बिल्लीके सामने कबृतरके आँख मूँदने या शुतुर्मुगके बालूमें मुँह 
छिपानेकी नीति आदमीको ज़्यादा पसन्द आती है । भारतने निराशावाद- 
रहस्यवादको अपनाकर उसके उपनिषद्‌, जेन, बौद्ध, योग, वेदान्त, शैव, 
पाँचरात्र, महायान, तंत्र-यान, भक्तिमाग, निर्गुणमार्ग, कबीरपन्थ, नानक- 
पन्‍थ, सखी-समाज, ब्रह्म-समाज, प्रार्थनासमाज, आ्रायंसमाज, राधावल्‍लभीय, 
राधास्वामी आदि नये संस्करणोंकों करके उसी बिल्ली-कबूतर-नीतिका 
अनुसरण किया । 

भारतकी तरहकी परिस्थितिर्मों जब दूसरे देश और समाज भी आ 
पड़ते हैं, उस समय यही' आ्राजमूदा नुस्खा वहाँ भी काम आता है । शझ्राज 
यूरोप, अमेरिकामें जो बौद्ध, वेदान्त, थ्योसोफी, प्रेतविद्याकी चर्चा हें, 
वह भी वही शुतुर्मुगी नीति है--समाजके परिवर्तेनकी जगह लोकसे 
भागने का प्रयत्न है । ह 

ईसापूर्व पहिली सदीका यवन-रोमका नायक-शासक समाज, भोग 
समृद्धिमें नाक तक डूबा, सामाजिक विषमता और गंदगीके कारण अनि- 
द्चित भविष्य तथा श्रजीर्णका शिकार था। वह भी इस परिस्थितिसे जान 
छुड़ाना चाहता था, इसके लिये उसका स्वदेशीय नुस्खा अ्रफलातूँका दर्शन 
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काफी न था, उसके लिए और कड़ी बोतल ज़रूरी थी, जिसके लिए उन्होंने 
भारतीय रहस्यवाद-निराशावादको अफलातूनी दर्शनमें मिला दिया। 
इन्द्रियों द्वारा प्रत्यक्ष सारी दुनिया माया, भ्रम, इच्द्र-जाल है, मानस 
(विज्ञान) जगत्‌ ही सच्चा हैं। सत्य और मानसिक शान्ति तभी मिल 
सकती है, जब कि मनुष्य जीवनसे अलग हो । एक लम्बे संयम-यम-नियम- 
के साथ, इसी जन्मकी नहीं, अनेक जन्मकी संसिद्धिके साथ उस अकथ, 
अज्ञेय, रहस्यमयी दुनियाकों जानवेपर, हृदयकी गाँठें टूट जाती हैं; सारे 
संशय छिन्न हो जाते हैं, लाखों जन्मके दोष (कर्म) क्षीण हो जाते हैं; 
छस पर-अपर (परले-उरले ) को देख कर ।” ह 

नवीन-अफलातूनीय दाशनिकोंमें सिकन्दरियाका फिलो यूदियों' (ई० 
प्‌ृ० २५ से ५० ई०) बहुत महत्त्व रखता है । उसने अफलातूँ और भारतीय 
दर्शनके साथ यहूदी शिक्षाका समन्वय करना चाहा; इसके लिए उससे 
यहूदी फरिश्तोंको भगवान्‌ और मनुष्यके बीच सम्बन्ध स्थापित करने 
वाले अफलातूनी विज्ञानका आलंकारिक रूप बतलाया । 

लेकिन यह आलंकारिक व्याख्या उतनी सफल नहीं हुईं; जिसपर 
इस कामको प्लोतिनु (२०४५-७१ ई०) ने अपने हाथमें लिया। 
नाशोन्मुख भव्य प्रासादके कंग्रे, मीनार, छत और दीवारें एक-एक ईंट 
करके गिरते हैं, वही हालत पतनोन्‍्मुख संस्क्ृतिकी भी होती है । ईसाकी 
तीसरी सदीके आरम्भमें रोमन संस्कृति भी इस अवस्थामें पहुँच गई 
थी। प्लोतिनु उसका ही प्रतीक था। प्लोतिनु और. उसके जैसे दूसरे 
विचारक भी वस्तु-स्थितिसे मुकाबिला करनेसे जी चुराना चाहते हैं । वह 
दुनियाकी सारी व्यवस्था--समाजकी गंदगियों--को जाननेकी काफी 
समझ रखते हू, किन्तु अज्ञान, कायरपन या अपने समृद्धवर्गके स्वार्थके 
ख्यालसे उस व्यवस्थाके उलटनेमें योगदान नहीं करना चाहते उन्हें इससे 
अच्छी वह ख्याली-दुनिया मालूम होती है, जिसका निर्माण बड़े यत्नके 
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साथ अफलातूँने किया था। नवीन-अ्रफलातूनीय दर्शनकी शिक्षा थी--- 
“सभी चीज़ें एक अज्ञेय परमतत्त्व', अ्रनादि विज्ञानसे पैदा हुई हैं। 
प्रमात्मासे उनका सम्बन्ध वस्तुके तौरपर नहीं, बल्कि कल्पनाके तौर- 
पर है, यही कल्पना करना उस परमतत्त्वके अस्तित्वका परिचायक है। 
परमतत्त्वके किसी गृूणको समभनेके लिये हमारे पास कोई इन्द्रिय या 
साधन नहीं है । इस परमतत्वसे एक आत्मा पैदा होता है, जिसे ईश्वर 
कहते हैं और जो विश्वका सृष्टिकर्ता है। शंकरके वेदान्तमें भी ईश्वर 
(परमात्मा ) को परमतत्त्व मानते हें। यह ईइवर या “दिव्य विज्ञान” 
ध्यान करके अपने शरीरसे विश्व-आत्माको पैदा करता है, जो छि, 
विश्वका भी आत्मा है, दुनियाके भ्रगगिनत जीवात्माओ्रोंका भी । दुनिया 
भ्रब तैयार हो गई। किन्तु दिव्य-विज्ञानका काम इतनेसे समाप्त नहीं 
होता; वह लगातार आत्माश्रोंको प्रकटकर इस देखनेकी दुनियासें भेज 
रहा है और जिन्होंने अपने सांसारिक कतंव्यको पालन कर लिया है, उन्हें 
श्रपती गोदमें वापस ले रहा है । 

अफलातुँने प्रयोग या अनुभवसे ऊपर, बुद्धिको माना था; किन्तु नवीन- 
अ्फलातूनी समाधिके साक्षात्कार, भ्रात्मानुभूति को बुद्धिसे भी ऊपर मानते 
थे। प्लोतिनुने कहा--- उस सर्वे महान्‌ (परमतत्त्व) को बुद्धिके चिन्तनसे 
नहीं बल्कि श्रचिन्तनसे, बृद्धिसे परे जाकर जाना जा सकता है ।” 

इस रहस्यवादने ईसाई-धर्मं और खासकर ईसाई सन्त अगस्तिन्‌ 
(३५४-४३० ई०) पर बहुत प्रभाव डाला । आज भी पूर्वीय ईसाई चर्च 
(सलावदेशोंकी ईसाइयत )पर भारतीय नवीन-अभ्रफलातूनीय दर्शनकी जबर- 
दस्त छाप है, योग, ज्ञान, वैराग्यका दौर दौरा है । पदिचिमी रोमन केथ- 
लिक चर्चको सन्त तामस्‌ अ्क्विना (१२२५-७४ ई० ) ने जमीनपर लानेकी 
कुछ कोशिश की, मगर रहस्यवादसे धर्मका पिंड छूट ही कैसे सकता है ? 
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४७ ई० पू०में रोमनोंने सिकल्दरियापर अधिकार किया । उसके बाद 
उसका वैभव क्षीण होने लगा । श्रामतौरसे दर्शनकी ओर उनकी विशेष 
रुचि न थी तो भी कुछ रोमनोंने यूवानी दर्शनके अध्ययन-अ्रध्यापनमें 
सहायता की । सिसरो (१०६-४३ ई० पू०)का नाम इस बारेमें विशेषत: 
उल्लेखनीय है, इसके ग्रंथोंने पीछे भी यूनानी दर्शनकों जीवित रखनेमें 
बहुत काम किया । लुक्रेशियो' (६८-५४ ई० पू०) ने देमोक्रितुके परमाणु- 
बादको हम तक पहुँचानेमें बड़ी सहायता की । स्तोइक दाशेनिक सम्राट 
मकंस औरेलियस्‌ (१२१-१८० ई० )का जिक्र पहले आ चुका है । यूनानी 
दर्शनके बारेमें अंतिम लेखनी बोयथेऊ' (४८०-५२४)की थी, जो कि 
दिनाग (४५० ई०) और धर्मकीति (६०० ई० ) के बीचके कालमे पेदा 
हुआ था और जिसने “दर्शनके-सन्तोष नामक ग्रन्थ लिखा था । इस ग्रंथने 
बहुत दिनों तक विद्यार्थियोंके लिये प्रकरण या परिचय-पग्रंथका काम दिया । 

ईसाई-धर्मपर पीछे नवीन-अ्फलातूनीय दर्शनका असर पड़ा ज़रूर, 
कितु शुरूमें ईसाई-धर्म प्रचारक दश्शनको घृणाकी दृष्टिसे देखते थे और 
ईसाके सीधे-सादे जीवन तथा गरीबोंके प्रेमकी कथायें कहकर साधारण 
जनताको अभ्रपनी ओर खींच रहे थे । उनका जोर, ज्ञान और वेयक्तिक 
प्रयत्नपर नहीं बल्कि विश्वास और आत्मसमर्पणपर था। आदिम ईसाई 
नेता दर्शनकों खतरनाक समझते थे । ३९० ई० में लाटपादरी थेवफिल- 
ने धर्म-विरोधी पुस्तकोंका भंडार समभकर सिकन्दरियाके सारे पुस्तका- 
लयोंको जलवा दिया । ४१५ ई० में सिकन्दरियाके ज्योतिषी थ्योन की 
लड़की तथा स्वयं गणितकी पंडिता हिपाशिया'का ईसाई धर्मान्धोंने 
बड़ी निर्देयताके साथ बध किया | ऐसे कितने ही पाशविक बधधों और 
अत्याचारोंसे ईसाके धर्मान्धोंको संतोष नहीं हुआ और अन्तमें ५२६ ई० 
में--जिस छताब्दीमें भाव्य, चन्द्रकीतिं, प्रशस्तपाद उद्योतकर जैसे दार्शनिक 
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तथा बराहमिहिर और ब्रह्मगुप्त जैसे ज्योतिषी हमारे यहाँ स्वतन्त्र चिन्तनमें 
लगे थे--ईसाई राजा जस्तीनियनने' राजाज्ञा, निकाल दर्शनके सभी 
विद्यालयोंको बन्द कर दिया। तबसे युरोपमें सात सौ वर्षोकी काल- 
रात्रि शुरू होती है, जिसमें दर्शन विस्मृत सा हो जाता है । 


५-अगस्तिन्‌ (३४३-४३४ दे०) 


यूनानी दर्शेनके साथ शुरूमें ईसाइयतका बर्ताव कैसा रहा ? इसका 
जिक्र हम कर चुके हैं। लेकिन तलवारसे ज्ञानकी चोट जबरदस्त होती 
है। जिस समय (३६० ) लाट-पादरी थेवफिल सिकन्दरियाके पुस्तकालयोंकोः 
जला रहा था, उस समय ओरोलियो अ्रगस्तिन ४७ वर्षका था, और यद्यपि 
वह अब ईसाई साधु था, कितु पहिलेके पढ़े दर्शनको वह भूल नहीं सकता 
था; इसीलिये उसने दशनकों ईसाई-धर्मकी खिदमतमें लगाना चाहा। 
अगस्तिन तगस्तेर (उत्तरी अफ्रीका) में ईसाई माँ (मोनिका) और 
काफिर बापसे पंदा हुआ था । साधु होनेके बाद तीन साल (३८४-८६) 
तक वह मिलन (इताली) में पादरी रहा। उंसने यूनानी दा्शनिकोंकी 
भाँति युक्तिद्वारा ईसाई-धर्मका मंडन करना चाहा--ईश्वरने दुनियाकों 
अ्रसत्‌ से नहीं पंदां किया । अ्रपने विकासके वास्ते यह बात उसके लिए 
ज़रूरी नहीं है । ईश्वर लगातार सृष्टि करता रहता हैं । ऐसा न हो तो 
संसार छिन्न-भिन्न हो जाय । संसार बिलकुल ही ईश्वरके अवलंबनपर 
हैं । संसार काल और देशमें बनाया गया--यह हम नहीं कह सकते, 
क्योंकि जब ईश्वरने संसार बनाया उससे पहिले देश-काल नहीं थे । संसार- 
को बनाते हुए उसने देश-कालको बनाया ! तो भी ईश्वरकी सृष्टि सदा 
रहनेवाली सृष्टि नहीं है। संसारका आदि हे; सृष्टि सान्‍्त, परिवर्तेन- 
शील और नाशमान है। ईश्वर सर्व शक्तिमान्‌ है, उसने भौतिक तत्त्वों- 
को भी पेदा किया । 
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हितीय अध्याय 
२-हसलामी दशन 
पेगंबर मुहम्मद और इस्लामकी सफलता 


५ २-इसलाम 


ईसाकी छठीं सदी वह समय है, जब कि भारतमें एक बहुत शक्ति- 
शाली राज्य--गुप्त साम्राज्य--खतम होकर छोटे-छोटे राज्योंमें बँटने 
लगा था, तो भी अन्तिम बिखरावके लिए अभी एक सदीकी देर थी । 
गुप्तोंके बाद उत्तरी भारतके एक विशाल केन्‍्द्रीकृत राज्यको पहिले 
मौखरियोंने और फिर अन्तमें काफी सफलताके साथ ह्षवर्द्धननें हस्ताव- 
लम्ब दिया था। जिस वक्‍त इस्लामके संस्थापक पेगंबर मुहम्मद अपने 
धर्मका प्रचार कर रहे थे, उस वक्‍त भारतमें हर्षवर्धनका राज्य था, और 
दर्शन-नभमें धर्मकीत्ति जेसा एक महान्‌ नक्षत्र चमक रहा था । 

छठीं सदीका श्ररब हाल तकके अरबकी भाँति ही छोटे-छोटे स्वतन्त्र 
कबीलोंमें बँठा हुआ था। आजकी भाँति ही उस वक्‍त भी भेड़-अंटका 
पालना और एक दूसरेको लूटना अरबोंकी जीविकाके “वध” साधन 
थे। हाँ, इतना अन्तर कमसे कम पिछले महायुद्ध (१६१४-१८ ई० )के 
बादसे ज़रूर है, कि इब्व-सऊदके शासनमें कुछ हद तक कबीलोंकी निरं- 
कुशताको अरबके बहुतसे भागोंमें कम किया गया। पेगंबर मुहम्भदके 
समय अरबके कुछ भाग तथा लाल-सागरके उस पार अबीसीनियाका 
ईसाई राज्य था । उसके ऊपर मिश्र रोमनोंके हाथमें था । उत्तरमें सिरिया 
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(दमिइक) आदि रोमत कैसर (राजधानी बिजन्तियुम्‌ कुस्तुन्तुनिया, बते- 
मान इस्ताम्बूल ) के शासनमें था । पूर्वमें मेसोपोतासिया (इराक) और आगे 
ईरानपर सासानी (पारसी) शाहंशाह शासन कर रहें थे। अरब बद्दू 
(खानाबदोश ) कबीलोंका रेगिस्तानी इलाका था । उसके पश्चिमी भागमें 
मक्का (बक्‍्का) और यस्तिब्‌ (मदीना ) के शहर वाणिज्य-मार्गपर होनेसे 
खास महत्त्व रखते थे । यस्रिवका महत्त्व तो उसकी तिजारत और यहूदी 
सौदागरोंके कारण था, किन्तु मक्का सारी श्ररब जातिका महान्‌ तीर्थ 
था, जहाँपर सालमें एक बार लड़ाक्‌ अरब भी हथियार हाथसे हटा रोजा 
,रख श्रद्धापर्वक तीर्थ करने आते थे, और इसी वक्‍त एक महीनेके लिए 
वहाँ व्यापारिक मेला भी लग जाता था । 


१-पैगंबर मुहमसूद 


(१) जीवनी--अरबोंका सर्वश्रेष्ठ तीर्थ होनेके कारण मकक्‍काके 
काबा-मन्दिरके पुजारियों (पंडों)को उससे काफी आमदनी ही नहीं थी, 
बल्कि वह कूल और संस्क्ृतिसें अरबोंमें ऊँचा स्थान रखते थे। पैगंबर 
सृहम्मदका जन्म ५७० ई०में मककाके एक पुजारी वंश--कुरैश---में हुआ । 
उनके माता-पिता बचपनहीमें मर गये, और बच्चेकी परवरिशका भार 
दादा और चाचापर पड़ा । 

मक्‍्काके पुजारी पृजा-पंडापनके अतिरिक्त व्यापार भी किया करते 
थे। एक बार उनके चाचा अबूतालिब जब व्यापारके लिये शामकी ओर 
जा रहे थे, तो बालक मुहम्मदने ऊँटकी नकेल पकड़कर ले चलनेका इतना 
जबरदस्त आग्रह किया, कि उन्हें साथ ले जाना पड़ा । इस तरह होश 
सँभालनेसे पहिले ही इस्लामके भावी पैगंबरने आस-पासके देशों, उनकी 
उर्बर और मरु-भूमियों, वहाँके भिन्न-भिन्न धार्मिक रीति-रवाजोंको देखा 
था। जवान होनेपर व्यापार-निपुणताकी बात सुनकर उनकी भावी 
पत्नी तथा मक्‍्काकी एक धनाढ्य बिधवा ख़दीजाने उन्हें अपने कारवाँका 
मुखिया बनाकर व्यापार करनेके लिए भेजा । पेंगंबर मुहम्मद आजत्म 
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अनपढ़ (उममी ) रहे, यह बात विवादास्पद है--खासकर एक बड़े व्यापारी 
कारवाँके सरदारके लिए तो भारी नुकसानकी चीज हो सकती है । यदि 
ऐसा हो तो भी अनपढ़का अर्थ अबूृद्धि नहीं होता । तरुण मुहम्मद एक 
तीब्र प्रतिभाके धनी थे, इसमें सन्देह नहीं, और ऐसी प्रतिभाके साथ पुस्तकोंसे 
भी ज़्यादा वह देश-देशान्तरके यातायात तथा तरह-तरहके लोगोंकी 
संगतिसे फ़ायदा उठा सकते थे, और उन्होंने फायदा उठाया भी । 

पेगंवर मुहम्मदके अपने वंशका धर्म अरबकी तत्कालीन मूर्तिपूजा थी 
आर काबाके मन्दिरमें लाल, बक्‍क जैसे ३६० देवता और साथ ही किसी 
टूटे तारेका भग्न भाग एक क्ृष्ण-पाषाण (हज्ञ असवद ) पूजे जाते थे ५ 
पत्थरके देवता प्रक्ृतिकी सर्वश्रेष्ठ उपज मानवकी बुद्धिका खुल्लम्‌खुल्ला 
उपहास कर रहे थे, किन्तु पुरोहित-वर्ग अपने स्वार्थेक लिए. हर तरहकी 
बुद्धि सुलभ चालाकियोंसे उसे जारी रखना चाहता था | मुहम्मद साहब 
उन आदमियोंमें थे, जो समाजमें रूढ़िवश मानी जाती हर एक बातको 
बिना ननु-तचके मानना नहीं पसन्द करते। साथ ही अपनी वाणिज्य- 
यात्राश्रोंमें वह ऐसे धर्मवालोंसे मिल चुके थे, जिनके धर्म अरबोंकी मूर्ति 
पूजाकी अपेक्षा ज़्यादा प्रशस्त मालूम होते थे । खासकर ईसाई साधुझों 
और उनके मठोंकी शान्ति तथा बौद्धिक वातावरण, और यहूदियोंकी मूर्ति- 
रहित एक-ईद्वर-भक्ति उन्हें ज़्यादा पसंद आई थी। यह तो इसीसे 
साबित हे कि क्रानमें यहूदी पैगंबरों और ईसाको भी भगवान्‌की ओरसे 
भेजे गये (रसूल) और उनकी तौरात (पुरानी बाइबल) और इंजील' को 
ईइवरीय पुस्तक माना गया है। उनकी महिमाकों बीसियों जगह दुह- 
राया गया, और बार-ब्रार यह बात साबित करने का प्रयत्न किया गया 
है, कि उनमें एक पैगंबरके झ्रानेकी भविष्यवाणी हे, जो कि और दूसरा 
नहीं बल्कि यही मुहम्मद अरबी है । तत्कालीन अरब घोर मूर्तिपूजक 
ओर बहुदेव-विश्वासी- ज़रूर थे, किन्तु साथ ही यहूदी, ईसाई तथा आस- 
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पासके दूसरे धर्मातुयायियोंके सम्पकमें श्रानेसे यह बात भी स्वीकार करते 
थे, कि इन सब देवताग्नोंके ऊपर एक ईश्वर (यह नहीं अल्लाह) .है । 
कहा जः शकता कि इस ऋल्ला हको वह यहूदियोंके यहोबाकी भाँति बिलकुल 
यहूदी पुरुषोंकी भाँति लंबी सफेद दाढ़ी, नूरानी पेशानी और लंबे चोगे वाला 
स्वर्गस्थ व्यक्ति मानते थे, अथवा ईसाइयों--खासकर नस्तोरी' ईसाइयों 
(जिनकी संख्या कि उस समय शाम आदि देशोंमें अधिक थी )--के निरा- 
कार-साकार-मिश्रित भगवान्‌ पिताकी तरह । हाँ, वह इस अल्लाहकी 
तरफसे भेजे खास व्यक्तियों (रसूलों) और किताबोंको नहीं मानते थे--- 
ग्रथवा वह स्थायी रसूलों और किताबोंकी जगह कुछ समयके लिए सिर 
पर देवता ले आने वाले ओभमों--सयानोंको रसूल और उनके भाषणोंको 
आस्मानी किताबका स्थान देते थे । दोनों तरहके “रसूलों और किताबों - 
के फायदे भी हैं और नुकसान भी, किन्तु यह तो साफ हैं कि कबी- 


लोॉको मिलाकर एक बड़ी अरब कौम तथा कौमों-कौमोंको मिलाकर 


एक बड़ी धार्मिक सल्तनत कायम करनेके लिए ओमा--सयाने जेसे 
रसूल और उनके इलाही वचन बिलकूल अपर्याप्त थे | मुहम्मद साहेबने 
व्यापारी जीवनमें देखा होगा कि अरबके कबीलोंके इलाकेमें पद-पदपर 
लूट-मार तथा वुंगी-करकी आफतके मारे व्यापारी परेशान थे; यदि एक 
कबीलेके इलाकेसे अल्ला-अल्ला करके किसी तरह जान-माल बचाकर 
निकल भी गये, तो आगे ही दूसरा कबीला चुंगी या भेंट उगाहने तथा 
मौका पाते ही छापा मारनेके लिए तेयार दिखाई पड़ता था । इसके विरुद्ध 
जहाँ वह रोमके केसर या ईरानके शाहके राज्यमें प्रवेश करते, वहाँ एक 
बार केन्द्रीय सर्कारके फ़र्माबरद्वर चुंगी-कर्मंचारियोंकों महसूल चुकाते ही 
रात-दिन भयके मारे दबे जाते उनके दिलपरसे एक भारी बोक येकायक 
हट जाता .दिखाई पड़ता था। इस तरहके चिरव्यापी तजबेके बिनापर 
हज़रत मुहम्मद यदि सभी कबीलोंको मिलाकर एक राज्य और छापा-- 
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लूटमार एवं जंगलके कानून--जिसकी लाठी उसकी भेंस--की जगह 
इस्लाम (>>शान्ति )का विधान चाहते हों, तो आदरचर्य ही क्या है । एक 
शासन और शान्ति (--इस्लाम )स्‍्थापनकों अपना लक्ष्य बनाते हुए भी 
मुहम्मद साहेब जेसा मानव प्रकृतिका गंभीर परख रखनेवाला व्यक्ति 
सिर्फ आँख मूँदकर स्वप्न देखनेवाला नहीं हो सकता था । वह भलीभाँति 
समझते थे कि जिस शान्ति, व्यापार और धर्म-प्रचारमें सशस्त्र बाधाको 
रोकना वह चाहते हें, वह निशचेष्ट ईइवर, प्रार्थना तथा हथियार रख 
निहत्थे बन जानेसे स्थापित नहीं हो सकती । उसके लिए एक उद्देश्यको 
लेकर आदमियोंकी सुसंगठित सशस्त्र गिरोहकी ज़रूरत है, जो कि अपके 
दृढ़ संकल्प और सुव्यवस्थित शस्त्रबलसे इस्लाम (->शान्ति )-स्थापनामें 
बाधा देनेवालोंकों नष्ट या पराजित करनेमें सफल हो । 

हाँ, तो मुहम्मद साहेबके विस्तृत तजर्बेने उन्हें बतला दिया थां, 
कि कबीलोंको एक विस्तृत राज्य बनाने, उस विस्तृत राज्यको अपनी' 
सीमा तथा शक्ति बढ़ानेके लिए किन-किन बातोंकी आवश्यकता है । 
प्रोहितोंके मारे मक्‍काके समाजमें उनके धर्मका विरोध करते हुए एक 
तये धर्मका पेगंबर बताना आसान काम न था। मुहम्मद साहेब काफी 
आत्मसंयमी व्यक्ति थे, ईसाई साधुओ्नोंकी भाँति हेराकी गृफाओंमे भी 
उन्होंने कितनी ही बार एकान्तवास किया था | 

(२ ) नई आर्थिक व्याख्या--चाहे वह तिव्बतकी हो, अरब, या 
हमारे सीमा प्रान्तकी, सभी कबीला-प्रथा रखनेवाली जातियोंमें पशुपालन, 
कृषि या वाणिज्यके अतिरिक्त लूटकी आमदनी (>-माले-ग्रतीमत ) भी वेध 
जीविका मानी जाती रही है। माले-गनीसमतको बिलकुल हराम कर 
देनेका मतलब था, अरबोंके पुराने भावपर ही नहीं, उनके आथिक आयके 
जरियेपर हमला करता--चाहे इस तरहकी आयसे सारे अरब-परिवारों- 
को फायदा न पहुँचता हो, किन्तु जूये के पाशेकी भाँति कभी अपनी किस्मत 
' के पलटा खानेकी आशाको तो वह छोड़ नहीं सकते थे । हज़रत मुहम्मद- 


हि. 


ने माले-गनीमत” नाम रखते हुए भी उसे ईरान और रोमके देशविजय- 
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की सेटों” जैसे, किन्तु उससे विस्तृत अर्थ्में बदलना चाहा, तो भी मालूम 
होता है, अरब-प्रायद्वीपमें यह अयत्न कभी सफल नहीं हुआ । वहाँके 
लोगोंने माले-गनीमतका वही पुराना अर्थ समझा और ऊपरसे अल्लाह- 
के ग्रादेशके ऐन मुताबिक समझ लिया, जिसका ही परिणाम यह था, कि 
प्ररबसे वाहर अनृ-अरबी लोग यहाँ लूट-छापाके धर्मको हटाकर शान्ति 
(>+इस्लाम) स्थापन करनेमें बहुत ह॒द तक समर्थ हुए, वहाँ अरबी 
कबीले तेरह सौ वर्ष पहिलेके पुराने दस्तूरपर आज भी करीब-करीब 
कायम मालूम होते हैं । जो कुछ भी हो, माले-ग़नीमतकी नई व्याख्या-- 
* विजयसे प्राप्त होने वाली आमदनी, जिसमेंसे ७ सरकारी खजाने (बेतृ- 
उल्‌-माल) को मिलना चाहिए और बाकी योद्धाप्नोंमें बराबर-बराबर बाँट 
देना चाहिए--विस्तृत राज्य-स्थापन करनेकी इच्छावाले एक व्यवहार- 
कुशल दूरदर्शी शासककी- सूक थी; जिसने आर्थिक लाभकी इच्छाकों 
जागृत रखकर, पहिले अरबी रेगिस्तानके कठोर जीवन-वाले बद्दू तरुणों 
और पीछे हर मुल्कके इस्लाम-लाने वाले समाजमें प्रतारित तथा कठोर- 
जीवी लोगोंको इस्लामी सेनामें भरती होनेका भारी आकर्षण पैदा किया; 
और साथ ही बढ़ते हुए बेत्‌-उल्‌-मालने एक बलशाली संगठित शासनकी 
बुनियाद रक्‍्खी | मालें-ग़नीमतके बाँटनेमें समानता तथा खुद अरबी 
'कबीले वाले व्यक्तियोंके भीतर भाई-चारे बराबरीके ख्यालने इस्लामी 
“समानता का जो नमूना लोगोंके सामने रखा, वह बहुत अंशमें कुछ 
समय तक और पिछले अंशमें बहुत कुछ सदा एक भारी संगठन पैदा करनेमें 
सफल हुआ हे । 

माले-ग़नीमतकी इस व्याख्याने आर्थिक वितरणके एक नये जब- 
दस्त ऋत्तिकारी रूपको पेश किया, जिसने कि अल्लाहके स्वर्गीय इनाम 
तथा अनन्त जीवनके ख्यालसे उत्पन्न होने वाली निर्भीकतासे मिलकर 
दुनियामें वह उथल-पुथल की, जिसे कि हम इस्लामका सजीव इतिहास 
कहते हैं यह सच है, कि माले-ग़नीमतकी यह व्याख्या कितने ही अंशोंमें 
दारयोश (दारा), सिकन्दर, चन्द्रगुप्त मौर्य ही नहीं दूसरे साधारण राजाश्रों- 
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के विजयोंमें भी मानी जाती थी; किन्तु वह उतनी दूर तक न जाती 
थी। वहाँ सावारण योद्धाश्रोंमे वितरण करते वक्‍त उतनी समानताका 
ख्याल नहीं रखा जाता था; और सबसे वढ़कर कमी तो यह थी, कि 
विजित जातिके साधारण निःस्व लोगोंकों इसमें भागीदार वननेका कोई 
मौका न था। इस्लामने विजित जातिके अधिकांश धनी और प्रभु-वर्गंको 
जहाँ पामाल किया, वहाँ अपनी शरणमें आनेवाले--खासकर पीडित--- 
वर्गको विजय-लाभमें साकीदार बनानेका रास्ता विलकल खुला रक्‍्खा । 
स्मरण रखना चाहिए, इस्लामका जिससे मुकाबिला था, वह सामन्तों- 
प्रोहितोंका शासन था, जो कि सामन्तशाही शोषण और दासताके आर्थिक 
ढाँचेपर आश्वित था। यह सही है कि इस्लामने इस मौलिक आर्थिक 
ढाँचेको बदलना अपना उद्देश्य कभी नहीं घोषित किया, किन्तु उसके 
मुकाबिलेमें अ्रबमें अभ्यस्त कबीलों वाले अआतृत्व और समानताको 
ज़रूर इस्तेमाल किया, जिससे कि उसने सीमित शासक वर्गके नीचेकी 
साधारण जनताके कितने ही भागको आकर्षित और मुक्त करनेमें सफलता 
पाई । यद्यपि इस्लामने कबीलेके पिछड़े हुए सामाजिक ढाँचेसे यह बात 
ली थी, किन्तु परिणामतः उसने इस अ्थमें एक प्रगतिशील शक्तिका काम 
किया; और सड़ाँद फेलाने वाले बहुतसे सामनन्‍्त-परिवारों और उनके 
स्वार्थोंकी नष्टकर, हर॑ जगह नई शक्तियोंकों सतहपर आलनेका मौका 
दिया । यह ठीक है कि यह शक्तियाँ भी आगे उसी रफ़्तार-बेढंगी को 
अरख्तियार करनेवाली थीं। दासों-दासियोंकों मालिककी सम्पत्ति तथा 
युद्धमें लूटका माल बनानेके लिए अकेले इस्लामकों दोष नहीं दिया जा 
सकता, क्योंकि उस वक्‍तका सारा सभ्य संसार--चीन, भारत, ईरान, 
रोम--इसे अनुचित नहीं समझता था । 

यहदी और ईसाई धर्म-पुस्तकोंका पैगंवरने अरबी कबीलोंकी दृष्टिसे 
गंभी रतापूर्वक अध्ययल किया था--यदि वह वस्तुतः अनपढ़ थे, तो 
उन्होंने ध्यानसे उन्हें सुना था । और फिर चालीस वर्षकी अवस्थामें खूब 
आगा-पीछा सोचकर उन्होंने अ्पनेको अल्लाहका भेजा (रसूल) घोषित 
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किया । उनकी जीवनीकी बहुत सी वातों तथा क्रानकी शिक्षाके बारेमें 
में अपने क्रान-सार में लिख चुका हूँ, इंसलिए उन्हें यहाँ नहीं लिखना 
चाहता, न वह इस पृस्तकका विषय है । पेगंबर मुहम्मदने सही मानेमें 
“ बरसे दानारम्भ की अंग्रेजी कहावतको चरितार्थ किया, और पहिले- 
यपहिल उनकी स्त्री खदीजाने उनके धर्मको स्वीकार किया । विरोधी विरोध 
भी करते थे, किन्तु उनके अ्नुयायी--जिनमें उनकी ही भाँति मक्काके 
व्यापारी-योद्धा ही ज़्यादा थे--बढ़ते ही गये। मक्‍्काके पुजारी-- 
क्रेश--इसपर उनकी जानके गाहक बन गये, और अन्‍्तमें उन्हें मक्का 
छोड़ यज्चिवको सन्‌ ६११४ ई० हिज्लत' (->प्रवास) कर जाना पड़ा; इसी 
यादगारमें मृूसलमानोंने हिजी सन्‌ आरम्भ किया और मदीनत्‌-उलू-नबी 
(नबीका नगर ) होनेके कारण पीछे यस्रिबका नाम ही मदीना पड़ गया । 
मक्का तक पेगंबर-इस्लाम एक धार्मिक सुधारक या प्रचारक थे, किन्तु 
भदीनासें उनको अपने अनुयायियोंका आर्थिक, सामाजिक विचारक, 
व्यवस्थापक एवं सैनिक नेता भी बनला पड़ा, जिसका परिणाम यह हुआ 
कि उनकी मृत्युके समय (६२२ ई०) पश्चिमी अरबके कितने ही प्रमुख 
कबीलोंने इस्लाम ही नहीं कबूल किया, बल्कि उन्होंने श्रपती निरंकुशताको 
कमकर एक संगठनमें बँधना स्वीकार किया; और सारे अरब भाषा- 
भाषी लोगोंमें भी उसके लिए आकांक्षा पैदा कर दी । 


२-पैगंबरके उत्तराधिकारो 


हजरत मुहम्मद स्वयं राजतन्त्रके विरुद्ध न थे, इसीलिए पहिले 
उन्होंने अपने पड़ोसी राजाओों--ईरानके ज़र्तुश्ती शाह, और रोमके 
ईसाई कैसर--को इस्लाम कबूल करनेकी दावत दी थी, और यह छनके 
राज्यपर किसी तरहके हस्तक्षेपका ख्याल करके नहीं किया गया था; 
तो भी उन्होंने अरब और उसके द्वारा इस्लामी जगतृके सामने जिस 
राजनीतिक ढाँचेकी कल्पना रखी, उसमें निरंकुश राजतंत्र क्‍या, सही 
मानेमें राजतंत्रकी भी गृंजाइश न होकर, छोटे-छोटे कबीलोंकी जगह 
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अनेक-देशव्य:पी एक विशाल कबीलेका ख्याल काम कर रहा शऔ[--इस्लाम 
अरब और अरब-भिन्न मुल्कोंमें फैले, सभी अरबी तथा अन्‌-अरबी मुसल- 
मान अपनेको एक कबीला समझें । पैगंबरके जीवन भर वह खुद ईश्वरकी 
ओरसे भेजा हुआ उनका सर्दार है, किन्तु पैगंबरकी मृत्युके वाद सर्दारको 
इस बड़े इस्लामी कबीलेका विश्वास-भाजन होना चाहिए | विश्वास- 
भाजन होनेकी कसौटी क्या है, इसके बारेमें पैगंबरने कोई साफ व्यवस्था 
नहीं बनाई; अथवा कबीलोंके नमूनेपर जिस व्यवस्थाकों बनाया जा 
सकता था, वहीं बनी-उमयों (६६१-७५० ई०)के सिन्धसे स्पेन तक 
फैले राज्यमें व्यवहृत नहीं की जा सकती थी । ज़्यादासे-ज्यादा यहीं 
कहा जा सकता हैँ, कि उनके दिमागमें अपने उत्तराधिकारी शासक 
(>-खलीफा ) के लिये यही ख्याल हो सकता था, कि वह कबीलेके सर्दारकी 
भाँति कबीलेके सामने अपनेको जवाबदेह माने और कैसरों तथा 
शाहंशाहोंकी भाँति अपनेको निरंकुश न समभे | लेकिन यह व्यवस्था 
जो एक छोटे कबीलेमें सफलतापूर्वक भले ही चल सकती हो, अनेक प्रकार- 
की भाषाओं-संस्क्ृतियों-देशोंसे मिलकर बने इस्लामी राज्यमें चल न 
सकती थी, और पैगंबरके निःस्वार्थ आदरशवादी सहकारियों--अबूबकर 
(६२२-४२६० ), उमर (६४२-४४ ई० ), उस्मान (६४४-५६ ई० ) तथा 
अली (६५६-६१ ई०)की खिलाफत (उत्तराधिकारी शासन ) के बीतते- 
बीतते बिलकुल बेकार साबित हो गई । पैंगंबरके आँख मूँदनेके ३६ वर्ष 
बाद अमीर-म्वाविया (६६१-८० ई० )के हाथमें शासनकी बागडोर गई, 
भ्ौर तबसे उसके सारे उत्तराधिकारी चाहे वह उसके अपने खान्दान-- 
बनी-उमैय्या' (६६१-७४७ ई० )--के हों या बनी-अब्बास (७४६९-१० ३७, 
६०१) के, शाहों और कैसरोंकी भाँति ही स्वेच्छाचारी शासक थे । 


' सवाविया (६६१-८० ई ०), मज़ीद प्रथम ( ६८०-७१७ ), उमर हितीय 
(७१७-२० ई०), मज्ञीद द्वि० (७२०-२४ ६० ), हिल्ञाम (७२४-४३ ई० ), 
बलीद(७४३ई०), मज़ीद तृदीय(७४ ३-४४), इब्म-स्वाविया(७४४-४७ई०) 

* झब्दुल-अब्बास (७४९६-५४ ई०) ओर उसकी सन्‍्तान । 


रन श्ू 
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३-अनुयायियोंमें पहिलो फूट 


हर एक कबीलेके अलग-भ्रलग इलाहों (>-खुदाओं )को हटाना 
इस्लामके लिए इसलिए भी जरूरी था--एक कबीलेके इलाह को दूसरे 
क्यों कबूल करने लगे । फिर एक अल्लाह और नई आशिक व्याख्याको 
लेकर जबतक एकीकरण सिर्फ अरबोंके बीच था, तबतक एक भाषा, एक 
संस्क्ृति--एक जातीयता--के कारण कोई भारी दिक्कत पेश नहीं हुई; 
किन्तु जब अनू-प्ररब जातियाँ इस्लामके धामिक और लौकिक राज्यमें 
'आमिल होने लगीं, तो सिफ़ एक अल्लाह तथा उसके रसूलसे काम चलने 
वाला न था। दो सभ्यताओंके प्रतिनिधि दो जातियोंका जब समागम चाहे 
खुशीसे या जबर्द॑स्तीसे होता है--तो दोनोंका आदान-प्रदान तो स्वाभाविक 
है, किन्तु जब एक दूसरेको लुप्तकर उसकी जगह लेना चाहती हैं, तो 
मामला बेढब हो जाता है, क्योंकि राज्य-शासनकी अपेक्षा संस्कृतिकी जड़ 
ज़्यादा गहरी होती है । इसी सांस्कृतिक झंगड़ेने आगे चलकर अरबोके 
इस्लामी शासनको अनू-अरबी शासनमें परिणत कर दिया, यह हम अभी 
बतलाने वाले हें । किन्तु, उससे पहिले हम अरब-अरब समागमकी पहिली 
प्रतिक्रियाका अरबोंके भीतर क्‍या असर पड़ा, उसे बतलाना चाहते हें। 

तीसरे खलीफा उस्मान (६४४-५६ ई० ) ने सिरियाकी विजय के बाद 
उमय्या-वंशके सर्दार म्वावियाकों दमिश्कका गवने र बनाकर भेजा । दमिश्क 
रोमन-क्षत्रपकी राजधानी था, और वहाँका राज-प्रबंध रोमन-कानून 
रोमन-राज-व्यवस्थाके अनुसार होता था । म्वावियाके सामने प्रश्न था, 
नये मुल्कका शासन किस ढंगसे किया जाये ? क्‍या वहाँ अरबी कबीलोंकी 
राज्य-व्यवस्था लागू की जाये, या रोमन सामन्तशाही व्यवस्थाको रहने दिया 
जाये । इस प्रश्न को तलवार नहीं हल कर सकती थी, क्योंकि शासन- 
परिवर्तेनसे कानूनी तथा सामाजिक ढाँचेका बदलना कहीं ज़्यादा मुश्किल 
है। फिर सामन्तशाही व्यवस्था कबीलाशाहीके आगेका विकास है, सामन्‍्त- 
दाहीसे कबीलाशाहीमें ले आना मानव-समाजकी प्रगतिको पीछेकी ओर 
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मोड़ता था| म्वावियाकी व्यावहारिक बुद्धि मलीभाँति समक सकती थी 
कि ऐसा करनेके लिए सिरियाके लोगोंकों पहिले बद्‌दू तथा अर्ध-बद्दू 
कबीलेमें परिवरतित करता होगा । उसकी पैनी राजनीतिक दृष्टि बतलाती 
थी कि उसझे कह! अच्छा यह है, कि रोमन सामनन्‍्ती ढाँचेको रहने दिया 
जावे और लोगोंकों अपने शासन मानने तथा अधिकसे-अ्धिक आदमियोंको 
इस्लाममें दाखिलकर उसे मजबूत करनेका प्रयत्न किया जाये । म्वावियाने 
रोम-राज्यप्रणालीको स्वीकार किया । 

इस्लामको जो लोग अरबियतका अभिन्न अंग समभते थे, उन्हें यह 
बुरा लगा। जिल्होंने पेगंबरके सादे जीवनको देखा था, जिन्होंने कबीलोंकी* 
विलासशून्य, भ्रातृत्वपूर्ण समानताके जीवनको देखा था, उन्हें म्वावियाकी 
हरकत बुरी लगी। शायद गाढ़ेकी चादर ओढ़े खज्रके नीचे सोनेवाला 
अथवा दासको ऊटपर चढ़ाये यरशिलममें दाखिल होनेवाला उमर अब 
भी खलीफा होता, तो म्वाविया वैसा न कर सकता, किन्तु समय बदल 
रहा था। पेगंबरके दामाद और परम विश्वासी अनुयायी अलीको जब 
मालूम हुश्ना, तो उन्होंने इसकी सख्त निन्‍दा की, इसे इस्लामपर भारी 
प्रहार समभ उसके खिलाफ आवाज उठाई । उनका मत था कि हमारी 
सल्तनत चाहे रोमपर हो या ईरानपर, वह अरबी कबीलोंकी सादगी- 
समानताको लिये होनी चाहिए । अलीकी आवाज अरण्य-रोदन थी । सफल 
शासक म्वावियासे खलीफा उस्मानकों नाराज होनेकी ज़रूरत न थी। 
म्वाविया और अलीमें स्थायी वेमनस्य हो गया; किन्तु यह वेमनस्य सिर्फ 
दो व्यक्तियोंका वेमनस्यथ नहीं था, बल्कि इसके पीछे पहिले तो विकासमें 
आगे बढ़ी तथा पिछड़ी दो सामाजिक व्यवस्थाओं--सामन्‍्तशाही एवं 
कबीलाशाही--की होड़का प्रइन था; दूसरे दो सभ्यताओ्रोंकी टक्‍्करके वक्‍त 
समभौते या ोमेंसे केवल एक”का सवाल था । 

अली (६५५६-६१) पैगंबरके सगे चचेरे भाई तथा एक मात्र दामाद 
थे। अपने गुणोंसे भी वह उनके स्लनेहपात्र थे, इसलिए कुछ लोगोंका 
ख्याल था कि पेगंबरके बाद खिलाफत -उनन्‍्हीकों मिलनी चाहिए थी; 
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किन्तु दूसरी शक्तियाँ और जबरदस्त थीं, जिनके कारण अबूबकर, उमर 
और उस्मानके मरनेके बाद अलीको खिलाफत मिली । दमिहकके जबद॑ंसस्‍्त 
गवनेर म्वावियाकी उनकी अनवन थी, किन्तु कबीलोंकी बनावट मदीनामें 
बैठे खलीफाको इजाजत नहीं दे सकती थी, कि अली म्वावियाकों गवनरी 
से हटाकर बनी-उमेय्या खान्दावकों अपना दुश्मन बना गृहयुद्ध शुरू कर 
दें। अलीका शासन म्वावियाकी अधेप्रकट बगावत तथा बाहरी समभ्य- 
ताग्मोंसे इस्लामके प्रभावित होनेका समय था। यद्यपि अ्नली म्वाविया- 
का कुछ नहीं बिगाड़ सके; किन्तु, म्वावियाको अली और उनकी सन्‍्तानसे 
' सबसे अ्रधिक डर था । अलीके मरतनेके बाद म्वावियाने खिलाफतको अपने 
हाथमें करनेमें सफलता ज़रूर पाई, किन्तु पैगंबरकी एकलौती पुत्री फातमा 
तथा गअलीके दोनों पृत्रों--हसन और हुसैन--के जीवित रहते वह कब 
सुखकी नींद सो सकता था । आखिर सीधे-सादे अश्ररव तो खलीफाके शाही 
ठाट-बाट और अपनी अवस्थाका मुकाबिला करके म्वावियाके विरुद्ध 
आसानीसे भड़काये जा सकते थे। उसने हसनको तो उनकी बीवीके 
द्वारा ज़हर दिलाकर अपने रास्तेसे हटाया और हुसेनके खतरेकों हटाने- 
के लिए म्वावियाके बेटे यजीदने षड़यन्त्र किया। यज़ीदने अश्रधीनता 
स्वीकारकर भगड़ेको मिटा डालनेके लिए हुसेनको बड़े आग्रहपूर्वेक कूफा 
(यही बस्राके सूबेदार यज्जीदकी उस वक्‍त राजधानी थी ) बुलाया रास्तेमें 
कबंलाके रेगिस्तानमें किस निर्देयताके साथ सपरिवार हुसैनको मारा गया, 
वह दिल हिला देनेवाली घटना इतिहासके हर एक विद्यार्थीको मालूम है। 
हुसेनकी शहादत दर्दनाक हैं। हर एक सहृदय व्यक्तिकी सहानुभूति 
हुसेन तथा उनके ६६ साथियोंके प्रति होनी ज़रूरी है । यजीदके सर- 
कारी दबदबेके होते भी जब कर्बलाके शहीदोंके सत्तर सिर कृफामें यज़ीदके 
सामने रखे गये और नृशंस यजीदने हुसैनके सिरको डंडेसे हटाया तो एक 
बूढ़ेके मुसे यकायक आ्रावाज निकल आई--अरे ! धीरे-धीरे ! यह 
पेंगंबरका नाती है। अल्लाहकी कसम मेने खुद इन्हीं श्रोठोंको हज॒रतके 
मुहसे चुम्बित होते देखा था ।” मानवताके न्यायालयमें हम यज़ीदको भारी 
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अपराधी ठहरा सकते हें; कित्तु प्रकृति ऐसी मानवताकी कायल नहीं 
है, उसका हर अ्रगला कदम पिछलेके ध्वंसपर बढ़ता है। आखिर अली, 
हुसेन या उसके अनुयायी विकासको सामन्‍्त-शाहीसे आगेकी ओर नहीं 
बल्कि पीछे खींचकर कबीलेशाहीकी ओर ले जाना चाहते थे; जिसमें 
यदि सफलता होती तो इस्लाम उस कला, साहित्य, दर्शनका निर्माण 
न कर सकता, जिसे हमने भारत, ईरान, मेसोपोतामिया, तुर्की और 
स्पेनमें देखा, और यूनानी दर्शन द्वारा फिरसे वह युरोपमें उस 
पुनर्जागरणको न करा पाता; जिसने आगे चलकर  वेज्ञानिक 
युगको श्रस्तित्वमें ला दुनियाकी कायापलट करनेका जबर्दस्त आयोजन* 
कराया । 


४-इस्लामो 'सिद्दा'ल्त 


क्रानी इस्लामके मुख्य-मुख्य सिद्धान्त हें---ईश्वर एक हैं, वह बहुत 
कुछ साकारसा है, और उसका मुख्य निवास इस दुनियासे बहुत दूर छे 
आसमानोंको पारकर सातवें आसमानपर है । वह दुनियाकों सिर्फ कुत्‌” 
(हो ) कहकर अभावसे बनाता है । प्राणियोंमें आगसे बने फरिश्ते (देवता) 
और सिट्टीसे बने मनुष्य सर्वश्रेष्ठ हें। फरिश्तोंमेंस कुछ गुमराह होकर 
अल्लाहके सदाके लिए दृश्मन बन गए हैं, और वे मनृष्योंकी गुमराह 
करनेकी कोशिश करते हें, इन्हें ही शेतान कहते हैं। इनका सरदार इब्लीस 
है, जिसका फरिश्ता होते वक्‍तका नाम अज़ाजील था । मनुष्य दुनियामें 
केवल एक बार जन्म लेता है । और ईश्वर-वचन (क्रान) के द्वारा विहित 
(पुण्य) निषिद्ध (पाप) कर्म करके उसके फलस्वरूप अ्रनंतकालके लिए 
स्वर्ग या नरक पाता है। स्वर्गमें सुन्दर प्रासाद, अंगूरोंके बाग, शहद- 
शराबकी नहरें, एकसे अभ्रधिक सुन्दरियाँ (हरें) तथा बहुतसे तरुण चाकर 
(गिल्मान) होते हैं । दया, सत्य-भाषण, चोरी न करना, आदि सर्वेधर्म 
साधारण भले कामोंके अतिरिक्त नमाज़, रोज़ा, (उपवास), दान 
(जकात) और हज (जीवनमें एक बार काबा-दर्शन) ये चार मुख्य है । 
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निषिद्ध कर्मोमें अनेक देवताओं और उनकी मूर्तियोंका पूजन, शराब- 
पीना, हराम मांस (सुझ्लर तथा कलमा बिना पढ़े मारे गये जानवरका 
मांस) खाता आदि है ।' 





जे 


 विस्तारके लिये देखो मेरो पुस्तक “इस्लाम धर्मकी रूपरेखा ।* 


तवतोय अध्याय 


यूनानी द्शनका अ्वास और उसके 
अरबो अनुवाद 


$ १-अरस्तूके ग्रन्थोंका पुनः प्रचार 


इस्लामिक दशेन यूनानी दर्शव--खासकर अरस्तृके दर्शन तथा उसमें 
नव-अ्रफलातूनी (पिथागोर-अ्रफलातून-भारतीय दर्शन) दर्शनके पुटका ही 
विवरण और नई व्याख्या है, यह हमें आगे मालूम होगा । यद्यपि अफलातूँ 
(प्लातो) तथा दूसरे यूनानी दाशैनिकोंके ग्रन्थोंके भी भाषान्तर अरबीमें 
हुए, किन्तु इस्लामिक दाशनिक सदा अरस्तृका अ्रनुसरण करते रहे, इस- 
लिए एक बार फिर हमें अरस्त्‌की कृतियोंकी जीवनयात्रापर नज़र डालनी 
पड़ेगी, क्योंकि उसी यात्राका एक महत्त्वपूर्ण भाग इस्लामिक दशेनका 
निर्माण है । 


१-अरस्तूके ग्रल्थोंको गति 


श्ररस्तूके मरने (३२२ ई० पू०)के बाद उसकी पुस्तकें (स्वरचित 
तथा 'संगृुहीत) उसके शिष्य तथा सम्बन्धी थ्योफास्तु (देवश्रात)के 
हाथ में आई । थ्योफ़ास्तु स्वयं दाशंनिक और दर्शन-अ्रध्यापनमें अ्रस्तृका 
उत्तराधिकारी था, इसलिए वह इन पुस्तकोंकी क़दर जानता था। 
लेकिन २८७ ई० पृ०में जब उसकी मृत्यु हुई, तो यह सारी पुस्तकें उसके 
शिष्य नेलुसकों मिलीं, और फिर १३३ ई० पू०के करीब तक उसीके 
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खान्दानमें रहीं। इसके बीचहीमें यह खानदान क्षुद्र-एसियामें प्रवास कर 
गया, और साथ ही इस ग्रन्थराशिको भी लेता गया | लेकिन इस समय 
इन किताबोंकों बहुत ही छिपा रखनेकी--धरतीमें गाड़कर रखनेकी 
कोशिश की गई, कारण यह था कि ईसा-पूर्व तीसरी-दूसरी सदीके यूनानी 
राजे बड़े ही विद्याप्रेमी थे (इसकी बानगी हमें भारतके यवन-राजा 
मितान्दरमें मिलेगी) और पुस्तक-संग्रहका उन्हें बहुत शौक था। १३३ 
ई० पू०में रोमनोंने यूनान-शासित देशों (शक्षुद्र-एसिया आदि) पर 
ग्रधिकार किया । इसी समय नेलूसके परिवारवाले अरस्तूके ग्रन्थोंमें 
'पुड़िया तो नही बाँधने लगे थे, क्योंकि वह कागजपर नहीं लिखे हुए 
थे, और वसा करनेसे उतना नफा भी न था; बल्कि उन्होंने उन्हें तह- 
खानेसे निकालकर बाजारमें बेंचना शूरू किया। संयोगवश यह सारी 
ग्रन्थ-राशि अथेन्स (यूनान)के एक विद्या-प्रेमी अमीर अल्पीकनने खरीद 
लिया, और काफी समय तक वह उसके पास रही । ८५६ ई० पू०में रोमन 
सेनापति सलरसेलाने जब आश्ेन्स विजय किया, तो उसे उस ऐतिहासिक 
तगरके साथ उसकी महान्‌ देन अरस्तृकी यह ग्रन्थ-राशि भी हाथ लग्है, 
जिसे कि वह रोममें उठा ले गया; और उसे अंधकारपूर्ण तहखानेमें 
रखनेकी जगह एक सावंजनिक पुस्तकालयमें रख दिया | इस प्रकार दो 
शताब्दियोंके बाद अरस्तृकी कृतियोंको समकदार दिमागोंपर अपना असर 
डालनेका मौका मिला । अन्द्रानिकुने अरस्तूके बिखरे लेखोंको नियमानुसार 
क्रम-बद्ध किया । ह 
अरस्तृकी कृतियोंकी जो तीन पुरानी सूचियाँ आजकल उपलब्य हें 
उनमें देवजानि लारितुकी सूचीमें १४६, अनानिमुकी सूचीमें भी पुस्तकोंकी 
संख्या करीब-करीब उतनी ही हे। किन्तु अन्द्रानिकृनें जो सूची स्वयं 
अरस्तृके संग्रहकी देखकर बनाई, उसमें उपरोक्त दोनों सूचियोंसे कम पुस्तकें 
हैं । पहिले दो सूचीकारोंने अरस्तृ-संवाद और लेख, कथा-पुस्तकें, प्राणि- 
वनस्पति-सम्बन्श साधारण लेखों, ऐतिहासिक, किस्सों, धर्म-सम्बन्धी मामूली 
पुस्तकोंकों भी अरस्तूकी कृतियोंमें शामिल कर दिया है, जिन्हें कि अन्द्रानिक 
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अरस्तृके ग्रन्थ नहीं समझता । वस्तुतः हमारे यहाँ जैसे व्यास, बुद्ध, शंकरके 
नामसे दूसरोंके बहुतसे ग्रन्थ बनकर उनके मत्थे मढ़ दिये गये, वही बात 
अरस्तृके साथ भी हुई । 

अरस्तूकी कृतियोंकी विषय-क्रमसे लगाकर जितने भागोंमें बाँठा गया 
है उनमें मुख्य यह हैं-- (१) तकं-झास्त्र, (२) भौतिक-शास्त्र, (३) अति- 
भौतिक (अध्यात्म )-शास्त्र, (४) आचार, (५) राजनीति । तकंशास्त्रमें 
ही अलंकार, आचार तथा प्राणि-शास्त्र सम्बन्धी ग्रन्थ भी शामिल हें । 


२-अरस्तूका पुन; पठन-पाठन 


अरस्तूके ग्रन्थोंके पठन-पाठनमें आसानी पैदा करनेके लिए सिकन्दर 
अफ्रादिसियसूनें विवरण लिखे। विवरण लिखते वक्‍त उसने अरस्तृकी 
असली किताबोंपर लिखनेका खूब ख्याल रखा और इसमें अन्द्रानिकुकी 
सूचीसे उसे मदद मिली । 

सिकन्दरके साम्राज्यके जब टुकड़े-टुकड़े हुए तो मिश्र-सेवापति तालमी'* 
(अशोकके लेखोंमें तुरमाय ) के हाथ आया, तबसे ४७ ई० पू० तक तालमी- 
वंशने उसपर शासन किया और धीरे-धीरे मिश्रकी राजधानी सिकन्दरिया 
(अलिकसुन्दरिया, अलसंदा ) व्यापार-केन्द्रके अतिरिक्त विद्याकेन् होनेमें 
दूसरा अथेन्स बन गईं । ईसाई-धर्मका प्रचार जब रोममें बढ़ने लगा था, 
उस वक्‍त यूनानी-दर्शनके पठन-पाठनका जबरदस्त केन्द्र सिकन्दरिया थी । 
इस वक्‍त नव-अफलातूनी दर्शतका प्रचार बढ़ा यह हम पहिले बतला 
चुके हूं । फिलो यूदियो (ई० पू० २५-५० ई० ) सिकन्दरियाका एक भारी 
, दर्शन-अ्रध्यापक था। ईसाकी तीसरी सदीमें प्लोतिनु (२०४५-७१ ई०) 
सिकन्दरियामें दर्शन पढ़ाता था। ये सभी दाहनिक रहस्यवादी नव- 
अफलातूनी दर्शनके अनुयायी थे, किन्तु इनके पठन-पाठनमें अरस्तूके ग्रव्थ 
भी शामिल थे। पोफिरी (फोर्फोरियोस ) भी यद्यपि दर्शब्में नद-अफलातूनी 


' देखो फाराबी, पृष्ठ १५१४-४५ . शिठालाए, 7?077097फए- 
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था, किन्तु उसने अ्रस्तूके ग्रस्थोंको समभनेकी पूरी कोशिश की । इसका 
जन्म २३३ ई०में शाम (सिरिया)के तायर नगरमें हुआ था, किन्तु इसने 
शिक्षा सिकन्दरियामें प्लोतिनुके पास पाई, और यहीं पीछे अध्यापत करते 
लगा । इसने अरस्तृकी पुस्तकोंपर विवरण और भाष्य लिखे । तकंशास्त्रके 
विद्याथियोंके लिए इसने एक प्रकरण ग्रन्थ ईसागोजी लिखा, जिसे 
अरबोंने अरस्तूकी कृति समझा । यह ग्रन्थ आज भी अरबी मदरसोंमें 
उसी तरह पढ़ाया जाता है, जैसे संस्कृत विद्यालयोंमें तर्क-संग्रह और 
मुक्तावलि । क्‍ 

ईसाई-धर्म दूसरे सामीय एकेश्वरवादी धर्मोंकी भाँति दर्शनका विरोधी 
था, भक्तिवाद और दर्शन (बुद्धिवाद)में सभी जगह ऐसा विरोध देखा 
जाता है। जब ईसाइयोंके हाथमें राज-शासन आया, तो उसने इस खतरेको 
दूर करना चाहा। किस तरह पादरी थेवफिलने ३०० ई०में सिकन्दरियाके 
सारे पुस्तकालयोंको जला दिया और किस तरह ४१५ ईण०में ईसाइयोंने 
सिकन्दरियामें गणितकी आचार्या हिपाशियाका बड़ी निर्देयताके साथ बध 
किया, इसका ज़िक्र हो चुका है। अन्तमें ईसाई राजा जस्तीनियनने 
५२६ ईण्में राजाज्ञा निकाल दर्शतका पठन-पाठन बिलकुल बन्द 
कर दिया । 


$ २-यूनानी दाशनिकोंका प्रवास और दर्शनानुवाद 
९-यूनानो दाशनिकोंका प्रवास 


दर्शनद्रोही जस्तीनियनके शासनके वक्‍्तहीसे रोमन साम्राज्यके 
पड़ोसमें उसका प्रतिद्वंद्वी ईरानी साम्राज्य था, जिसने अभी 
किसी ईसाई या दूसरे अ-सहिष्ण सामी धर्मको स्वीकार न 
किया था; उस समय ईरानका शाहंशाह कबंद (४८७-६८ ई०) 
था। 


सजुदक--कवदके समय ईरानका विख्यात दाशंनिक मज़्दक मौजूद 


#अवास | इस्लामी दर्शन द्र््‌ 


था। दर्शनमें उसके विचार भौतिकवादी थे। वह साम्यवाद और संघवाद- 
का प्रचारक था । उसकी शिक्षा थी---सम्पत्ति बेयक्तिक नहीं सांधिक होनी 
चाहिए, सारे मनृष्य समान और एक परिवार-सम्मिलित होने चाहिए । 
संयम, श्रद्धा, जीव-दया रखना मनृष्य होनेकी जवाबदेही है। मज़्दककी 
शिक्षाका ईरानियोंमें बड़ी तेजीसे प्रसार हुआ, और खुद कवद भी जब 
उसका अनुयायी बन गया, तो अमीर और प्रोहित-वर्गकों ख़तरा साफ 
दिखलाई देने लगा । मज़्दकके सिद्धान्तोंकों युक्तियोंसे नहीं काटा जा सकता 
था, इसलिए उन्हें तलवारसे काटनेका प्रयत्न करना ज़रूरी मालूम हुआ । 
कवदको कैदकर उसके भाई जामास्प (४६६८-५० १ ई० ) को गद्दीपर बेठाया 
गया । पुरोहितों तथा सामन्‍्तोंने बहुतेरा उकसाया किन्तु जामास्प भाईके “ 
खूनसे हाथ रँगनेके लिए तैयार न हुआ, जिसमें साधारण जनतामें मज़्दककी 
शिक्षाका प्रभाव भी एक कारण था । कवद किसी तरह जेलसे भाग गया । 
उस वक्‍त यूरोप और एसियामें (भारतमें भी) मध्य-एसियाके असभ्य बद्दू- 
हणोंका आतंक छाया हुआ था। कवदने उनकी सहायतासे फिर गद्दी 
पाई । कवदने पहिले तो मज़्दकी विचारोंके साथ वेयक्तिक सहानुभूति 
रखी, लेकिन जब साम्यवाद प्रयोगक्षेत्रमें उतरने लगा, तो हर समयके 
क्षिशित आदशंवादियों की भाँति वह उसका विरोधी बन गया, 
झौर उसकी आज्ञासे हजारों साम्यवादी मज़्दकी तलवारके घाट 
उतारे गये । 

५२६ ई०में जस्तीनियनने दर्शनके पठन-पाठनका निषेध किया था । 
इससे पहिले ५२१ ई०में कवदके छोटे लड़के खुशरो (५२१-७० ई०) ने 
बड़े-छोटे भाइयोंका हननकर गद्दी सभाली। मज़्दकी साम्यवादी अब 
भी अपने प्रभावकों बढ़ा रहे थे, इसलिए पुरोहितों और अमीरोंके लाड़ले 
खुशरोने एक लाख मज़्दकी आदर्शवादियोंका खूनकर अपनी न्यायप्रियता- 
का परिचय दिया; इसी सफलताके उपलक्षमें उसने नौशेरवाँ (नये-शाह )- 
की उपाधि धारण की; अमीरों-युरोहितोंकी दुनियाने उसे न्यायी” 
(आदिल )की पदवी दी । 

तर 
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२-यूनानो दश्शन-ग्रन्थोंके इेरानों तथा 
सुरियानी अनुवाद 


नौशैरवाँके इन काले कारनामोंके अतिरिक्त कुछ अच्छे काम भी 
जिनमें एक है, अनाथ यूनाती दा्शनिकोंको शरण देता । ५२६ ई०समें सात 
नव-अफलातूनी दाशेतिक अथेन्ससे जान बचाकर भागनेपर मजबूर 
हुए, इनमें सिम्पेलु और देमासियु भी थे। इन्होंने नौशेरवाँके राज्यमें 
शरण ली । शरण देनेमें नौशेरवाँकी उदार-हृदयताका उतना हाथ न था, 
जितना कि अपने प्रतिद्वंद्वी रोमन कंसरके विरोधियोंकों शरण देनेकी 
“आवना | अपने पूर्वजोंकी भाँति नौशे रवाँका भी रोमन कैसरसे भ्रकसर युद्ध 
ठना रहता था। एक युद्धको अनिर्णयात्मक तौरपर खतम कर ५४९६ 
ई०में उसने रोमको पराजितकर अपनी शर्तोंपर सुलह करवानेमें सफ- 
लता पाई । सुलहकी शर्तोंमे एक यह भी थी कि रोमन केसर अपने 
राज्यमें धामिक (दाशेनिक) विचारोंकी स्वतंत्रता रहने देगा । इस 
संधिके अनुसार कुछ विद्वान्‌ स्वदेश लौटनेमें सफल हुए, किन्तु सिम्पेलु और 
देमासियुको लौटनेकी इजाज़त न मिल सकी । 

(१) इरानी (पहलवी) भाषामें अनुवाद--वौशेरवाँने जन्देशा- 
पोरमें एक विद्यापीठ कायम किया था, जिसमें दशेन और वेद्यककी शिक्षा 
खास तौरसे दी जाती थी । इस विद्यापीठमें इस समय पठन-पाठनके अति- 
रिक्त कितने ही यूनानी दर्शन तथा दूसरे ग्रन्थों (जिनमें पौलुस्‌ पर्सा द्वारा 
अनुवादित ग्ररस्तृके तकंशास्त्रका अनुवाद भी है)का पहलवीमें अनुवाद 
हुआ । अनुवादकोंमें कितने ही नस्तोरीय सम्प्रदायके ईसाई भी थे, जो 
कि खुद कैसर-स्वीकृत ईसाई सम्प्रदायके कोपभाजन थे । 

ज्रवानवाद (इरानी नास्तिकवाद)--यहाँ पर यह भी याद रखता 


[)02०7065,.. जिल्लआ३8,.. जिपार्धीप5,.. र# 8८४7, 
[2077252035, [॥00#6 2006 89[/८ाप्र5. 
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चाहिए, कि ईरानमें स्वतंत्र विचारोंकी धारा पहिलेसे भी चली आती 
थी । नौशेराँसे पहिले यज़्दागिदं द्वितीय (४३९६-५७ ई० )के समय एक 
नास्तिकवाद प्रचलित था, जिसे जवानवाद कहते हें । जवान पहलवी 
भाषामोें काल (अरबी-दह ) को कहते हें । ये लोग कालको ही मूल कारण 
मानते थे, इसीलिए इन्हें ज््वानवादी-कालवादी (अरबी--दहिया ) कहते 
थे। नास्तिक होते भी यह भाग्यवादके विव्वासी थे । 

(२ ) सुरियानी (सिरियाकी) भाषामें अनुवाद--ईसवी सनकी 
पहिली सदियोंमें दुनियाके व्यापारक्षेत्रमें सरियन (शामी) लोगोंका एक 
खास स्थान था । जिस तरह वे ईरानी, रोम, भारत और चीनके व्यापारमें . 
प्रधानता रखते थे, उसी तरह पश्चिमी एसिया, अफ्रीका और यूरोप-- 
पश्चिममें फ्रांस तक--का व्यापार सिरियन लोगोंके हाथमें था। बल्कि 
मद्रासके सिरियन ईसाई इस बातके सबूत हैं, कि सिरियन सौदागर दक्षिणी 
भारत तक दौड़ लगाते थे। व्यापारके साथ धर्म, संस्कृतिका आदान- 
प्रदान होना स्वाभाविक है, और सिरियनोंने यही बात यूनानी दर्शनके 
साथ की । सिरियन विद्वानोंने यूनानी सभ्यताके साथ उनके दर्शनकों भी 
सिकन्दरिया (मिश्र), अ्न्तियोक (क्षुद्र-एसियाका यूनानी वगर ) से लेकर 
ईरान (जन्देशापोर ), और मेसोपोतामिया, निसिबी (ईरान, एदेस्सा) 
तक फेलाया । पश्चिमी और पूर्वी (ईरानी) दोनों ईसाई सम्प्रदायोंकी 
धर्म-भाषा सुरियानी (सिरियाकी भाषा) थी, किन्तु उसके साथ उनके 
मठोंमें यूनानी भाषा भी पढ़ाई जाती थी । एदेस्सा (मेसोपोतामिया) भी 
ईसाइयोंका एक विद्याकेनद्र था, जिसकी वजहसे एदेस्साकी भाषा (सुरि- 
यानीकी एक बोली ) साहित्यकी भाषाके दर्जे तक पहुँच गई । उसके अ्रध्या- 
पकोंके नस्तोरीय विचार देखकर ४८९ ई०में एदेस्साके मढ-विद्यालयको 
बंद कर दिया गया, जिसके बाँद उसे निसिबी (सिरिया) में खोला गया। 

(क) निसिबी (सिरिया)--निसिबी नगर ईरानियोंके भ्रधिकृत 
प्रदेशमें था, और सासानी शाहका वरद हस्त उसके ऊपर था । नस्तोरीय 
ईसाई सम्प्रदायके धर्मकी शिक्षाके साथ-साथ यहाँ दर्शत और वेद्यकका 
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भी पठन-पाठन होता था। दर्शनकी ओर विद्याथियों और अध्यापकोंका 
भुकाव तथा आदर अ्रधिक देख धर्मनेताओंकों फिक्र पड़ी, और ५६० ई में 
उन्होंने नियम बनाया, कि जिस कमरेमें धर्म-पाठ हो, वहाँ लौकिक विद्याका 
पाठ नहीं होना चाहिए । 

मेसोपोतामियाके इस भागमें जिसमें निसिबी, एदेस्सा तथा हरानके 
शहर थे, उस समय सुरियानी भाषा-भाषी था । पिछले महायुद्ध (१६१४- 
१८ ई०)के बाद मेसोपोतामियाके सुरियानी ईसाइयोंको किस तरह 
निर्देयतापूर्वक कत्ल-आम किया गया था, इसे अ्रभी बहुतसे पाठक भूले 

” न होंगे। आज मेसोपोतिमिया (ईराक) सिरिया (शक्षुद्र-एसियाका एक 

भाग) मिश्र, मराकोमें जो अरबी भाषा देखी जाती है, वह इस्लाम 
और श्ररबोंके प्रसारके कारण हुआ । इस तरह ईसाकी प्राथमिक शता- 
बिदयोंमें एदेस्सा और उसका पड़ोसी नगर ईरान भी सुरियानी भाषा- 
भाषी था । 

मेसोपोतामियाके इस विद्यापीठमें चौथीसे आठवीं सदी तक बहुतसे 
यूनानी-दशेन तथा शास्त्रीय-प्रन्थोंका तर्जुमा होता रहा, जिनमें सर्जियस 
(४६६-५३६ ई० )के अनुवाद विषय और परिमाण दोनोंके रुयालसे बहुत 
पूर्ण थे। जब मेसोपोतामियापर इस्लामका अधिकार हो गया, तब भी 
सुरियानी अ्रनुवादका काम जारी रहा, एदेस्साके याकूब (६४०-७०८ ई० ) 
से अपने अनुवाद इसी समय किये थे। इन अनुवादोंमें सब जगह मूलके 
अनुकरण करनेकी कोशिश की गई है, किन्तु यूनानी देवी-देवताओ्रों तथा 
महापृरुषोंके स्थानपर ईसाई महापुरुषोंकों रखा गया है। इस बातमें 
अरब अनुवाद और भी आगे तक गये । सुरियानी अनुवादोंमें अरस्तूके 
तकंशास्त्रका ही अनुवाद ज़्यादा देखा जाता है, और उस वकक्‍तके सुरि- 
यानी विद्वान्‌ अरस्तूको सिर्फ तकशास्त्री समभते थे । 

इन्हीं सिरियन (सुरियानी ) लोगोंने पीछे झ्राठवीं-दसवीं सदीमें बगदादके 
खलीफोंके .शासनमें यूनानी ग्रन्थोंको सुरियानी अनुवादोंकी मददसे या 
स्वतन्त्र रूपसे अरबी भाषामें तर्जुमा किया। सुरियानियोंका सबसे बड़ा 
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महत्त्व यह है, कि यूनानी अपने दर्शनकों जहाँ लाकर छोड़ देते हें, वहाँसे 
वह उसे आगे--विचारमें नहीं कालमें---ले जाते हैं; और अरबोंको आगे- 
की जिम्मेवारी देकर अपने कार्यकों समाप्त करते हें । 

(ख) हरानके साबी--जव यूनाव तथा दृरुरे परिचमी देझोंमें ईसाई- 
धर्मके जबदेस्त प्रचारसे यूनानी तथा दूसरे देवी-देवता भूले जा चुके थे, 
तब भी मेसोपोतामियाके हरान नगरमें सभ्य मूर्तिपूजक मौजूद थे। जो 
यूनानके दार्शनिक विचारोंके साथसाथ देवी-देवतोंमें श्रद्धा रखते थे; 
किन्तु सातवीं सदीके मध्यमें इस्लामिक विजयके साथ उनके देवताओं और 
देवालयोंकी खेरियत नहीं रह सकती थी, इसलिए उनकी पूजा-अर्चा _ 
चली गई, हाँ किन्तु उनके दाशेनिक विचारोंकों नष्ट करता उतना आसान 
नथा। पीछे इन्हीं साबियोंने इस्लाममें अपने दार्शनिक विचारोंको डालकर 
भारी गड़बड़ी पेदा की, जिसके लिए कि कट्टर मुसलमान उन्हें बराबर 
कोसते रहे । इन्हीं साबी लोगोंका यूनानी दर्शनके अरबी तर्जुमा करनेमें 
भी खास हाथ था । 


३-यूनानो दर्शच्न-ग्रन्थोंके अरबी अनुवाद 
(३०४-१००० दे) 


प्रथम चार अरब खलीफोंके बाद अमीर म्वाविया (६६१-८० ई० ) 
के खलीफा बनने, कबीलाशाही (अरबी) एवं सामन्तशाही व्यवस्थाके 
ढंद, और हुसेनकी शहादतके साथ कबीलाशाहीके दफन होनेकी बातका 
हम जिक्र कर चुके हैं। म्वावियाके वंश (बनी-उमय्या )की खिलाफतके 
दिनों (६६१-७५० ई०) में इस्लाम धर्मको भरसक हर तरहके बाहरी 
प्रभावसे सुरक्षित रखनेकी कोशिश की गई, किन्तु जहाँ तक राज्य- 
व्यवस्था तथा दूसरे सांस्कृतिक जीवन-क्षेत्रका सम्बन्ध था, अरबोंने उन 
सभी सभ्य जातियोंसे कितनी ही बातें सीखनेकी कोशिश कीं, जिनके 
सम्पर्कमें वह खुद आये । विशेषकर दरबारी ठाट-बाट, शान-शौकतमें तो 
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उन्होंवे बहुत कुछ ईरानी शाहोंकी नकल की । उजड़« अ्रबोंकी कड़ी 
ग्रालोचना तथा क्रियात्मक कोपसे बचनेके लिए अमीर म्वावियाने पहिले 
ही चालाकीसे राजधावीको मदीनासे दमिश्कमें वदल लिया था, और इस 
प्रकार मदीनाका महत्त्व सिर्फ एक तीर्थका रह गया । 
वनी-उमय्याके शासनकालसमें ही इस्लामी सल्तनत मध्य-एसियासे उत्तरी 
अफ्रीका और स्पेन तक फैल गईं, यह बतला आये हैं, और एक प्रकार जहाँ 
तक अरब तलवारका सम्बन्ध था, यह उसकी सफलताकी चरम सीमा थी। 
उसके बाद इस्लाम युरोप, एसिया, भारतीय सागरके बहुतसे भागोंपर 
“फला जरूर, किन्तु उसके फेलानेवाले अरब नहीं अनू-अरब मुसलमान थे । 
पहिली टठक्‍्करमें अ्ररबी मुसलमानोंने कबीलाशाहीके सवालकों तो 
छोड़ दिया, किन्तु समझौता इतनेहीपर होनेवाला नहीं था। जो अन्‌- 
अरब ईरानी या शामी जातियाँ इस्लामको कबूल कर चुकी थीं, वह 
असभ्य बह नहीं, बल्कि अ्रबोंसे बहुत ऊँचे दर्जेजी सभ्यताकी धनी भें, 
इसलिए वह अरबकी तलवार तथा धर्म (इस्लाम)के सामने सर झुका 
सकती थीं, किन्तु अपनी मानसिक तथा बौद्धिक संस्कृतिको तिलांजलि देना 
उनके बसकी बात न थी, क्‍योंकि उसका मतलब था सारी जातिमेंसे 
बौद्धिक योग्यताको हटाकर अज्ञता--तारुण्यसे लौटकर शैेशव--में जाना । 
यही वजह हुई, जो बती-उमय्याके बाद हम इस्लामी शासकोंको समभौतेमें 
और आगे बढ़ते देखते हें । 
म्वाविया, यज़ीद, उमर (२) कुशल शासक थे, किन्तु जेसे-जेसे 
राजवंश पूराना होता गया, खलीफा अधिक शक्तिसे हीन होते गये, 
यहाँ तक कि म्वावियाके आठवें उत्तराधिकारी इब्न-म्वाविया (७४४- 
४७ ई० )को तख्तसे हाथ धोता पड़ा । जिस कूफाका शासक रहते वक्‍त 
यज़ीदने हुसेनके खूनसे अपने हाथों को रँंगा था, वहींके एक अरब- 
सर्दार अब्दुलू अब्बास (७४६-५४ ई०)ने अपने खिलाफतकी घोषणा 
की । खलीफाको कबीलेका विश्वासपात्र होना चाहिए, यह बात तो 
बनी-उमेय्यानें ही खतम कर दी थी, और दुनियाके दूसरे राजाओंकी 
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भाँति तलवारकों अन्तिम निर्णायक मान लिया था, इसलिए अब्बासकी 
इस हरकतकी शिकायत वह क्‍या कर सकते थे ? श्ब्वासने बनी-उमेय्याके 
शाहज़ादोंमेंसे जिन्हें पाया उन्हें कतल किया, यद्यपि यह कत्ल उतना दहदें- 
नाक न था, जंसा कि कर्बलाके शहीदोंका, किन्तु इतिहासके पुराने पाठकों 
कुछ अंशोंमें दुहराया जरूर । इन्हीं शाहजादोंमेंसे एक--अ्रबृदुरैहमान 
दाखिल पश्चिमकी ओर भाग गया, और स्पेन तथा मराकोमें अपने वंशके 
शासनको कुछ समय तक और बचा रखनेमें समर्थ हुआ । 

अब्बासने सारे एसियाई इस्लामी राज्यपर अधिकार जमाया। _ 
आरम्भिक समयमें अ्ब्बासी राजवंश (भअब्बासियों)ने भी अपनी राजधानी 
दमिश्क रखी, किन्तु अब्बासके बेटे खलीफा मंसूर (७५४-७५ ई०)चने 
७६२में बगदाद नगरकों बसाया, और पीछे राजधानी भी वहीं बदल 
दी गई। अब खिलाफत एक तरह से अरबी वातावरणसे हटकर अनू- 
अ्ररब---ईरानी तथा सुरियानी--वातावरणमें आगई, इसलिए अब्बासी 
खलीफोंपर बाहरी प्रभाव ज़्यादा पड़ने लगा। यह भी स्मरण रखना 
चाहिए कि आरंभसे ही मुसलमानोंने अ्ररबी खूनको शुद्ध रखनेका ख्याल 
नहीं किया, खासकर माँकी तरफसे। पैगम्बरके नाती हुसेनकी पत्नी 
अन्तिम ईरानी शाह यज्दगिद तृतीय (६३४८४२ ई०)की पृत्री हुस्नवानू 
थी । बनी-उमेय्या इस बारेमें और उदार थे। वही बात अब्बासियोंके 
बारेमें थी। इस तरह साफ है कि जिन खलीफोंको अब भी अरब समझा 
जाता था, उनमें भी अ्रनू-अरब खून ही ज़्यादा था । यह और वातावरण 
मिलकर उनपर कितना प्रभाव डाल सकते थे, यह जानना आसान है । 

(१) अनुवाद-कार्य--उपरोक्‍्त कारणोंसे बगदाद'के खलीफोंका 
पहिले खलीफोंसे विचारके सम्बन्धरमें ज्यादा उदार होना पड़ा । उनकी 
सल्तनतमें बुखारा, समरक़न्द, बलख, ने-शापोर, रे, बगदाद, कूफा, दमिश्क 


* यह नाम भी पारसी है, जिसका संस्कृत रूप होगा भग (बद्‌ ) दत्त -- 
भगवान्‌की दी हुई । 
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आदियें बड़े-बड़े विद्यापीठ कायम हुए, जिनमें आरम्भमें यद्यपि क्रान और 
इस्लामकी ही शिक्षा दी जाती थी, किन्तु समयके साथ उन्हें दूसरी विद्याओ्रों- 
की ओर भी ध्यान देना पड़ा | मंसूर (७५४-७५), हारूत (७८६- 
८०९ ६०) और मामून (5११-३३ ई०) अरबी शालिवाहन और विक्रम 
थे, जिनके दरवारमें देश-विदेशके विद्वानोंका बड़ा सम्मान होता था | वें 
स्वयं विद्वान थे और इनके शाहज़ादोंकी शिक्षा क्रान, उसकी व्याख्याश्रों 
और परंपराओं तक ही सीमित न थी, बल्कि उनकी शिक्षामें यूनानी 
दर्शन, भारतीय ज्योतिष और गणित भी शामिल थे। गोया इस प्रकार 
श्रब्बासी खलीफावंशमें अरबके सीधे-सादे बद्दुओंकी यदि कोई चीज बाकी 
रह गईं थी, तो वह अरबी भाषा थी, जो कि उस वक्‍त सारे इस्लामी 
सल्तनतकी राजकीय तथा सांस्कृतिक भाषा थी । 

यज़ीद प्रथम (६८०-७१७ ई०)के पुत्र खालिद (मृ० ७०४ ई०) 
को कीमिया (रसायन ) का बहुत शौक था । कहते हैं, उसीने पह्िले-पहिल 
एक ईसाई साधु द्वारा कीमियाकी एक पुस्तकका यूनानीसे अरबी भाषामें 
अनुवाद कराया । मंसूर (७५४-७५ ई०)के शासनमें वेद्यक, तकंशास्त्र, 
भौतिक विज्ञानके ग्रन्थ पहलवी या सुरियानी भाषासे अरबीमें भ्रनुवादित 
हुए । इस समयके अनुवादकोंमें इब्न-अल-मुक़फ़्फ़का नाम खास तौरसे 
मशहूर है। मुक़फ़्फ़ा स्वयं ईरानी जातिका ही नहीं बल्कि ईरानी धर्मका 
भी अनुयायी था। इसने कितने ही यूनानी दर्शन-प्रन्थोंके भी अनुवाद 
किये थे, किन्तु बहुतसे दूसरे प्राचीन अरबी अनुवादोंकी भाँति वह काल- 
कवलित हो गये, और हम तक नहीं पहुँच सके; किन्तु उन्होंने प्रथम दार्श- 
निक विचारधारा प्रवर्तित करनेमें बड़ा काम किया था, इसमें तो शक 
_ ही नहीं । 

हारून और मामूनके अनुवादकोंमें कुछ संस्कृत पंडित भी थे, जिन्होंने 
वेद्यक और ज्योतिषके कितने ही ग्रन्थोंके अरबी अनुवाद करनतेमें सहायता 
दी। इस समयके कुछ दरोन-अनुवादक और उनके अनुवादित ग्रन्थ निम्न 
प्रकार हं--- 
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अनुवादक काल अनुवादित ग्रन्थ मूलकार 
योहन (योहन्ना) नवीं सदी. तेमाउस अफलातूँ 
विन्‌-बितरिक़ हे 
2 | प्राणिश्ास्त्र श्ररस्तू 
2 ग मनोविज्ञान हे 
मै ४»... तकंशास्त्रके भ्रंश हि 
अब्दुल्ला नइमलूहिम्सी ६३५ई० “सोफिस्तिक” अफलात्‌ँ 
प्रब्दुल्ला नइमुलू- पशेशई० भौतिक श्ञास्त्र-. फिलोपोनु 
हिम्सी टीका 
क़स्ता इब्न-लूका हा ग गा 
अलूबलबक्की 
7 $ ) सिकंदर अफ्रादिसियस्‌ 


मामूत (८5११-३३ ई० ) के बाद भी अनुवादका काम जारी रहा, और 
उस वकक्‍्तके प्रसिद्ध अनुवादकोंमें हं--होनेन इब्न-इस्हाक (६१० ई०) 
होबेश इब्न-उलू-हसन, अबूबिश्व मत्ता इब्न-यूनुस अलू-क़न्नाई (६४० ई० ) 
अबू-जक्रिया इब्न-आदी . . . मन्तिकी (९७४ ई०), अवू-अली' ईसा जूरा 
(१००८ ई०), अबुलू-खंर अल्‌ू-हसन खम्मार (जन्म ६४२ ई०) 

(२ ) समकालीन बोद्ध तिब्बती अनुवाद--अनुवाद द्वारा श्रपनी 
भाषाकों समुद्ध तथा अपनी जातिको सुशिक्षित बनाता हर एक उन्नतिशील 
सभ्य या असभ्य जातिमें देखा जाता है । चीनने ईसाकी पहिली सदीसे 
सातवीं सदी तक हजारों भारतीय ग्रन्थोंका चीनीमें अन॒वाद बड़े भारी 
आयोजन और परिश्रमके साथ इसीलिए कराया था। तिब्बती लोग 
भी अरबके बददुओंकी भाँति खानाबदोश अक्षर-संस्कृति-रहित अ्रसभ्य 
जातिके थे। उन्हींकी भाँति तथा उसी समयमें स्रोड-चन्‌-गनूपी (६३०- 
९८ ई०) जैसे नेताके नेतृत्वमें उन्होंने सारे हिमालय, मध्य-एसिया तथा 


' झरस्तकी पुस्तक । 
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चीनके परिचमी तीत सूबोंको जीत एक विशाल साम्राज्य कायम किया । 
झौर एक बार तो तिब्बती घोड़ोंने गंगा-गंडकके संगमका भी पानी पिया 
था । अरबोंकी भाँति ही तिब्बतियोंकी भी एक विस्तृत राज्य कायम कर 
लेनेपर कबीलेशाही तरीकेको छोड़ सामन्तशाही राजनीति, और संस्क्ृति- 
की शिक्षा लेनी पड़ी. जिसमें राजनीति तो चीनसे ली । पैगंबर मुहम्मदकी 
तरह स्वयं धर्मचिन्तक न होनेसे ख्रोड़-चनूने चीन, भारत, मध्य-एसियामं 
प्रचलित बौद्ध धर्मको अपनाया, जिसने उसे सभ्यता, कला, धर्म, साहित्य 
“आदिकी शिक्षा तेजीसे तथा बहुत सहानुभूतिपूर्वक तो दी ज़रूर, किन्तु 
साथ ही अपने दुःखवाद तथा आदशंवादी अहिसावादकी इतनी गहरी घूँट 
पिलाई कि स्रोड-चनके वंश (६३०-६०२ ई० ) के साथ ही तिब्बती जातिका 
जीवन-स्रोत सूख गया । तिब्बती, भ्ररबी दोनों जातियोंने एक ही साथ 
दिग्विजय प्रारम्भ किया था, एक ही साथ दोनोंने विजित जातियोंसे 
सभ्यताकी शिक्षा प्राप्त की । यद्यप्रि अतिशीत-प्रधान भूमिके वासी होनेसे 
तिब्बती बहुत दूर तक तो नहीं बढ़े, किन्तु साम्राज्य-विस्तारके साथ वह 
पर्चिममें बल्तिस्तान (कश्मीर), लदाख, लाहुल, स्पिती तक, दक्खिनमें 
हिमालयके बहुतसे भागों, भूटान और बर्मा तक वह ज़रूर फेले | सबसे 
बड़ी समानता दोनोंमें हम यह पाते हैं, कि मंसूर-हारून-मामूनका समय 
(७५४-९३३ ई०) करीब-करीब वही हे जो कि ठि-दे-चुगू-तनू, और 
ठि-ल्लोड-दे-चन्‌, ठि-दे-चन्‌का (७४०-८७७ ई०)का है; और इसी समय 
अरबकी भाँति तिब्बतने भी हजारों संस्कृत ग्रन्थोंका अपनी भाषामें अनु- 
वाद कराया, इसका अधिकांश भाग अ्रब भी सुरक्षित है। यह दोनों 
जातियाँ आपसमें अपरिचित न थीं, पूर्वी मध्य-एसिया (वर्तमान सिन्‌- 
क्याडः) तथा गिल्गितके पास दोनों राज्योंकी सीमा मिलती थी, और दोनों 
राज्यशक्तियोंमें मित्रतापूर्ण सन्धि भी हुई थी, यद्यपि इस सन्धिके कारण 
सीमान्त जातियों--विशेषकर ताजिकों--का भारी अनर्थ हुआ था । 
( ३ ) अरबी अनुवाद---यदि हम अनुवादकोंके धर्मपर विचार 
करते हैं, तो तिब्बती और अरबी अनुवादोंमें बहुत श्रन्तर पाते हैं । तिब्बती 
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भाषाके अनुवादक चाहें भारतीय हों श्रथवा तिब्बती, सभी बौद्ध थे । यह 
ज़रूरी भी था, क्योंकि वेद्यक, छन्द काव्यके कुछ ग्रन्थोंके श्रतिरिक्त जित्त 
ग्रन्‍्थोंका अनुवाद उन्हें करता था वह बौद्ध धर्म या दर्शनपर थे । तिब्बती 
अनुवाद जितने शुद्ध हैं, उसका उदाहरण और भाषामें मिलना मुद्दिकल 
है। अरबी अनुवादकोंमें कुछके नाम यह हैं, इनमें प्रायः सभी यहूदी, 
ईसाई यां साबी धर्मके माननेवाले थे । 


जार्ज बिन-जिन्नील ईसा बिन-यूनसू._ इब्राहीम हरानी 


कस्ता-बिन्‌-लूका साबित विन क़र॒ याकूब बिनू-इस्हाक़ किन्दी - 
मा-सरजियस जोरिया हम्सी हनेन इब्न-इस्हाक़' 

ईसा बिन्‌ू-माजियस फीसोन सर्जिसू श्रयूब रहावी 

हुज्जाज बिनृ-मत्र बसील मतरान यूसुफ तबीब 

क़व्जा रहावी हैरान अ्बू-यूसुफ योहन्ना 

अब्द यशूत्र बिनू-बछेंज़ तदरस बितरीक़ 


शेर यशूआ बिन-क़त्रब सनान्‌ बिन-साबित्‌ यह्या बिनू-बितरीकृर 
सादरी अस्क़फ़ 


अ-मुस्लिस अनुवादक अपने धर्मको बदलना नहीं चाहते थे, और उनके 
संरक्षक इस्लामी शासकोंकी इस बारेमें क्या नीति थी इसका अच्छा उदा- 
हरण इब्न-जिब्नीलका है। खलीफा मंसूर (७५४-७५ ई० )ने एक बार 
जिब्रीलसे पूछा कि, तुम मुसलमान क्‍यों नहीं हो जाते, उसने उत्तर दिया-- 
अपने बाप-दादोंके धर्ममें ही में मरूँगा । चाहे वह जन्नत (स्वर्ग ) में हों, या 
दोजख (नरक) में, में भी वहीं उन्हींके साथ रहना चाहता हूँ ।” इसपर 
खलीफा हँस पड़ा, और अनुवादककों भारी इनाम दिया । 


' ये अरबी मुसलमान थे। 





डक 
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दशनका प्रभाव और इस्लाममें मतभेद 





 १-इस्लाममें मतभेद 


कुरानकी भाषा सीधी-सादी थी। किसी बातके कहनेका उसका 
तरीका वही था, जिसे कि हर एक बद्दू अनपढ़ समझ सकता था। इसमें 
दक नहीं उसमें कितनी ही जगह तुक, अनुप्रास जेसे काव्यके शब्दालंकारों- 
का ही नहीं बल्कि उपमा आदिका भी प्रयोग हुआ है, किन्तु ये प्रयोग भी 
उतनी ही मात्रामें हैँ, जिसे कि साधारण अरबी भाषाभाषी अनपढ़ 
व्यक्ति समझ सकते हें । इस तरह जब तक पैगंबर-कालीन शअरबोंके 
बौद्धिक तल तक बात रही, तथा इस्लामी राजनीतिमें उसीका प्रभाव 
रहा, तब तक काम ठीकसे चलता रहा; किन्तु जेसे ही इस्लामिक दुनिया 
अरबके प्रायद्वीपसे बाहर फैलने लगी और उससे वे विचार टकराने लगे, 
जिनका जिक्र पिछले अध्यायोंमें हो आया है, वेसे ही इस्लाममें मतभेद होना 
ज़रूरी था । 


१-फ़िका या चर्मसोमांखकोंकर ज़ोर 


पैगंबरके जीते-जी क्रान और पैगंबरकी बात हर एक प्रश्नके हल 
करनेके लिए काफी थी । पैगंबरके देहान्त (६२२ ई० ) के बाद क्रान और 
पेगंबरका आचार (सुन्नत या सदाचार) प्रमाण माना जाने लगा । यद्यपि 
सभी हदीसों (पैगंबर-वाक्यों, स्मृतियों ) के संग्रह करनेकी कोशिश शुरू हुई 
थी, तो भी पेगंबरकी मृत्युके बाद एक सदी बीतते-बीतते अ्रक्ल (बुद्धि) ने 
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दखल देना शुरू किया, ओर अक्ल (--बुद्धि, युक्ति) और नकल (>-शब्द, 
धर्मग्रन्थ ) का सवाल उठने लगा । हमारे यहाँके मीमांसकोंकी भाँति इस्ला- 
मिक मीमांसकों--फिक़ावाले फ़क्कीहों--का भी इसीपर जोर था, कि 
कुरान स्वतः प्रमाण है, उसके बाद पैगंबर-वाक्य तथा सदाचार प्रमाण 
होते हैं । मीमांसकोंके नित्य, नैमित्तिक' काम्य कर्मोंकी भाँति फ़िकाने 
कर्मोका भेद निम्न प्रकार किया है-- 

(१) नित्य या अवश्यकरणीय कर्म, जिसके न करनेपर पाप होता 
हैँ, जेसे नमाज । 

(२) नैमित्तिक (वाजिब) कर्म जिसे धर्मने विहित किया है, और 
जिसके करनेपर पृ०ण्य होता है, किन्तु न करनेसे पाप नहीं होता । 

(२) अनुमोदित कर्म, जिसपर धर्म बहुत जोर नहीं देता । 

(४) अ्रसम्मत कर्म, जिसके करतेकी धर्म सम्मति नहीं देता, किन्तु 
करनेपर कर्ताको दंडनीय नहीं ठहराता । 

(५) निषिद्ध कर्मी, जिस कर्मकी धर्म मनाही करता है, और करने- 
पर हर हालतमें कर्ताको दंडनीय ठहराता है । 

फ़िक़ाके आचार्योंमें चार बहुत मशहूर हैं-- 

१. इमाम अबू-हनीफ़ा (७६७ ई० ) कूफा (मेसोपोतामिया ) के रहने- 
वाले थे | इनके अनुयायियोंकों हनफ़ी कहा जाता हैँ। इनका भारतमें 
बहुत जोर है । 

२. इमाम मालिक (७१५-६५ ई०) मदीना निवासी थे । इनके 
अनुयायी मालिकी कहे जाते हैं । स्पेन और मराकोके मुसलमान पहिले 
सारे मालिकी थे । इमाम मालिकने पैगंबर-वचन (हदीस ) को धर्मेनिर्णयमें 


* जिसके न करनेसे पाप होता हैँ, अतः अवश्य करणीय है । 

* तेमिलसिक (श्र्ध-श्रावदयक ) कर्म पापादिके दूर करनेके लिये किया 
जाता है । * क्ास्यकर्स किसी कासननाकी पूतिके लिये किया जाता 
है, और न करनेसे कोई हर्ज नहीं । 


छ्द दर्शोत-दिग्दशेन [ अ्रध्याय ४ 


बहुत जोरके साथ इस्तेमाल किया, जिसका परिणाम यह हुआ कि विद्वानों- 
ने हृदीसोंको जमा करना शुरू किया, और हृदीसवालों (अहले-हदीस ) का 
एक प्रभावशाली गिरोह बन गया । 

३. इमाम शाफ़ई (७६७-८२० ई० )ने शाफ़ई नामक तीसरे फ़िक़ा- 
सम्प्रदायकी नींव डाली । यह सुत्नत (सदाचार ) पर ज़्यादा जोर देते थे । 

४. इमाम अहमद इब्न-हंबलने हंबलिया नामक तीसरे फ़िक्रा- 
सम्प्रदायकी नींव डाली । यह ईश्वरकों साकार मानते हैं । 

हनफ़ी और शाफ़ई दोनों मतोंमें क्रपास--दृष्टान्त द्वारा किसी निष्क्षे- 
पर पहुँचना--पर ज्यादा जोर रहा है, श्रौर यह साफ है, कि इमाम हनीफ़ा- 
को इस विचारपर पहुँचनेमें (कुफा)के बौद्धिक वायुमंडलने बहुत मदद 
दी । शाफ़ईने इस बातमें हनफ़ियोंसे बहुत कुछ लिया । 

क्रान, सुन्नत (पैगंबरी सदाचार ), क़यासके अतिरिक्त चौथा प्रमाण 
बहुमत (इज्मात्र )को भी माना जाने लगा। इनमें पूर्ब-पूर्वको बलवत्तर 
प्रमाण समभा गया है । 


२-मसतभेदों (--फितनों ) का प्रारम्भ 


( १ ) हलूल--मुस्लिम ऐतिहासिक इस्लासमें पहिले मतभेदको 
इब्न-सबा (सबा-पुत्र )के नामसे संबद्ध करते हैं, जो कि सातवीं सदीमें 
हुआ था। इब्न-सबा यहूदीसे मुसलमान हुआ था; और विरोधियोंके 
मुकाबिलेमें हजरत अ्रली (पेगंबरके दामाद) में भारी श्रद्धा रखता था। 
इसने हलूल (प्रर्थात्‌ जीव अल्लाहमें समा जाता है )का सिद्धान्त निकाला 
था। द 

(पुराने शीआ)--इब्न-सबाके बाद शीआ और दूसरे सम्प्रदाय पैदा 
हुए । किन्तु उस वक्‍त तक इनके मतभेद दाशनिक रूप न लेकर ज़्यादातर 
कुरान और पेगंबर-सन्तानके प्रति श्रद्धा और अश्वद्धापर निर्भर थे । 
शीआ लोगोंका कहना था कि पेगंबरके उत्तराधिकारी होनेका अधिकार 
उनकी पृत्री फातमा तथा अलीकी सन्‍्तानको है। हाँ, आगे चलकर दार्शे- 


डा 
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निक मतभेदोंसे इन्होंने फायदा उठाया और मोतजला तथा सूफियोंकी 
बहुतसी बातें लीं, और शअन्तमें अ्ररबों ईरानियोंके दंद्से फायदा उठानेमें 
इतनी सफलता प्राप्त की, कि ईरानमें पंद्रहवीं सदीमोें जब सफावी बंद 
(१४६६९-१७३६ ई० )का शासन कायम हुआ, तो उसने शीआर-मतको 
राज-धर्म घोषित कर दिया । 
जी ५३ मन 

(२ ) जींव कम करनेमें स्वतंत्र--अबू-यूनस्‌ ईरानी (अजमी)- 
पैगंबरके साथियों (सहाबा) मेंसे था । इसने यह सिद्धान्त निकाला कि 
जीव काम करनेमें स्वतन्त्र है, यदि करनेमें स्वतन्त्र न हो, तो उसे दंड 
नहीं मिलना चाहिए । बनी-उमेय्याके शासनकालमें इस सिद्धान्तने राज- 


 नीतिक आन्दोलनका रूप ले लिया था। माबद बिन्‌-खालिक जहनीने 


कर्म-स्वातन्त्यके प्रचार द्वारा लोगोंको शासकोंके खिलाफ भड़काना शुरू 
किया; उसके विरुद्ध इसरी ओर शासक बनी-उमैय्या कर्म-पारतंत्यके 
सिद्धान्तको इस्लाम-सम्मत कहकर प्रचार करते थे । 

(३) इश्वर निगंण (विशेषण-रहित)---जहम बिनू-सफ़वानका 
कहना था कि अल्लाह सभी गुणों या विशेषणोंसे रहित है, यदि उसमें 
गुण माने जायें तो उसके साथ दूसरी वस्तुझ्रोंके अस्तित्वको मानना 
पड़ेगा । जैसे, उसे ज्ञाता (ज्ञान-गुणवाला) मानें, तो यह भी मानना पड़ेगा 
कि वह चीजें भी सदा रहेंगी, जिनका कि ज्ञान ईश्वरकों हैं । फिर एसी 
हालतमें इस्लामका ईद्वर-अद्वेत (तौहीद)-वाद खतम हो जायगा। अत- 
एवं अल्लाह कर्ता, ज्ञाता, श्रोता, सृष्टिकर्ता, दंडकर्ता . . . .कुछ नहीं हैं । 
यह विचार शंकराचायके निविशेष चिन्मात्र (विशेषणसे रहित चेतना- 
मात्र ही एकतत्त्व है) से कितना मिलता है, इसे हम आगे देखेंगे, किन्तु 
इस वक्‍त तक शंकर (७८८-८२० ई०) अभी पैदा नहीं हुए थे; तो भी 
नव-अ्फलातूनवाद एवं बौद्धोंका विज्ञानवाद उस वक्‍त मौजूद था। 

(४ ) अन्तस्तमवाद' (बातिनी)--ईरानियों (>"अजमियों ) ने 


* बातिनी । 
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एक और सिद्धान्त पैदा किया, जिसके अनुसार क्रानमें जो कुछ भी कहा गया 
है, उसके अर्थ दो प्रकारके होते हैं--एक बाहरी (जाहिरी ), दूसरा बातिनी 
(आ्रान्तरिक या अन्तस्तम ) । इस सिद्धान्तके अनुसार कुरानके हर वाक्यका 
अर्थ उसके शब्दसे भिन्न किया जा सकता है, और इस प्रकार सारी इस्लामिक 
यरंपराको उलटा जा सकता है । इस सिद्धान्तके माननेवाले ज़िन्दीक़ कहें 
जाते हैं, जिनके ही तालीमिया (शिक्षार्थी ), मुल्‌हिद, बातिनी, इस्माइली 
आदि भिन्न-भिन्न नाम हैं। आगाखानी मुसलमान इसी मतके अनुयायी हें । 


 २-इस्लामके दाशनिक संप्रदाय 


आदिम इस्लाम सीधे-सादे रेगिस्तानी लोगोंका भोलाभाला विश्वास 
था, किन्तु आगेकी ऐतिहासिक प्रगतिने उसमें गड़बड़ी शुरू की, इसका जिक्र 
कुछ हो चुका है । मेसोपोतामियाके बसरा जैसे नगर इस तरहके मतभेदोंके 
लिए उवर स्थान थे, यह बात भी पीछेके पन्नोंकों पढ़नेवाले आसानीसे 
समभ सकते हैं । 


१-मोतज़ला सम्प्रदाय 


बसरा मोतजलोंकी जन्म और कमं-भूमि थी। मोतज़ला इस्लामका 
यहिला सम्प्रदाय था, जिसने दर्शनके प्रभावकों अपने विचारों द्वारा व्यक्त 
किया । उनके विचार इस प्रकार थे--- 

(१ ) जीव कममें स्व॒तंत्र--जीवको परतन्त्र मानतेपर उसे बुरे 
कर्मोका दंड देना अन्याय है, इसीलिए अबू-यूनुसकी तरह मोतजली कहते 
थे, कि जीव कर्म करनेमें स्वतंत्र है । 

(२) इश्वर सिफ भलाइयोंका स्रोत--इस्लामके सीधे-सादे 
विश्वासमें ईश्वर सर्वशक्तिमान्‌ और अद्वितीय है, उसके अ्रतिरिक्त कोई 
सर्वोपरि शक्ति नहीं है । मोतजलोंकी तकंगप्रणाली थी--दुनियामें हम 
भलाइयाँ ही नहीं बुराइयाँ भी देखते हैं, किन्तु इनः बुराइयोंका स्रोत 
, भगवान्‌ नहीं हो सकते, क्योंकि वह केवल भलाइयोंके ही स्रोत (शिव) 
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 हैं। भलाइयोंका स्रोत होनेके ही कारण ईश्वर नर्क आदिके दंड नहीं दे 
सकता । 

(३) इश्वर निरगुश--जहम्‌ विन-सफ़वानकी तरह मोतज़ली ईहवर- 
को निर्गुण मानते थे,--दया आदि गुणोंका स्वामी होनेपर ईश्वरके अति- 
रिक्त उन वस्तुओंके सनातन अस्तित्वको स्वीकार करना पड़ेगा, जिनपर 
कि ईश्वर अपने दया आदि गृण प्रदर्शित करता है, जिसका अर्थ होगा ईइवर- 
के अ्रतिरिक्त दूसरे भी कितने ही सनातन पदार्थ हें । " 

( ४७) इंश्वरकी सबंशक्तिमत्ता सीमित--इस्लाममें श्राम विश्वास 
था कि ईश्वरकी शक्ति असीम है। मोतज़ली पूछते थे--क्या ईश्वर 
अन्याय कर सकता है ? यदि नहीं तो इसका अर्थ है ईश्वरकी शक्तिमत्ता 
इतनी विस्तृत नहीं है कि वह बुराइयोंकों भी करने लगे । पुराने मोत- 
जली कहते थे, कि ईश्वर वैसा करनेमें समर्थ होते भी शिव होनेके कारण 
वैसा नहीं कर सकता | पीछेंवाले मोतज़ली ईर्वरमें ऐसी शक्तिका ही 
साफ-साफ अभाव मानते थे । 

(५) इंश्वरीय चमत्कार (--मोजज़ा) गलत--और धर्मोकी भाँति 
इस्लाममें--और खुद क्रानमें भी--ईइवर और पैगंवरोंकी इच्छानुसार 
अप्राकृतिक घटनाओ्रोंका घटना माना जाता हैं। मोतजली चिन्तकोंका 
कहना था, कि हर एक पदार्थके अपने स्वाभाविक गुण होते हैं, जो 
कभी बदल नहीं सकते; जेसे आगका स्वाभाविक गुण गर्मी है, जो कि 
झ्रागके रहते कभी नहीं बदल सकती । पैगंबरोंकी जीवनियोंमें जिन्हें हम 
मोजज़ा समभते हैं, उनका या तो कोई दूसरा अर्थ हैं श्रथवा वह प्रकृतिके 
ऐसे नियमोंके अनुसार घटित हुए हैं, जिनका हमें ज्ञान नहीं है और हम 
उन्हें अ्प्राकृतिक घटना कह डालते हैं । 

( ६ ) जगत्‌ अनादि नहीं सादि--दूसरे मुसलमानों की भाँति 
मोतजला-पंथवाले भी जगत्‌को ईश्वरकी कृति मानते थे, उनन्‍्हींकी तरह 
, ये भी जगत्‌कों श्रभावसे भावमें आया मानते थे । इस प्रकार इस बातमें 

वह अरस्तृके जगत्‌ अश्रनादिवादके विरोधी थे । 


हम 
का 
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(७) कुरान भी अनादि नहीं सादि--सनातनी मुसलमान मोत- 
जुलियोंके जगत्‌ू-सादिवादसे खुश नहीं हो सकते थे, क्योंकि जिस तरह 
ईइ्वरकृत होनेसे वह जगत्‌कों सादि मानते थे, उसी तरह ईश्वरक्षत होनेके 
कारण वह क्रानको भी सादि मानते थे। अल्लाहकी भाँति कुरानको 
अनादि माननेको मोतजली हैतवाद तथा मति-पृजा जैसा दुष्कर्म बतलाते 
थे। हम कह चुके हें कि कर्म स्वातंत्र्य जेसे सिद्धान्तकों लेकर जहनीने 
उमैय्या खलीफोंके खिलाफ आन्दोलन खड़ा कर दिया था, बनी-उमैय्याको 
खतमकर जब अब्बासीय खलीफा बने तो उनकी सहानुभूति कर्म-स्वातंत्य- 
वादियों तश्ना उनके उत्तराधिकारियों--मोतजलियों--के विचारोंके प्रति 
होनी ज़रूरी थी। बगदादके मोतजली खलीफा क्रानके अनादि होनेके 
सिद्धान्तको कुफ़ (नास्तिकता ) मानते थे, और इसके लिए लोगोंको राजदंड 
दिया जाता था। क्रानको सादि बतला मोतज़ली भ्रल्लाहके प्रति अपनी 
भारी श्रद्धा दिखाते हों यह बात न थी, इससे उनका अभिप्राय यह था कि 
: क्रान भी अनित्य ग्रन्थोंमें है, इसलिए उसकी व्याख्या करनेमें काफी 
स्वतन्त्रताकी गुंजाइश है; और इस प्रकार पुस्तककी अपेक्षा बृद्धिका महत्त्व 
बढ़ाया जा सकता है । उनका मत था--ईश्वरनें जब जगत्‌ और मानव- 
को पैदा किया, तो साथ ही मनुष्यमें भलाई-बुराई, सच्चाई-भूठाईके 
परखने तथा भगवान्‌को जाननेके लिए बुद्धि भी प्रदान की । इस प्रकार 
वह ग्रस्थोक्त धर्मकी श्रपेक्षा निसग (बुद्धि )-सिद्ध धर्मपर ज़्यादा ज़ोर देना 
चाहते थे । यह ऐसी बात थी, जिसके लिए सनातनी मुसलमान मोतज़लियों- 
को क्षमा नहीं कर सकते थे, और वस्तुतः काफिर, मोतजली तथा दहरिया 
(जड़वादी, नास्तिक) उनकी भाषामें भ्रब भी पर्यायवाची शब्द हैं । 

(८) इस्लामिक बाद-शास्त्रके प्रवत्तक--मोतजला यद्यपि ग्रन्थ- 
वादके पक्षपाती न थे, किन्तु साथ ही वह ग्रन्थकों प्रमाणकोटिसे उठाना भी 
नहीं चाहते थे । बुद्धिवादी दुनियामें, वह अच्छी तरह समभते थे कि, 
अरबोंकी भोली श्रद्धासे काम नहीं चल सकता; इसलिए उन्होंने ग्रन्थ 
(कुरान) और बुद्धिमें समन्वय करना चाहा, लेकिन इसका आवश्यक 
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परिणाम यह हुआ, कि उन्हें कितने ही पुराने विश्वासोंसे इन्कार 
करना पड़ा, और कूरानकी व्याख्यामें काफी स्वतन्त्रता बतेनेकी ज़रूरत 
महसूस हुई । अपने इस समन्‍्वयके कामके लिए उन्हें इस्लामी वादश्ास्त्र 
(इल्म-कलाम ) की नींव रखनी पड़ी; जो बगदादके आरंभिक खलीफोंकी 
बौद्धिक नव-जागृतिके समय पसंद भले ही किया गया हो, किन्तु पीछे वह 
अशूअरी, ग़ज़ाली, जेसे 'पुराणवादी” आधुनिकोंकी दृष्टिमें बुरी चीज 
मालूम हुई । 

मोतज़लियोंकी इस्लामके प्रति नेकनीयतीके बारेमें तो सन्‍्देह न करनेकाः 
यह काफी प्रमाण है, कि वह यूनानी दर्शन तथा अरस्तृके ,तर्कंशास्त्रकें 
सख्त दुश्मन थे, किन्तु इस दुश्मनीमें वह ब॒द्धिके हथियारकों ही इस्तेमाल 
कर सकते थे, जिसके कारण उन्हें कितनी ही बार इस्लामके सीधे रास्ते” 
(सरातल-मुस्तक़ीम ) से भटक जाना पड़ता था। 

(९ ) मोतज़ली आचाय--हारून-मामून-शासनकाल ( ७८६-८३३ 
ई०) दूसरी भाषाओ्रोंसे अरबीमें अनुवाद करनेका सुनहला काल था । इन 
अनुवादके कारण जो बौद्धिक नव-जागृति हुई, और उसके कारण इस्लामके 
बारेमें जो लोगोंको सन्देह होने लगा, उसीसे लड़नेके लिए मोतज़ला 
सम्प्रदाय पैदा हुआ था । मोतज़लाके भंडेके नीचे खड़े होकर जिन विद्वानोंने 
इस लड़ाईको लड़ा था, उनमेंसे कुछ ये हं-- 

( क ) अल्लाफ़ अबुल-हुजेल अलृ-अल्लाफ़---यह मोतजलियोंका 
सबसे बड़ा विद्वान हैं । इसका देहान्त नवीं सदीके मध्यमें हुआ था, और 
इस प्रकार शंकराचार्यका समकालीन था। शंकरकी ही भाँति अ्रल्लाफ़ 
भी एक जबरदस्त वादचतुर विद्वान तथा पूर्णरूपेण अपने मतलबके लिए 
दर्शनको इस्तेमाल करनेकी कोशिश करता था। ईइवर-अद्वेतको निर्गुण 
सिद्ध करनेमें उसकी भी कितनी ही युक्तियाँ अपने सम-सामयिक 
दशंकरके निविशेषचिन्मात्र--ब्रह्माद्देत---साधक तककी भाँति थीं । अल्लाह 
(ईदवर या ब्रह्म )में कोई गुण (+-विशेषण ) नहीं हो सकता; क्योंकि 
गूण दो ही तरहसे रह सकता है, या तो वह गुणीसे अलग हो, या गुणी- 
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स्वरूप हो । अलग माननेसे अद्वेत नहीं, और एक ही माननेसे निर्गुण 
ईदवर तथा गुण-स्वरूप ईश्वरमें शब्दका ही अन्तर होगा । मनुष्यके कर्मको 
अल्लाफ़ दो तरहका मानता है--एक प्राकृतिक (नैसगिक) या शरीरके 
अंगोंका कर्म, दूसरा आचार (पृण्य-पाप )-सम्बन्धी भ्रथवा हृदयका कर्म । 
आचार-सम्बन्धी (पृण्य-पाप कहा जानेवाला ) कर्म वही है, जिसे हम बिना 
किसी बाधाके कर सकें । आचार-सम्बन्धी कर्म (पुण्य, पाप ) मनृष्यकी अपनी 
अजित निधि है उसके प्रयत्नका फल है। ज्ञान मनुष्यको भगवान्‌की 
ओरसे तो भगवद्वाणी (कुरान झ्रादि ) से और कुछ प्रकृतिके प्रकाशसे प्राप्त 
होता है । किसी भी भगवद्गवाणीके आनेसे पहिले भी प्रकृतिद्वारा मनुष्यको 
कर्तव्यमार्गकी शिक्षा मिलती रही है, जिससे वह ईश्वरकों जान सकता है, 
भलाई-बुराईमें विवेक कर सकता है, और सदाचार, सच्चाई और नि३छलता- 
का जीवन बिता सकता है । 

(ख) नज्जाम--नज्ज़ाम, संभवत: अल्लाफ़का शागिरद था। इसकी 
मृत्यु ८5४५ ई०में हुई थी। कितने ही लोग नज्जञामको पागल समभते 
थे, और कितने ही नास्तिक । नज़्ज़ामके अनुसार ईर्वर बुराई करनेमें 
विलकुल असमर्थ है । वह वही काम कर सकता है, जिसे कि वह अपने 
ज्ञानमें अपने सेवकके लिए बेहतर समभता है। उसकी स्वशक्तिमत्ताकी 
बस उतनी ही सीमा है, जितना कि वह वस्तुतः करता है। इच्छा 
भगवान्‌का गुण नहीं हो सकती, क्योंकि इच्छा उसीको हो सकती है, जिसे 
किसी चीजकी ज़रूरत--कमी--हो । सृष्टिको भगवान्‌ एक ही बार 
करता है; हर एक सृष्ट वस्तुर्में वह शक्ति उसी वक्‍त निहित कर दी 
जाती है, जिससे कि वह आगे अपने निर्माणक्रकोो जारी रख सके । 
नज्ज़ाम परमाणुवादकों नहीं मानता । पिंड परमाणओोंसे नहीं घटनाओंसे 
बने हँं--उसके इस विचारमें आधुनिकताकी भूलक दिखलाई पड़ती है। 
रूप, रस, गन्ध जेसे गुणोंको भी नज़्जाम पिंड (पदार्थ) ही मानता है, 
क्योंकि गृण, गुणी भ्लग वस्तुएँ नहीं हैं। मनुष्यके आत्मा या बुद्धिको 
भी वह एक प्रकारका पिंड मानता है। आत्मा मनुष्यका अतिश्रेष्ठ भाग 
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है, वह सारे शरीरमें व्यापक है। शरीर उसका साधन (करण) है। 
कल्पना और भावना आत्माकी गतिको कहते हें। दीन और धर्ममें 
किसको प्रमाण माना जाय इससें नज़्ज़ामका उत्तर शीश्रों जैसा है--फ़िक़ा- 
की बारीकियोंसे इसका निर्णय नहीं कर सकते, यथार्थवक्‍ता (--आप्त) 
इमाम ही इसके लिए प्रमाण हो सकता है । मुसलमानोंके बहुमतकों वह 
प्रमाण नहीं मानता । उसका कहना है--सारी जमात गलत धारणा रख 
सकती है, जैसा कि उनका यह कहना कि दूसरे पैगंबरोंकी अपेक्षा मुहम्मद- 
अरबीमें यह विशेषता थी कि वह सारी दुनिया के लिए पैगंवर बनाकर 
भेजे गये थे; जो कि गलत हैँ, खुदा हर पैगंबरकों सारी दुनियाके लिए 
भजता हैं । 2 

(ग) जहीज़ (८६९ इ०)--तज़्जामका शिष्य जहीज़ एक सिद्ध- 
हस्त लेखक तथा गंभीरचेता दाशेनिक था । वह धर्म और प्रकृति-नियमके 
समन्वयको सत्यके लिए सबसे ज़रूरी समझता था । हर चीजमें प्रकृतिका 
नियम काम कर रहा है, और ऐसे हर कामसें कर्ता ईश्वरकी लक हैं । 
मानववबुद्धि कर्त्ताका ज्ञान कर सकती है । 

(घ) मुअम्मर--मृश्रम्मरका समय ६०० ई०के आसपास है। 
अपने पहिलेके मोतज़लियोंसे भी ज़्यादा “निर्गुणवाद”पर उसका जोर है । 
ईश्वर सभी तरहके द्वेतसे सवेथा मुक्त है, इसलिए किसी गृण-विशेषण- 
की उसमें संभावना नहीं हो सकती । ईइवर न अपनेको जानता है और 
न अपनेसे भिन्न किसी वस्तु या गृुणकों जानता है, क्योंकि जानना स्वीकार 
करनेपर ज्ञाता ज्ञेय आदि अनगिनत द्वेत आ पहुँचेंगे, मुअम्मरके मतसे गति- 
स्थिति, समानता-असमानता आदि केवल काल्पनिक धारणायें हँ, इनकी 
कोई वास्तविक सत्ता नहीं है । मनुष्यकी इच्छा कोई बन्धन नहीं रखती । 
इच्छा ही एक मात्र मनुष्यकी क्रिया है, बाकी क्रियाएं तो शरीरसे सम्बन्ध 
रखती हें । 

(ड) अबू -हाशिम बस्री (९३३ ईं० )--अबू-हाशिमका मत था, 
कि सत्ता और शअ्र-सत्ताके बीचकी कितनी ही स्थितियाँ हें, जिनमें ईश्वरके 
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गुण, घटनाएँ, जाति (>-सामान्य)के ज्ञान शामिल हैं। सभी ज्ञानोंमें 
सन्देहका होता जरूरी हें । 
२-करामो संप्रदाय 

मोतज़लियोंकी कुरानकी व्याख्यामें निरंकुशताको बहुतसे श्रद्धालु 
मुसलमान खतरेकी चीज समझते थे । नवीं सदी ईसवीमें मोतज़लियोंके 
विरुद्ध जिन लोगोंने आवाज उठाई थी, उनमें करामी सम्प्रदाय भी था । 
इसके प्रवर्तक मुहम्मद बिनू-कराम सीस्तान (ईरान)के रहनेवाले थे । 
मोतजलाने ईदवरकों साकार (स-शरीर ) क्‍या सगुण माननेसे भी इन्कार 
कर दिया था, इब्न-करामने उसे बिलकुल एक मनुष्य--राजा--की 
तरहका घोषित किया । इब्त-तैमियाकी भाँति उसका तक था--जो वस्तु 
साकार नहीं, वह मौजूद ही नहीं हो सकती । 


३-अशअरो संप्रदाय 

जिस वक्‍त मोतजलियों और करामियोंके एक दूसरेके पूर्णतया 
विरोधी निर्गुणवाद और साकारवाद चल रहे थे, उसी वक्‍त एक मोतजली 
परिवारमें अ्बुल-हसन अशुअरी (८७३-९३५ ई०) पैदा हुआ । उसने 
देखा कि मोतज़ला जिस तरहके प्रहारोंसे इस्लामको बचाना चाहते हें, 
उनकी उपेक्षा नहीं की जा सकती, इसलिए कुछ हृद तक हमें मोतज़लोंके 
बुद्धिमूलक विचारोंके साथ जाना चाहिए; किन्तु कोरा बुद्धिवाद इस्लाम- 
के लिए खतरेकी चीज है, इसका भी ध्यान रखना होगा | इसी तरह 
परंपराकी अवहेलनासे इस्लाम पर जो अविश्वास आदिका खतरा हो 
सकता है, उसकी ओर भी देखना ज़रूरी है, किन्तु साथ ही बुद्धिवादके 
तक़ाजेको बिलकुल उपेक्षाकी दृष्टिसे देखना भी खतरनाक होगा, क्योंकि 
इसका अर्थ होगा इस्लामके प्रति शिक्षित प्रतिभाश्नोंका तिरस्कार । 
इसीलिए अशभरीने कहा कि ईश्वर राजा या मनष्य-जैसा साकार व्यक्ति 


नहीं हैं। अशुञ्ऋरी और उसके सम्प्रदायके मुख्य-मर्य सिद्धान्त इस 
प्रकार थे--- 
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(१) कार्य-कारण-नियम (--हेतुवाद )से इन्कार--मोतजलाका 
मत था, कि वस्तुके नेसर्गिक गण नहीं बदलते, इसलिए मोजज़ा या अप्रा- 
कृतिक चमत्कार गलत हें। दाशनिकोंका कहना था कि कार्य-कारणका 
नियम अटूट है, बिना कारणके कार्य नहीं हो सकता; इसलिए ईइश्वरको कर्त्ता 
साननेपर भी उसे कारण (>-उपादान-कारण)की ज़रूरत होगी, और 
जगत्‌के उपादान कारण--प्रकृति---को मान लेनेपर ईइवर अद्वेत तथा 
जगत्‌का सादि होना--ये दोनों इस्लामी सिद्धान्त गलत हो जायेंगे । इन 
दोनों दिककतोंसे बचनेके लिए अशभ्नरीने कार्य-कारणके नियमको ही 
माननेसे इन्कार कर दिया : कोई चीज किसी कारणसे नहीं पैदा होती, 
खुदाने कार्यको भी उसी तरह बिलकुल नया पैदा किया, जैसे कि उसने 
उससे पहिलेवाली चीजको पैदा किया था, जिसे कि हम गलतीसे कारण 
कहते हैं । हर वस्तु पंरमाणुमय है, और हर परमाणु क्षणभरका मेहमान 
है। पहिले तथा दूसरे क्षणके परमाणुश्“ोंका आपसमें कोई संबंध नहीं, 
दोनोंको उनके पैदा होनेके समय भगवान्‌ बिना किसी कारणके (+-अभाव- 
से) पैदा करते हैं । अशूञ्नरीके मतानुसार न सूरजकी गर्मी जलको भाष 
बनाती है, न भापसे बादल बनता है, न हवा बादलको उड़ाती है, न पानी 
बादलसे बरसता हे। बल्कि अल्लाह एक-एक बूँदकों अभावसे भावके 
रूपमें टपकाता है, अल्लाह बिता उपादान-कारण (“-भाष)के सीधे 
बादल बनाता हूँ....। अशुअञ्वरी सर्वशक्तिमान्‌ ईइ्वरके हर क्षण 
कार्यकारण-संबंधहीन बिलकुल नये निर्माणका उदाहरण एक लेखकके 
रूपमें उपस्थित करता है । ईश्वर आदमीको बनाता है, फिर इच्छाको 
बनाता है, फिर लेखन-शक्तिको; फिर हाथमें गति पैदा करता हें, 
अन्तमें कलममें गति पैदा करता है । यहाँ हर क्रियाकों ईश्वर अलग- 
अलग सीधे तौरसे बिना किसी कार्य-कारणके सम्बन्धसे करता हूँ । 
कार्य-कारणके नियमके बिना ज्ञान भी संभव नहीं हो सकता, इसके 
उत्तरमें अशूअरी कहता है--अल्लाह हर चीजको जानता है, वह 
सिर्फ दुनियाकी चीजों तथा जैसी वह दिखाई पड़ती हें, उन्हींको नहीं 
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पैदा करता, बल्कि उनके सम्बन्धके ज्ञानकों भी आदमीकी भ्रात्मामें पैदा 
करता है । 

(२ ) भगवद्वाणी कुरान (>-शब्द) एकसातन्र प्रसाण--हिन्दू 
मीमांसकोंकी भाँति अशुअरी सम्प्रदायवाले भी मानते हैं, कि सच्चा 
(>जनिर्श्रान्त ) ज्ञान सिफं शब्द प्रमाण द्वारा ही प्राप्त किया जा सकता है; 
हाँ, अन्तर इतना ज़रूर हैं कि अशुअरी मीमांसकोंकी भाँति किसी 
अपौरुषेय शब्द-प्रमाण (ज>ववेद)को न मानकर अत्लाहके कलाम 
(>>भगवद्गाणी ) कुरानको सर्वोपरि प्रमाण मानता है । कुरानका सहारा 
लिये बिना अलौकिक स्वर्ग, नक॑, फरिश्ता आदि वस्तुओंको नहीं जाना 
जा सकता । इन्द्रियाँ आमतौरसे भ्रान्ति नहीं पंदा करतीं, किन्तु बुद्धि हमें 
गलत रास्तेपर ले जा सकती है । ु 

(३) इंश्वर सबनियम-मुक्त--ईइवर सर्वेशक्तिमान्‌ कर्त्ता है। 
वह किसी उपादान कारणके बिना हर चीजको हर क्षण बिलकुल नई पैदा 
करता है, इस प्रकार वह जगत्‌में देखे जानेवाले सारे नियमोंसे मुक्त है, 
सारे नैतिक नियमोंकी जिम्मेवारियोंसे वह मुक्त है। शरह-मुवाफ़िक़में 
इस सिद्धान्तकी व्याख्या करते हुए लिखा हे--- अल्लाहके लिए यह ठीक 
है, कि वह मनृष्यको इतना कष्ट दे, जो कि उसकी शक्तिसे बाहर है । 
अल्लाहके लिए यह ठीक है कि वह अपनी प्रजा (--सृष्टि ) को सुफल या दंड 
दे, चाहे उसने कोई अपराध किया हो या न किया हो । (अल्लाह-) ताला 
अपने सेवकोंके साथ जो चाहे करें; अल्लाहको अपने बंदोंके भावोंके ख्याल 
करनेकी कोई ज़रूरत नहीं । अल्लाहको भगवद्गाणी (>-क्रान) द्वारा 
ही पहिचाना जा सकता है, बृद्धिके द्वारा नहीं ।” 

इस सिद्धान्तके समर्थनमें अशअरी क़्रानके वाक्योंको प्रमाणके तौरपर 
पेश करता है। जेसा कि-- 

“हुव लू-काहिरो फ़ौक़-इबादिही” (वह अपने बंदोंपर सर्वेतंत्र 
स्वतंत्र है) । 

“कूल कुललुन्‌ मिन्‌ इन्दे ललाहे” (कह सब अल्लाहकी ओरसे है) । 
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“व मा तशावून इल्ला अनु्यशाञ्र ल्लाह” (तुम किसी बातकों न 
चाहोगे जब तक कि अल्लाह नहीं चाहे) । _ 

इस तरह ईइ्वरकी सीमारहित सर्वशक्तिमत्ता अश्यश्नरियोंके प्रधान 
सिद्धान्तोंमें एक है । 

(४ ) देश, काल और गतिमें विच्छिन्न-विन्दुवाद--हेतुवादके 
इन्कारके प्रकरणमें बतला चुके हैँ, कि अशूअरी न जगत्‌में कार्यकारण-नियम- 
को मानता, और नहीं जगत्‌की वस्तुओंको देश, काल या गतिमें किसी 
तरहके अ्र-विच्छिन्न प्रवाहके तौरपर मानता है । ब्ंक--एक, दो, तीन . . 
. - में हम किसी तरहका अविच्छिन्न क्रम नहीं मानते । एककी संख्या 
समाप्त होती दोकी संख्या अस्तित्वमें आती है--पूछा जाये एकसे दोमें 
संख्याज्ञान सर्पकी भाँति सरकता हुआ पहुँचता है, या मेंढककी तरह कूदता; 
उत्तर मिलेगा--कूदता । गति देश या दिशामें वस्तुमें होती है । हम वाणको 
एक देशसे दूसरे देश पहुंचते देखते हैं। सवाल है यदि वाण हर वक्‍त 
किसी स्थानमें स्थित है, तो वह स्थिति--गति-शून्यता--रखता है, फिर उसे 
गति कहना गलत होगा । अ्रब यदि आप दृष्टि गतिको सिद्ध करना चाहते 
हैं, तो एक ही रास्ता है, वह यही है, कि यहाँ भी साँपकी भाँति सरक- 
नेकी जगह संख्याकी भाँति गतिकों भिन्न-भिन्न कृदान मानें । अकारण 
परमाणु एक क्षण के लिए पैदा होकर नष्ट हो जाता है, दूसरा नया अकारण 
प्रमाण अपने देश, अपने कालके लिए पैदा होता है और नष्ट होता हैं । 
पहिले परमाणु और दूसरे परमाणुके बीच शूल्यता--गति-श्ृृन्यता, देश- 
शुन्यता है । यही नहीं हर पहिले क्षण ( अरब” ) और दूसरे क्षण ( अब" 
के बीच किसी प्रकारका संबंध न होनेसे यहाँ कालिक-शून्यता हें“---काल 
जो हैं वह अरब” है, जो अब” नहीं वह काल नहीं--और यहाँ दो 
“अब” के बीच हम कुछ नहीं पाते, जो ही कालिक-शून्यता है । अशञ्री 
“मेंढक-कृदान” (प्लुति)के सिद्धान्तसे ईश्वरकी सर्वशक्तिमत्ता, हेतुवाद- 
निषेध, तथा वस्तु-गति-देश-कालकी परमाणु-रूपता सभीको इस प्रकार 
सिद्ध करता है। यहाँ यह ध्यान रखनेकी बात है, कि अश्यअरियोंतें इस 
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“मेंढक-कुदान”, “विच्छिन्न-प्रवाह, विन्दु-घटना”, “विच्छिन्न परमाणु- 
सन्‍्तति को वस्तु-स्थितिसे उत्पन्न होनेवाली किसी गुृत्थीको सुलभानेके लिए 
नहीं स्वीकार किया, जेसे कि हम आजके 'सापेक्षतावाद” “'क्वन्तमू- 
सिद्धान्त अथवा बौद्धोंके क्षणिक अनात्मवाद और मार्क्सीय भौतिकवादमें 
पाते हें। अशुञरी इससे मोजज़ा (>-दिंव्य चमत्कार), ईश्वरकी निरं- 
कृशता आदिको सिद्ध करना चाहता है। ऐसे सिद्धान्तोंसे स्वेच्छाचारी 
मुसलमान शासकोंको श्रल्लाहकी निरंकुशताके पर्देमें अपनी निरंकुशताको 
छिपानेका बहुत अ्रच्छा मौका मिलता है, इसमें सन्देह नहीं । 

(५) पैगंबरका लक्षणु--पैगंबर ( |खुदाका भेजा ) कौन है, इसके 
बारेमे मुवाक्िफ ने कहा है--- (पैगंबर वह है) जिससे अल्लाहने कहा-- 
मेने तुझे भेजा, या लोगोंकों मेरी ओरसे (संदेश ) पहुँचा, या इस तरहके 
(दूसरे) शब्द । इस (पेगंबर होने)में न कोई शर्त है और न योग्यता 
(का खझु्याल) है, बल्कि अल्लाह अपने सेवकोंमेंसे जिसको चाहता है, 
उसे अपनी कृपाका खास (पात्र ) बनाता है ।” 

( $ ) दिव्य चमत्कार (--मोजज़ा)--ऐसा तो कोई भी दावा 
कर सकता है कि मुझे खुदाने यह कह कर भेजा है, इसीके लिए अभ्शअरी 
लोग ईइवरी प्रमाणकी भाँति दिव्य ज्मत्कार या मोजज़ाको पैगंबरीके 
सबूतके लिए ज़रूरी समभते हें । मोजज़ाको सिद्ध करनेकी धुनमें इन्होंने 
किस तरह हेतुवादसे इन्कार किया, और खुदाके हर क्षण नये परमाणुओरोंके 
पेदा करनेकी कल्पना की, इसे हम बतला चुके हें । | 


 ८॥४०ए॥६ए. 

* (3पथ्ापा 7760+ए. 

“सन्‌ क़ाला लह अ्सेल्तोका औ बल्लगहुम्‌ अन्नी, व नव्हहा मिन-लू- 
अल्फ़ाज़े । व ला यहतरेतो फ़ीहे शर्तूनू, व ला एस्तेग्रदादुन्‌ बलि'ल्लाहो 
यखतस्सो बेरह मतेही मनृय्यशाओ सिन्‌ एबादेही ।” 


पंचम अध्याय 
पूर्वों इस्लामी दाशनिक (१) 
( शारीरक ब्रह्मवादी ) 


$ १-अजीजुद्दीन राजी (६२३ या ६३२ ई० ) 


शारीरक ब्रह्मवाद या पिथागोरी प्राकृतिक दर्शनके इस्लामिक समर्थकोंमें 
इमाम राजी और पवित्र-संघ” मुख्य हैं। पवित्र-संघ कई कारणोंसे 
बदनाम हो गया, जिससे मुसलमानोंपर उसका प्रभाव उतना नहीं पड़ सका, 
किन्तु राज़ी इस बातमें ज़्यादा सौभाग्यशाली था, जिसका कारण उसकी 
नरम दर्शनशेली थी, जिसके बारेमें हम आगे कहनेवाले हैं । 

( १ ) जीवनी--अज़ीजुद्दीन राज़ीका जन्म परिचिमी ईरानके रे 
शहरमें हुआ था। दूसरी धार्मिक शिक्षाओ्रोंके ग्रतिरिक्त गणित, वेद्यक 
और पिथागोरीय दर्शनका अध्ययन. उसने विशेष तौरसे किया था। 
वेद्यकर्मों तो इतना ही कहना काफी है कि वह अपने समयका सिद्धहस्त 
हकीम था। वादविद्याके प्रति उसकी अश्वद्धा थी, और तकेशास्त्रमें 
शायद उसने अरस्तृकी एक पुस्तकसे अधिक पढ़ा न था । सरकारी 
हकीमके तौरपर वह पहिले रें और पीछे बगदादके अस्पतालका प्रधान 
रहा | पीछे उसका मन उचट गया, और देशाटनकी धुन सवार हुईं। 
इस यात्राकालमें वह कई सामन्‍्तोंका कृपा-पात्र रहा, जिनमें ईरानी सामानी 
वंशी (६००-६६६ ई०) शासक मंसूर इब्न-इस्हाक भी था, जिसको कि 
उसने अपना एक वेद्यक ग्रन्थ समर्पित किया हे । 
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(साधारण विचार)--राजीके दिलमें वैद्यक विद्याके प्रति भारी 
श्रद्धा थी । वैद्यकशास्त्र हजारों वर्षोके अनुभवसे तैयार हुआ, और राजीका 
कहना था, कि एक छोटेसे जीवनमें किसी व्यक्तिके तजबेसे मेरे लिए हजारों 
वर्षोंके तजबें द्वारा संचित ज्ञान ज़्यादा मूल्यवान है । 


(२) दाशनिक विचार 


(क) जीव ओर शरीर--शरीर और जीवसमें राजी जीवको प्रधा- 
नता देता हैं। जीवन (--आत्मा)-संबंधी अ्रस्वास्थ्य शरीरपर भी बुरा 
प्रभाव डालता है, इसीलिए राज़ी वेद्यधके लिए आत्मा (>>जीव)का 
चिकित्सक होना भी ज़रूरी समझता था। तो भी, वह चिकित्सा बहुतसे 
आत्मिक रोगोंमें श्रसफल रहती है, जिसके कारण राज़ीका भुकाव 
निराशावादकी ओर ज़्यादा था ।--दुनियामें भलाईसे बुराईका पलला 
भारी है । 

कीमिया (--रसायन ) शास्त्रपर राजीकी बहुत आस्था थी । भौतिक 
जगत्‌के मूलतत्त्वोंके एक होनेसे उसको विश्वास था, कि उनके भिन्न प्रकार- 
के मिश्रणसे धातुर्में परिव्तेन हो सकता है। रसायनके विभिन्न योगोंसे 
विचित्र गुणोंको उत्पन्न होते देख वह यह भी अनुमान करने लगा था कि 
शरीरमें स्वतः गति करनेकी शक्ति है; यह विचार महत्त्वपूर्ण ज़रूर था, 
किन्तु उसे प्रयोग द्वारा उसने और विकसित नहीं कर पाया । 

(ख) पाँच नित्य तत्त्व--राजी पाँच तत्त्वोंको नित्य मानता था-- 
(१) कर्त्ता (--पुरुष या ईश्वर), (२) विश्व-जीव, (३) मूल भौतिक 
: तत्त्व, (४) परमार्थ दिशा, और (५) परमार्थ काल | यह पाँचों तत्त्व 
राजीके मतसे नित्य सदा एक साथ रहनेवाले हैं । यह पाँचों तत्त्व विश्वके 
निर्माणके लिए आवश्यक सामग्री हैं, इनके बिना विश्व बन नहीं सकता । 

इन्द्रिय-प्रत्यक्ष हमें बतलाता है कि बाहरी पदार्थ--भौतिक-तत्त्व--- 
मौजूद है, उनके बिना इन्द्रिय किस चीजका प्रत्यक्ष करती ? भिन्न-भिन्न 
वस्तुओं (--विषयों )की स्थिति उनके स्थान या दिद्ञाको बतलाती है । 
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* अस्तुओोंमें होते परिवर्ततका जो साक्षात्कार होता है--पहिले ऐसा था, अब 
ऐसा है--वह हमें कालके अ्रस्तित्वको बतलाता है। प्राणियोंके अ्रस्तित्व 
तथा उनकी अप्राणियोंसे भिन्चतासे पता लगता है कि जीव भी एक पदार्थ 
है । जीवोंमें कितनों हीमें बुद्धि--कला आदिको पूर्णताके शिखरपर 
पहुँचानेकी क्षमता--है, जिससे पता लगता है, कि इस बुद्धिका स्रोत कोई 
चतुर कर्ता है। 

(ग) विश्वका विकास--यद्यपि राजी अपने पाँचों तत्त्वोंको नित्य, 
सदा एक साथ रहनेवाला कहता है, तो भी जब वह उनमेंसे एकको कर्ता 
मानता है, तो इसका मतलब है कि इस नित्यताकों वह कुछ शर्तोके साथ 
मानता है । सृष्टिकी कथा वह कुछ इस तरहसे वर्णित करता है--पहिले 
एक सादी शुद्ध आध्यात्मिक ज्योति बनाई गई, यही जीव (+--रूह)का 
उपादान कारण था : जीव प्रकाश स्वभाववाले सीधे सादे आध्यात्मिक 
तत्त्व हें । ज्योतिस्तत्त्व या ऊध्वेलोक---जिससे कि जीव नीचे आता है--को 
बुद्धि (+-नफ़्स) या ईश्वरीय ज्योतिका प्रकाश कहा जाता है । दिनका 
अनुगमन जैसे रात करती है, उसी तरह प्रकाशका अनुगमन अंधकार 
(>ततम) करता है; इसी तमसे पशुश्नोंके जीव पैदा होते हैं, जिनका कि 
काम है बुद्धि-युक्त जीव (--मानव ) के उपयोगमें आना । 

“ जिस वक्‍त सीधी सादी आध्यात्मिक ज्योति श्रस्तित्वमें श्राई, उसके 
साथ ही साथ एक मिश्रित वस्तु भी मौजूद रही, यही विराट शरीर है । 
इसी विराद शरीरकी छायासे चार स्वभाव”--गर्मी, सर्दी, रुक्षता और 
नमी उत्पन्न होती है । “इन्हीं चार स्वभावों से अन्तर्में सभी आकाश 
और पृथ्वीके पिड--शरीर--बने हें । इस तरह उनकी सृष्टि होनेपर भी 
पाँच तत्त्वोंको नित्त्य क्यों कहा ? इसका उत्तर राजी देता हे--क्योंकि यह 
सृष्टि सदासे होती चली आई है, कोई समय ऐसा न था, जब कि ईश्वर 
निष्क्रिय था । इस तरह राजी जगत्‌की नित्यताकों स्वीकार कर इस्लामके 
सादि वादके सिद्धान्तके खिलाफ़ गया था, तो भी राजीके तामके साथ इमाम- 
नाम लगाना बतलाता है, कि उसके लिए लोगोंके दिलोंमें नरम स्थान था । 
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(घ) मध्यमार्गी दर्शन--राजीके समयसे पहिलेसे ऐसे नास्तिक 
भौतिकवादी दार्शनिक चले आते थे, जो जगत्‌का कोई कर्ता नहीं मानते थे । 
उनके विचारसे जगत्‌ स्वतः:निर्मित होनेकी अपनेमें क्षमता रखता हें। 
दूसरी ओर ईश्वर-अद्वेत (+-तौहीद ) वादी मुल्ला थे, जो किसी अ्नादि जीव, 
भौतिक तत्त्व,--दिद्या, काल, जैसे तत्त्वके अस्तित्वको अल्लाहकी शानमें 
बट्ठा लगतेकी बात समझते थे। राज़ी न भौतिकवादियोंके मतको ठीक 
समभता था, न मुल्लोंके मतको । इसीलिए उसने बीचका रास्ता स्वीकार 
किया--विचारको बुद्धिसंगत बनानेके लिए ईइ्वरके अ्रतिरिक्त जीव, 
प्रकृति, दिशा कालकी भी ज़रूरत है, और बुद्धियुक्त मानव जैसे जीवको 
प्रकट करनेके लिए कर्त्ताकी । द 


 २-पवित्र-संघ (-अखवांजुस्सफ़ा ) 


मोतज़ला, करामी, अशअरी तीनों दर्शन-द्रोही थे । किन्तु इसी समय 
बस्नामें एक और सम्प्रदाय निकला जो कि दर्शन--विशेषकर पिथागोर- 
के द्शन--के भकक्‍त थे, और इस्लामको दर्शनके रंगमें रंगना चाहते थे । 
इस सम्प्रदायका नाम था अख़वानुस्सफ़ा” (पवित्र-संघ, पविन्न मित्र- 
मंडली या पवित्र बिरादरी ) । अख़वानुस्सफ़ा केवल धार्मिक या दाशनिक 
सम्प्रदाय ही नहीं था, बल्कि इसका अपना राजनीतिक प्रोग्राम था। ये 
लोग दर्शनको आत्मिक आनंदकी ही चीज नहीं समभते थे, बल्कि उसके 
द्वारा एक नये समाजका निर्माण करना चाहते थे | इसके लिए क़्रानमें 
खींचातानी करके अपने मतलबका अर्थ निकालते थे। वह दुनियामें एक 
उटोपियन' धर्मराज्य कायम करना चाहते थे । 

(१) पूवंगामी इब्न-मैसून (५५० ई०)--मोतज़ली सम्प्रदायके प्रव- 
त्तेक अल्लाफ़का देहान्त नवीं सदीके मध्यमें हुआ था, इसी समयके आस-पास 
अब्दुल्ला इब्न-मेमून पेदा हुआ था । इस्लामने ईरानियों (--अश्रजमियों ) को 
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मुसलमान बनाकर बड़ी गलती की । इस्लाममें जितने (--पफ़ित्ने) पैदा 
हुए, मतभेद उनमेंसे अधिकांशके बानी (--प्रवत्तंक) यही अझजमी लोग थे। 
इब्न-मैमूत भी इन्हीं फ़ित्ना पर्वाजों मेंसे था । दमिश्कके म्वाविया-वबंश 
(नल्‍बती-उमेय्या ) ने पहिला समझौता करके बाहरी सभ्य आधीन जातियों- 
के निरन्तर विरोधको कम किया था । बगदादके अब्बासी वंशने इस दिश्यामें 
और गति की, तथा अपने और अपने शासनको बहुत कुछ ईरानी रंगमें रंग 
दिया--उन्होंने ईरानी विद्वानोंकी इज्जत ही नहीं की, बल्कि बरामका जैसे 
ईरानी राजनीतिज्ञोंकों महामंत्री बनाकर शासनमें सहभागी तक बनाया । 
किन्तु, मालूम होता है, इससे वे सन्तुष्ट नहीं थे । करमती राजनीतिक दल, 
जिसका कि इब्न-मेमूल नेता था, अब्बासी शासनकों हटाकर एक नया 
दासन स्थापित करना चाहता था, कैसा शासन, यह हम आगे कहेंगे । 
उसके प्रतिद्वंदी इब्त-मेमूनको भारी षड़यन्त्री सिद्धान्तहीन व्यक्ति समभते 
थे, किन्तु दूसरे लोग थे जो कि उसे महात्मा और ऊँचे दर्जेका दाशंनिक 
समभते थे । उसकी मंडलीने सफेद रंगको अपना साम्प्रदायिक रंग चुना 
था, क्योंकि वह अपने धर्मको परिशुद्ध उज्वल समभते थे, और इसी 
उज्वलताको प्राप्त करना आत्माका चरम लक्ष्य मानते थे । 

(शिक्षा)--करमती लोगोंकी शिक्षा थी--कत्त॑व्यके सामने शरीर 
आर धनकी कोई पर्वाह मत करो। अपने संघके भाइयोंकी भलाईको 
सदा ध्यानमें रखो। संघके लिए आत्म-समर्पण, अपने नेताओ्रोंके प्रति 
पूर्णश्रद्धा, तथा आज्ञापालनमें पूर्ण तत्परता--हर करमतीके लिए जरूरी 
फ़र्ज़ है । संघकी भलाई और नेताके आज्ञापालनमें मृत्युकी पर्वाह नहीं 
करनी चाहिए । 


२-परविश्व-रंच 


(१) पविन्न-संघकी स्थापना--बख्ला और कूफ़ा करमतियोंके 
गढ़ थे। दसवीं सदीके उत्तराद्धमें बस्रामें एक छोटासा संघ (पवित्र- 
संघ) स्थापित हुआ । इस संघने अपने भीतर चार श्रेणियाँ रखी थीं । 
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पहिली श्रेणीमें १५-३० वर्षके तरुण सम्मिलित थे । अपने आत्मिक विकास- 
के लिए अपने गरुओं (शिक्षकों)का पूर्णतया आज्ञापालन इनके लिए 
ज़रूरी था | दूसरी श्रेणीमें ३०-४० वर्षके सदस्य शामिल थे, इन्हें आध्या- 
त्मिक शिक्षासे वाहरकी विद्याश्“रोंकी भी सीखना पड़ता था। तीसरी 
श्रेणीमें ४०-५० वर्षके भाई थे, यह दुनियाके दिव्य कानूनके जाननेकी 
योग्यता पैदा करते थे, इनका दर्जा पेगंबरोंका था। चौथी और सर्वोच्च 
श्रेणीमें वह लोग थे, जिनकी उम्र ५० से अधिक थी । वे सत्यका साक्षा- 
त्कार करते थे, और उनकी गणना फरिद्तों--देवताश्रोंके--दर्जमें थी; 
उनका स्थान प्रक्ृति, सिद्धान्त, धर्म सबके ऊपर था। अपने इस श्रेणी- 
विभाजनमें पवित्र-संघ इब्न-मेमूनके करमती दल तथा अफलात्‌के प्रजा- 
तंत्र से प्रभावित हुआ था, इसमें सन्देह नहीं; किन्तु इसमें सन्देह है, 
कि वह अपने इस श्रेणी-विभाजनको काफी अंशमें भी कार्यरूपमें परिणत 
कर सका हो । 

(२) पवित्र-संघकी ग्रन्थावली और नेता--पवित्र संघने अपने 
समयके ज्ञानकों पुस्तकरूपमें लेखबद्ध किया था, इसे रसायल अख- 
वानुस्सफ़ा” (पवित्र-संघ-ग्रन्थावली) कहते हें । इस ग्रन्थावलीमें ५१ 
(शायद शरूमें ५० थे) ग्रन्थ हैं। ग्रन्थोंकी वर्णन-शैलीसे पता लगता 
है, कि इनके लेखक अलग-अलग थे और उनमें सम्पादन द्वारा भी एकता 
लानेकी कोशिश नहीं की गई। ग्रन्थावलीमें राजनीतिक पुटके साथ 
प्राकृतिक विज्ञानके आधारपर ज्ञानवादकी विवेचना की गई है । संघके 
नेताओं और ग्रन्थावलीके लेखकोंके बारेमें--पीछेकी पुस्तकोंमें जो कुछ 
मिलता है, उससे उनके नाम यह हैं--- 

(१) मुक़हसी या अबू-सुलैमान मुहम्मद इब्न-मुशीर अल्‌-बस्ती; 

(२) जंजानी या अबुल-हसन्‌ अली इब्न-हारून अल-जंजानी; 

(२) नहाजूरी या मुहम्मद इब्न-अहमद अल-नह्ााजूरी; 
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(४) औफ़ी या अल-औफ़ी; और 

(५) रिफ़ाञ्र या जेद इब्न-रिफ़ाञ्॒ । 

पवित्र-संघ जिस वक्‍त (दसवीं सदीके उत्तराध॑में) कार्यक्षेत्रमें उतरा 
उस वक्‍त तक बगदादके खलीफे अपनी प्रधानता खो बैठे थे; और जगह- 
जगह स्वतन्त्र शासक पैदा हो चुके थे । पोपकी भाँति बहुत कुछ धर्मंगरु 
समभकर मुस्लिम सुल्तान अग भी खलीफाकी इज्ज़त करते तथा उनके पास 
भेंट भेजकर बड़ी-बड़ी पदवियाँ पानेको इच्छा रखते थे । खुद बगदादके 
पड़ोस तथा ईरानके पश्चिमी भागमें बुवायही वंश'का शासन था; यह वंश 
खुल्लमखुल्ला शीआ-सम्प्रदायका अनुयायी था। पवित्र-संघ-ग्रंथावलीने 
मोतजला--शीआ--यूनानी दर्शनकी नींवपर अपने मन्तव्य तैयार 
किये थे, जिसके लिए यह समय कितना अनुकूल था, यह समभना 
आसान है । 

(३ ) पवित्र-संघके सिद्धान्त--पवित्र-संघ अपने समयकी धार्मिक 
असहिष्णुतासे भली-भाँति परिचित था, और चाहता था कि लोग इब्राहिम, 
मूसा, जर्तुश्त, मुहम्मद, अली सभीको भगवान्‌का दृत--पैगंबर--मानें ; 
यही नहीं धर्मको बुद्धिसि समभौता करानेके लिए वह पिथागोर, सुक्रात, 
अफलातूँकी भी ऋषियों और पैगंबरोंकी श्रेणीमें रखता था । वह सुक्रात, 
ईसा तथा ईसाई शहीदोंकों भी हसन-हुसैनकी भाँति ही पवित्र शहीद 
मानता था । 

(क) दशन प्रधान--पवित्र संघका कहना था कि मज़हबके विश्वास, 
आचार-नियम साधारण बुद्धिवाले आदमियोंके लिए ठीक हें; किन्तु अधिक 
उन्नत मस्तिष्कवाले पुरुषोंके लिए गंभीर दार्शनिक अन्तदृष्टि ही उपयुक्त 
हो सकती हे। 





* (१) अली बिन्‌-बुवायही, मू० ६३२ ई०॥ (२) अहमद (सुई- 
जुदौला) &३२-६६७ ई०। (३) अ्रहमद (आज़ाइंदोला) ६६७-. . . 
(४) मज्दुह्ोला. . . 
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(ख) जगत॒की उत्पत्ति या नित्यता-सम्बन्धी अभ्न गलत-- 
बुद्धकी भाँति पवित्र-संघवाले विचारक जगत्‌की उत्पत्तिके सवालको 
बेकार समभते थे । हम क्या हैं, यह हमारे लिए आवद्यक और लाभ- 
दायक हैं। मानव-बुद्धि जब इससे आगे बढ़ना चाहती है, तो वह अपनी 
सीमाकों पार करती है। अपनेको उन्नत करते हुए क्रमशः सर्व महान्‌ 
(तत्त्व, ब्रह्म ) के शुद्ध ज्ञान तक पहुँचना आत्माका ध्येय हे, जिसे कि वह 
_ संसार-त्याग और 'सदाचरणसे हीं प्राप्त कर सकता है ।” 

(ग) आठ (नौ) पदार्थ--पवित्र-संघने यूनानी तथा भारतीय 
दार्शनिकोंकी भाँति तत्त्वोंका वर्गीकरण किया हैं। सबसे पहिला तत्त्व 
ईदवर, परमात्मा या अद्वेत तत्त्व है, जिससे ऋ्रमदय: निम्न आठ त्त्वोंका 

विकास हुआ है । 
| « नफ़्स-फ़ञ्नाल"-कर्त्ता-विज्ञान ि 
« नफ़्स-इन्फ़प्नाल--अधिकरण-विज्ञान या सर्वे-विज्ञान 
 हेवला>"-मूल प्रकृति या मूल भौतिक तत्त्व 
४. नफ़्स-आलम+>जग-जीवन (मानव जीवोंका समूह) 
- जिस्म-मुत्लक़--परम शरीर, मह्दत्तत्त्व 
- आलम-अ्रफ़्ताक--फरिदते या देवलोक 

७. अनासर-अबंगअु८- (पृथ्वी, जल, वायु, आग ) ये चार.भूत 

८. मवालीद-सलासा>-भूतोंसे उत्पन्न (धातु, वनस्पति, प्राणी) ये 

तीन प्रकारके पदार्थ । । । 

' कर्त्ता-विज्ञान, अधिकरण-विज्ञान, मूल प्रकृति और जग-जीवन--यह 
अमिश्र पदार्थ हें। परम शरीरको लेकर आगके चार पदार्थ मिश्रित हें । 
यह मिश्रण द्रव्य और गुण (--घटना ) के रूपमें होता है । 

. प्रथम द्रव्य हँ--मूल प्रकृति और आकृति । प्रथम गुण (>-घटनायें ) 


नी 


की । 


लए 


हे 


रॉय 


दी 


* नफ़्स--यह यूनानी शब्द नोबसका अरबी रूपान्तर है, जिसका 
भ्रथ॑ विज्ञान या बंद्धि है । 
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हं--दिद्या (देश ), काल, गति, जिसमें प्रकाश और मात्राको भी शामिल 
कर लिया जा सकता हे । 

मूल प्रकृति एक है, और सांख्यकी भाँति, वह सदा एकसी रहती 
है; जो भिन्नता तथा बहुलता पाई जाती है, उसका कारण आकृति है-- 
पिथागोरका भी यही मत है । प्रकृति और आकृति दोनों बिलकुल भिन्न 
चीजें हें--कल्पनामें ही नहीं वस्तुस्थितिमें भी । 

मूल प्रकृतिसे भी परे कर्त्ता-विज्ञान या नफ़्स-फ़म्माल पवित्र संघके 
मतमें सभी चेतन-अचेतन तत्त्वका मल उपादान-कारण है । 

(घ) मानव-जीव--मानव-जीव (सन) नफ़्स-इन्फ़्आल (अधि- 

करण-विज्ञान ) से पंदा हुआ हैँ । सभी मानव-जीवोंकी समष्टिकों एक 
पृथक्‌ द्रव्य माना गया है, जिसको 'प्रम मानव” या “मानवताकी आत्मा 
कह सकते हैं । प्रत्येक मानव-जीव भूतोंसे विकसित होता है, किन्तु क्रमशः 
विकास करते-करते वह आत्मा बन जाता हैँ । बच्चेका जीव (>>मन) 
सफेद काग़ज़की भाँति कोरा होता है । पाँचों ज्ञान इन्द्रियाँ बाहरी जगत्‌- 
से जिस विषयको ग्रहण करती हें, वह मस्तिष्कके अगले भागमें पहिले 
« उपस्थित किया जाता है, फिर बिचले भागमें उसका निश्चय (विश्लेषण) 
किया जाता है, और अन्तमें मस्तिष्कके पिछले भागमें संस्कारके तौर- 
पर उसे संचित किया जाता है । बाहरी इंद्वियोंकी संख्या मनृष्य और 
पशुमें समान हैँ । मनुष्यकी विशेषतायें हें-->-विचार (+-नि३चय शक्ति), 
वाणी और क्रिया । 
.._(ड) इंश्वर (--अह्य)--कर्त्ता-विज्ञान (नफ़्स-फ़प्नाल) ईइवर है। 
इसीसे सारे तत्त्व निकले हैं, यह बतला आये हैं । इन आठों तत्त्वोंसे ऊपर 
ईदवर या परम अद्वेत (तत्त्व) है । यह परम अद्वेत (बह ) सबमें है और 
सब कुछ हैं । 

(व) क़रानका स्थान--कुरानको पवित्र-संघ किस दृष्टिसे देखता 
था, यह उनके इस वाक्यसे मालूम होता हँ-- हमारे पेगंबर मुहम्मद एक 
ऐसी असभ्य रेगिस्तानी जातिके पास भेजे गये थे, जिनको न इस लोकके 


ँ 
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सौन्दर्यका ज्ञान था और न परलोकके आध्यात्मिक स्वरूपका पता। 


ऐसे लोगोंके लिए दिए गये क़ुरानकों मोटी भाषाका अर्थ अधिक सभ्य 


लोगोंको आध्यात्मिक अर्थमें लेना चाहिए ।” इस उद्धरणसे स्पष्ट है 


कि पवित्र-संघ जर्तृश्ती, ईसाई आदि धर्मोको ज़्यादा श्रद्धाकी दृष्टिसे देखता 
था। ईइ्वरके क्रोध, नर्काग्निकी यातना, आदि बातें मूढ़ विश्वास हूँ । 


उनके मतसे मूढ़ पापी जीव इसी जीवनमें नकंमें गिरे हुए हैं। क़्यामत 
(>-प्रलय) को वह नये श्रथोंमें और दो तरहकी मानते हैं ।--शरीरसे 
जीवका अलग होना छोटी क़यामत है; दूसरी महाक्रयामत हे, जिसमें कि 
सब आत्मायें ब्रह्म (अ्रद्वेत तत्त्व) में लीन हो जाती हैं । 

(छ) पवित्र-संघकी धर्म-चयोौ--त्याग, तपस्या, आत्म-संयमके 
ऊपर पवित्र-संघका सबसे ज़्यादा जोर था । बिना किसी दबावके स्वेच्छा 
पूर्वक तथा बुद्धिसे ठीक समककर जो कर्म किया जाता है, वही प्रशंसनीय 
कर्म है। दिव्य विश्व-नियमका अनुसरण करना सबसे बड़ा धर्माचरण 
हैं । इन सबसे ऊपर प्रेमका स्थान है--प्रेम जीवका परमात्मासे मिलनेके 
लिए बेकरारी है । इसी प्रेमका एक भाग वह प्रेम है, जो कि इस जीवनमें 
आणिमात्रके प्रति क्षमा, सहानुभूति और स्नेह द्वारा प्रकाशित किया जाता 
है । प्रेम इस लोकमें मानसिक सान्त्वना, हृदयकी स्वतन्त्रता देता तथा 
प्राणिमात्रके साथ शान्ति स्थापित करता है, और परलोकमोें उस नित्य 
ज्योतिका समागम कराता हैं। 

यद्यपि पवित्र-संघ आात्मिक जीवनपर ही ज़्यादा ज़ोर देता है, और 
शरीरकी ओर उतना ख्याल नहीं करता; तो भी वह कायाकी बिलकुल 
अवहेलना करनेकी सलाह नहीं देता |--- शरीरकी ठीकसे देखभाल करनी 
चाहिए, . . जिसमें जीवको अपनेको पूर्णतया विकसित करनेके लिए काफी 
समय मिले ।” 

आदर मनुष्यको होता चाहिए--- पूर्वी ईरानियों जैसा सुजात, अरबों 
जैसा श्रद्धालु, इराकियों (+-मेसोपोतामियनों ) जैसा शिक्षाप्राप्त, यहृदियों 
जेसा गंभीर, ईसाके शिष्यों जैसा सदाचारी, सुरियानी साधु जैसा पवित्र 


हि 
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भाववाला, यूनानियों जैसा अलग-अलग विज्ञानों (साइंसों)में निपुण, 
हिन्दुओं जैसा रहस्योंकी व्याख्या करनेवाला, और सूफ़ी . . , . जैसा सन्‍्त |” 

पवित्र-संघके बहुतसे सिद्धान्त बातिनी, इस्माइली, दरूद् आदि इस्लामी 
सम्प्रदायोंमें भी मिलते हैँ, जिससे मालूम होता है, वह एक दूसरेसे तथा 
सम्मिलित विचारधारासे प्रभावित हुए थे । 


$ ३-प्फी संप्रदाय 


अरबसे निकला इस्लाम भक्ति-प्रधान धर्म था, ईसाई और यहुदीधर्म 
भी भक्ति-प्रधान थे। यूनानी दर्शन तकं-प्रधान था, केवल भक्ति-प्रधान 
धर्म बुद्धिको सन्तुष्ट नहीं कर सकता, केवल तरक्कं-प्रधान दर्शन श्रद्धालू 
भक्तको सनन्‍्तुष्ट नहीं कर सकता । समाजको स्थिरता प्रदान करनेके लिए 
श्रद्धालुओंकी ज़रूरत है, श्रद्धालुओंकी श्रद्धाकों डिगाकर बिना नकेलके 
ऊँटकी भाँति स्वच्छन्द भागने वाली बुद्धिको फेंसाना ज़रूरी है--इन्‍्हीं 
ख्यालोंको लेकर यूनानियोंने पीछे भारतीय रहस्यवादसे मिश्रित नव- 
अफलातूनी दर्शनकी बुनियाद रखी थी । जब इस्लामके ऊपर भी वही 
संकट आया, तो उन्होंने भी उसी तैयार हथियारको इस्तेमाल किया । 
ईसाई साधक तथा हिन्दू-बौद्ध योगी उस वक्‍त भी मौजूद थे; इस्लामिक 
विचारक यह भी देख रहे थे कि ये योगी-साधक कितनी सफलताके साथ 
भक्तों और दाशनिकों दोनोंके श्रद्धाभाजन हें; इसीलिए इस्लामने भी 
सूफ़ीवाद (--तसव्वुफ़) के नामसे गृहस्थ या त्यागी फ़क़ीरोंकी एक जमात 
तेयार की । 

१. सुफ़ी शब्द--सोफ़ी (>-सोफ़िस्त) शब्द यूनानी भाषाका है । 
यूनानी दर्शनके प्रकरणमें इन परिब्राजक दार्शनिकोंके बारेमें हम कह चुके 
हैं। आठवीं सदीमें जब यूनानी दर्शनका तर्जमा अरबी भाषामें होने लगा, 
तो उसी समय सोफ़ या सोफ़ी शब्द भी दर्शनके अर्थमें अरबीमें आया, पीछे 
वर्णमालाके दोषसे सोफ़ी सफ़ी हो गया । 

सबसे पहिले सूफ़ीकी उपाधि अबू-हाशिम सूफ़ीको मिली, जिनका कि. 
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देहान्त ७७० ई०के आसपास (१५० हिज्न्री)में हुआ था । पेगंबरके 
जीवनकालमें विशेष धर्मात्मा पुरुषोंको सहाबा' (साथी) कहा जाता था । 
पैगंबरके समसामयिक इन पुरुषोंकों पीछे भी इसी नामसे याद किया जाता 
था। पीछे पैदा होनेवाले महात्माओ्रोंकी पहिले ताबईन (>-अनुचर ) 
और फिर तबश्न-ताबईन (+-अनु-अनुचर ) कहा जाने लगा । इसके बाद 
जाहिद (>>शुद्धाचारी) और आबिद (>+भक्‍्त) और उससे भी पीछे 
सृफ़ीका शब्द आया । मुसलमान लेखकोंने सूफ़ी शब्दकों निम्न अर्थोंमें 
प्रयक्त किया हें-- 


“सफ़ी वह लोग हैं, जिन्होंने सब कुछ छोड़ ईद्वरको अपनाया है -- 
(जुनून मिश्री | 

“जिनका जीवन-मरण सिर्फ ईश्वरपर हैं--(जनीद बगदादी ) 

“सम्पूर्ण शुभाचरणोंसे पूर्ण, सम्पूर्ण दुराचरणोंसे मुक्त --- (अबूबक्र 
हरीरी) 

“जिस व्यक्तिको न दूसरा कोई पसन्द करे, न वह किसीको पसन्द 
करें ( मंसूर हुल्लाज ) 

“जो अपने आपको बिलकुल ईश्वरके हाथमें सौंप: दे” -- (रोयम ) 

“पवित्र जीवन, त्याग और शुभगुण जहाँ इकट्ठा हों --(शहाबुद्ीन 
सुहरावर्दी ) 

ग़जाली (१०५६-११११ ई०)ने सूफी शब्दकी व्याख्या करते हुए 
कहा है, कि सूफ़ी पन्‍थ (>तसव्व॒ुफ़) ज्ञान और आचरण (+->कर्म ) के 
सिश्रणका नाम हैं। शरीग्त (>-क्रानोक्त) के भक्तिमार्ग और सूफ़ी- 
मार्गमें यही अन्तर हैँ, कि शरीअ्रतमें ज्ञान बाद आचरण (कर्म) . 
आता है, सूफी मार्गके अनुसार आचरणके बाद ज्ञान । 


२, सूफी पन्‍्थके नेता--इस्लामिक सूफ़ीवाद नव-अफलातूनी रहस्य- 
वादी दर्शन तथा भारतीय योगका सम्मिश्रण है, यह हम बतला चके हें; 
इस तरहका पंथ शाम, ईरान, मिश्र सभी देशोंमें मौजूद था, ऐसी हालततमें 
इस्लामके भीतर उसका चुपकेसे चला जाना मुद्िकल नहीं हैँ । कितने 


सफ़ी | इस्लामी दर्शन _ १०३ 


ही लोग पेग्रंबरके दामाद अलीको सूफ़ी ज्ञानका प्रथम प्रवत्तक बतलाते 
हैं, किन्तु म्वावियाके भगड़ेके समय हम देख चुके हे कि अली इस्लाममें 
अरवियतके कितने जबद॑स्त पक्षपाती थे; ऐसी हालतमें एक सामाजिक 
प्रतिक्रियावादी व्यक्तिका विचार-स्वातन्त्यके क्षेत्रमें इतना प्रगतिशील 
होना संभव नहीं मालूम होता | मालूम देता है, ईरानियोंने जिस तरह 
विजयी अरबोंको दबाकर अपनी जातीय स्वतन्त्र भावनाओ्रोंकी पर्तिके 
वास्ते अरबोंके भीतरी झंगड़ेसे फायदा उठानेके लिए अली-सन्तान तथा 
शीआ-सम्प्रदायके साथ सहानुभूति दिखलानी शुरू की, उसी तरह इस्लामकी 
अरबी शरीअतसे आज़ाद होनेके लिए सूफ़ी मार्गकों आगे बढ़ाते हुए उसे 
हजरत अलीके साथ जोड़ दिया । 

सूफ़ी मत पहिले मुल्लाझ्नोंके भयसे गृपचुप अव्यवस्थित रीतिसे 
चला आता था, किन्तु इमाम ग़ज़ाली (१०५६-११११ ई०) जैसे प्रभाव- 
शाली विद्वान मुल्लाने जब खुल्लमखुल्ला उसकी हिमायतमें कलम ही नहीं 

उठाई, बल्कि उसकी शिक्षाओंको सुव्यवस्थित तौरसे लेखबद्ध कर दिया, तो 
बह धरातलपर आ गया । 

३, सकती सिद्धान्त--पवित्र-संघ सूफ़ियोंका प्रशंसक था, इसका 
जिक्र आ चुका हैं। सूफ़ी दर्शनमें जीव ब्रह्मका ही अंश है, और जीवका 
बह्य में लीन होना यही उसका सर्वोच्च ध्येय हैं । जीव ही नहीं जगत भी 
अहामसे भिन्न नहीं हे । शंकरके ब्रह्म-अद्वेतवाद और सूफ़ियोंके अद्वेतवादमें 

“कोई अन्तर नहीं । यह कोई आइचर्यकी बात नहीं है जो कि भारतमें 
मुसलमान सूफ़ियोंने इतनी सफलता प्राप्त की, और सफलताभी पूर्णतया 
शान्तिमय तरीकेसे । जीवको हक़ (>-सत्‌, ब्रह्म )स मिलनेका एक ही 
रास्ता है, वह हे प्रेम (+-+इ१क़) का । यद्यपि यह प्रेम शुद्ध आध्यात्मिक 
प्रेम था, किन्तु कितनी ही बार इसने लौकिक क्षेत्रमें भी पदापंण किया हूँ । 
काव्य-क्षेत्रमें--ईरानमें ही नहीं भारतमें भी--तो इस प्रेमने बड़े-बड़े कवि 
पैदा किये । शम्स, तब्रेज़, उमर-खय्याम, मौलाना रूमी, जायसी, कबीर 
जैसे कवि इसीकी देन हें । 
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४, सूफी योग--भारतीय योगकी भाँति--और कुछ तो उसीसे 
ली हुई--सूफ़ी योगकी बहुतसी सीढ़ियाँ हें, जेसे-- 

(१ ) विराग--इष्ट-मित्र, कुटुम-कबीले, धन-दौलतसे अलग होना, 
सूफ़ी योगकी पहिली सीढ़ी है । 

(२ ) एकानत-चिन्तन--जहाँ मनको खींचनेवाली चीजें न हों, 
ऐसे एकाच्त स्थानमें निवास करते ईश्वरका ध्यान करना । 

(३ ) जप--ध्यान करते वक्‍त जीभसे भगवान्‌का नाम अल्लाहू” 
“अल्लाह” इस तरहसे जपना, कि जीम न हिले, साथही ध्यानमें मालूम . 
हो कि नाम जीभसे निकल रहा है । 

( 9 ) मनोजप--ध्यानमें दिलसे जप होता मालूम हो । 

(५) इंश्वरमें तन्मयता--मनोजप बढ़ते हुए इतनी चित्त-एकाग्रता 
तक पहुँच जाये, कि वहाँ वर्ण और उच्चारणका कोई ख्याल न रहें, और 
भगवान्‌ (5जअल्लाह) का ध्यान दिलमें इस तरह समा जाये, कि वह 
किसी वक्‍त अपनेसे अलग न जान पड़े । 

(६ ) योगि-प्रत्यक्ष (+-मुकाशफ्रा)--जिस वक्‍त ऐसी तनन्‍्मयता हो 
* जाती है, तब मुकाशफ़ा (नच्योगिप्रत्यक्ष ) होता है। मुकाशफ़ा होनेपर 
वह सभी आध्यात्मिक सच्चाइयाँ साफ-साफ दिखलाई देने लगती हें, 
जिनको कि आदमी अभी केवल श्रद्धावश या गतानुगतिक तरीकेसे मानता 
आता रहा है ।--पैगंबरी, आकाशवाणी (+-भगवद्गाणी ), फरिश्ते, शैतान, 
स्वर्गे, नके, कब्रकी यातना, सिरातका पुल, पाप-पृण्यकी तौल और न्यायका _ 
दिन आदि सारी बातें जो श्रद्धावश मानी जाती थीं, अब वह आँखोंके 
सामने फिरतीसी दिखलाई पड़ती हें । 

इमाम ग़ज़ाली ने मुकाशफ़ाकी अवस्थाकों एक दृष्टान्तसे बतलाया 
हैं-- क्‍ 

एक बार रूम और चीनके चित्रकारोंमें होड़ लगी । दोनोंका दावा 


 “अह्याउल-उलम्‌ । 
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था, हम बड़े, हम बड़े । तत्कालीन बादशाहने दोनों गिरोहके लिए आमने- 
सामने दो-दो दीवारें, हर एकको अपनी शिल्प-चातुरी दिखलानेके लिए, 
निदिचित कर बीचमें पर्दा डलवा दिया, जिसमें कि वह एक दूसरेकी नक़ल न 
कर सके । कुछ दिनों बाद रूमी चित्रकारोंने बादशाहसे निवेदन किया कि 
हमारा काम खतम हो गया । चीनियोंने कहा कि हमारा काम भी खतम 
हो गया । पर्दा उठाया गया, दोनों (दीवारोंके चित्रों)में बाल बराबर भी 
फर्क न था। मालूम हुआ कि रूमियोंने चित्र न बनाकर सिर्फ दीवारकों 
पालिश कर दर्पण बना दिया था, और जैसे ही पर्दा उठा, सामनेकी दीवारके 
तमाम चित्र उसमें उतर आये ।” 

मुकाशफ़ा (नयोगिदर्शन ) की पूर्व सूचना पहिले जल्दीसे निकल जाने 
वाली बिजलीकी चमकसे होती है, यह चमक धीरे-धीरे ठहरती हुई स्थिर 
हो जाती है ।' 


43++>32+ ७५» क्‍33७++++3 #नननमपान 02» ++म»+ अन+मनामयनम, 





' ग्रह्माउलू-उलूम; ओर तुलना करो-- 
“नीहारधुमार्कानलानिलानां खद्योतविद्युत्स्फटिकाशनीनाम्‌ । 
एतानि रूपाणि प्रःसराणि ब्रह्मण्यभिव्यक्तकराणि योगे ।” 

-“अवेताइवतर-उपनिषद्‌ २।११ 


पं अध्याय 
पूर्वों इस्लामो दाशनिक ( २ ) 
कं, रहस्यवाद-बस्तुवाद 


चीनके सम्राट मिग| (५८-७५ ई० ) ने बुद्धको स्वप्नमें देखा था, फिर 
उसने बुद्धके धर्म और बौद्ध पुस्तकोंकी खोज तथा अनुवादका काम झुरू 
. कराया। खलीफा मामून (८5११-६३ ई० ) के बारेमें भी कहा जाता है, कि 
उसने स्वप्नमें एक दिन अरस्तूको देखा, स्वप्न हीमें भ्ररस्तूने अपने दशनके 
सम्बन्धमें कुछ बातें बतलाईं, जिससे मामून इतना प्रभावित हुआ कि दूसरे ही 
दिन उसने क्षुद्र-एसियामें कई आदमी इसलिए भेजे कि अरस्तू पुस्तकोंको 
ढूँढकर बगदाद लाया जाये और वहाँ उनका अरबीमें अनुवाद किया जाये। 
सामूनके दर्बारमें अरस्तूकी तारीफ अकसर होती रही होगी, और उससे 
प्रभावित हो मामून जैसा विद्वान तथा विद्याप्रेमी पुरुष अरस्तूको स्वप्नमें 
देखे तो कोई आइचयंकी बात नहीं । यूनानी दर्शन ग्रन्थोंका अरबी भाषामें 
किस तरह अनुवाद हुआ इसके बारेमें हम पहिले बतला चुके हें । उस 
अनुवाद और द्ॉन-चर्चासे कैसे इस्लाममें दार्शनिक पैदा हुए, और उन्होंने 
क्या विचार प्रकट किये, अब इसके बारेमें कहना है । बगदाद दर्शन-अनुवाद 
तथा दर्शन-चर्चा दोनोंका केन्द्र था, इसलिए पहिले इस्लामी दाहनिकोंका 
' पुवेर्में ही पैदा होना स्वाभाविक था। इन दा्शनिकोंमें सबसे पहिला 
किन्दी था, इसलिए उसीसे हम अपने वर्णनको आरम्भ करते हें । 


-वशाताशा जालशपाट ॥ (7709 थ्यात॑ ४४४ ३४ 
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५ १. अबू-याकूब किन्दी ( ८७० ई० ) 


१, जीवनी--अबू-यूसुफ-याकूब इब्न-इस्हाक अल्‌-किन्दी--- ( किन्दी 
वंशज इस्हाक़ पुत्र अबुल-याकूब), किन्‍्दा नामक अरबी कबीलेसे सम्बन्ध 
रखता था। किन्दा कबीला दक्षिणी अ्ररबमें था, किन्तु जिस परिवारमें 
दार्शनिक किन्दी पैदा हुआ था, वह कई पुइतोंसे इराक (मेसोपोतामिया) 
में आ बसा था। अबू-याकूब किन्‍्दीके जन्मके समय उसका बाप इस्हाक 
किन्दी कूफ़ाका गवर्नर था। किन्दीका जन्म-सन्‌ निश्चित तौरसे मालूम 
नहीं है, सम्भवतः वह नवीं सदीका आरम्भ था । हाँ, उसकी ज्योतिषकी 
एक पुस्तकसे पता लगता हूँ कि 5७० ई०में वह मौजूद था । उस समय 
फलित ज्योतिषके कुछ ऐसे योग घट रहे थे, जिससे फायदा उठाकर कर- 
मती दल अब्बासी-वंशके शासनकों खतम करना चाहता था। किन्दीकी 
शिक्षा पहिले बस्रा और फिर उस समयके विद्या तथा संस्क्ृतिके केन्द्र बग- 
दादमें हुई थी । प्रथम श्रेणीके इस्लामिक दार्शनिकोंमें किन्‍्दी ही है, जिसे 
“ग्ररब” वंशज कह सकते हैँ, किन्तु बापकी तरफ़्से ही निश्चय पूर्वक यह 
कहा जा सकता है । बगदाद उस समय नामके लिए यद्यपि अरबी खलीफा- 
की राजधानी था, नहीं तो वस्तुतः वह ईरानी सभ्यता तथा यूनानी 
विचारोंका केन्द्र था। बगदादमें रहते वक्‍त किन्दीने समभा कि पुरानी 
अरबी सादगी तथा इस्लामिक धर्म विश्वास इन दोनों प्राचीन जातियोंकी 
सभ्यता तथा विद्याके सामने कोई गिनती नहीं रखती । यूनानी मस्तिष्कसे वह 
इतना प्रभावित हुआ था कि उसने यहाँ तक कह डाला--दक्षिणी अरबके 
कबीलों (जिनमें किन्‍्दी भी सम्मिलित था ) का पूर्वज कहतान यूनान (यूना- 
नियोंके प्रथम पुरुष)का भाई था। बगदादमें अरब, सुरियानी, यहूदी, 
ईरानी, यूनानी खूनका इतना सम्सिश्रण हुआ था, कि वहाँ जातियोंके 
नामपर असहिष्णुता देखी नहीं जाती थी । 


किन्‍्दी अब्बासी दर्बारपें कितने समय तक रहा, इसका पता नहीं। 
यूनानी ग्रन्थोंके अ्रनुवादकोंमें उसका नाम झ्ाता हैं। उसने स्वयं ही अनु- 
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वाद नहीं किये, बल्कि दूसरोंके' अनुवादोंका संशोधन और सम्पादन भी 
किया था। वह ज्योतिषी और वैद्य भी था, इसलिए यह भी संभव है, कि वह 
दर्बारमें इस संबंधसे भी रहा हो । कुछ भी हो, यह तो साफ मालूम हे, कि 
पीछे वह अब्बासी दर्बारका क्ृपापात्र नहीं रहा । खलीफा मुतवक्किल 
(८४७-६१ ई०)ने अपने पूर्वके खलीफोंकी धारमिक उदारताकों छोड़ 
“सनातनी” मुसलमानोंका पक्ष समर्थन किया, जिससे विचार-स्वातन्त्रयपर 
प्रहार होना शुरू हुआ । किन्दी भी उसका शिकार हुए बिना नहीं रह 
सका और बहुत समय तक उसका पुस्तकालय जब्त रहा । 

किन्दीकी प्रतिभा सर्वतोमुखी थी, अपने समयकी संस्कृति तथा 
विद्या्रोंका वह गंभीर विद्यार्थी था ।--भूगोल, इतिहास, ज्योतिष, गणित, 
वैद्यक, दर्शन-- सबपर उसका अधिकार था । उसके ग्रन्थ ज़्यादातर गणित, 
फलित ज्योतिष, भूगोल, वेद्यक और दर्शनपर हैं । यह आश्चयँंकी बात 
है, कि एक ओर तो किन्‍्दी कीमियाको गलत कहकर उसके विश्वासियोंको 
निर्बुद्धि कहता, दूसरी शोर ग्रहोंके हाथ मनुष्यके भाग्यको दे देता उसके 
लिए साइंस था । 

२, धार्मिक विचार--किन्दीके समय फिर धर्मान्धताका जोर बढ़ 
चला था, और अपने विचारोंको खुल्ल॑मखुल्ला प्रकट करना खतरेसे खाली 
न था; इसलिए जिन धामिक विचारोंका किन्दीने समर्थन किया हैं, उनमें 
वस्तुत: उसके अपने कितने हें, इसके बारेमें सावधानीसे राय कायम करने- 
की ज़रूरत है । वेसे जान पड़ता है, वह मोतजलाके कितने ही धार्मिक 
विचारोंसे सहमत था । नेकी और ईद्वर-अद्वेतपर उसका खास जोर था । 
उस समय इस्लामिक विचारकोंमें यह बात भारतीय सिद्धान्तके तौरपर 
प्रस्यात थी, कि बुद्धि (प्रत्यक्ष, अनुमान) ज्ञानके लिए काफी प्रमाण है, 
आप्त या दब्दप्रमाणकी उतनी आवश्यकता नहीं । किन्दीने मज़हबियोंका 
पक्ष लेकर कहा कि पैगंबरी (--आप्त वाक्य) भी प्रमाण है; और फिर 
बुद्धिवाद तथा शब्दवादके समनन्‍्वयकी कोशिश की । भिन्न-भिन्न धर्मोमेंसे 
एक बात जो कि सबसें उसने पाई, वह था नित्य, अद्वेत “मूल कारण का 
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विचार । इस मूल 'कारणको सिद्ध करनेमें हमारा बुद्धिजनित ज्ञान पूरी 
तरह समर्थ नहीं है । जिसमें मनुष्य “मूल कारण” अद्वैत ईद्वरकों ठीक 
समझ सकें, इसीलिए पैगंबर भेजे जाते हें । 

३. दाशंनिक विचार--किन्दीके समय नव-पिथागोरीय प्राकृतिक 
दर्शन (प्रकृति ब्रह्मका शरीर है, इस तरह प्रकृतिकार्य ब्रह्मका ही कार्य है) 
के विचार मौजूद थे। अपने ग्रन्थोंमें उसने अरस्तृके बारेमें बहुत लिखा 
हैं। इस प्रकार किन्दीके दाशनिक विचारोंके निर्माणमें उपरोक्त विचार- 
धाराञ्रोंका खास हाथ रहा है । 

(१) बुद्धिवादू--किन्दी बुद्धिवादका समर्थन करता ज़रूर है, 
किन्तु आप्तवाब (--पैगंबरवाद) के लिए गुंजाइश रखते हुए । 

(२) तत्त्व-विचार-- (क) इंश्वर--जैसा कि पहिले कहा जा चुका 
हैं, किन्‍्दी जगत्‌को ईश्वरकी कृति मानता है। किन्दी कार्य-कारण नियम 
या हेतुवादका समर्थक हैँ । कार्य-कारणका नियम सारे विद्वमें व्याप्त 
है, यह कहते हुए साथह्टी वह लगे हाथों कह चलता है---इसीलिए हम 
तारोंकी भविष्य स्थिति तथा उससे होनेवाले (फलित-ज्योतिष प्रोक्‍्त-)भले 
बुरे फलोंकी भविष्यद्वाणी कर सकते हैं । ईश्वर मूलकारण है सही, किन्तु 
जगत्‌के आगेके कार्योके साथ वह सीधा सम्बन्ध न रखकर मध्यवर्त्ती कारणों 
द्वारा काम करता है। ऊपरका कारण अपने नीचेवाले कार्यको करता 
है, यह कार्य कारण बन आगेके कार्यकों करता है; किन्तु कार्य अपनेसे 
ऊपरवाले कारणपर कोई प्रभाव नहीं रखता; उदाहरणार्थ--मिट्टी अपने 
कार्य पिड (लोंदा)को करती (बनाती) है, पिंड घड़ेको करता है, किन्तु 
घड़ा कुछ नहीं कर सकता पिड मिट्टीका कुछ नहीं कर सकता । 

(ख) जगत्‌--ईश्वरकी कृति जगत्‌के दो भेद हें, प्रकृति जगत्‌, और 
शरीर जगत्‌ । शरीर या कायासे ऊपरका सारा जगत्‌ प्रकृति जगत्‌ है। 

(ग) जगत्‌-जीवन--ईइवर (मूलकारण) और जगत्‌के बीच 
जगत्‌-वेतन या जग-जीवन हैं। इसी जग-जीवन (5"-नफ़्स-आलम ) से 
पहिले फरिझ्ते या देव, फिर मानवजीव उत्पन्न होते हैं । 
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(घ) मानव-जीच ओर उसका ध्येय--जग-जीवनसे निकला 
मानव-जीव अपनी आदत और कामके लिए शरीर (>>काया ) से बँधा हुआ 
है, किन्तु अपने निजी स्वरूपमें वह शरीरसे बिलकुल स्वतंत्र है; और 
इसीलिए जहां तक जीवके स्वरूपका सम्बन्ध है, उसपर 'ग्रहोंका प्रभाव 
नहीं पड़ता । जीव प्रक्ृत, अ-नह्वर पदार्थ है । वह विज्ञान (>न"आत्म )- 
लोकसे इन्द्रियलोकमें उतरा है, तो भी उसमें भ्रपनी प्‌र्वस्थितिके संस्कार 
मौजूद रहते हें। इस लोकमें उसे चैन नहीं मिलता, क्योंकि उसकी 
बहुतसी आकांक्षाएं अपूर्ण रहती है, जिसके लिए उसे मानसिक अश्ान्ति 
सहनी पड़ती है। इस चलाचलीकी दुनियामें कोई चीज स्थिर नहीं है, 
इसलिए नहीं मालूम किस वक्‍त हमें उनका वियोग सहना पड़े, जिन्हें कि 
हम प्रिय समभते हैं । विज्ञानलोक (ईइवर ) ही ऐसा है, जिसमें स्थिरता 
हैं । इसलिए यदि हम अपनी आकांक्षाप्रोंकी पूर्ति और प्रियोंसे अ-विछोह 
चाहते हैँ, तो हमें विज्ञानकी सनातन कृपा, ईश्वरके भय, प्रकृति-विज्ञान 
और सुकर्मकी ओर मन और शरीरको लाना होगा । 

( ३ ) नफ़्स (+-विज्ञान)--नफ़्स यूनानी शब्द है जिसका अर्थ 
विज्ञान या आत्मा (>>नित्य-विज्ञान) हैँ। वह यूनानी दर्शनमें एक 
विचारणीय विषय हैं । नफ़्स (--अक्ल, विज्ञान) के सिद्धान्तपर किन्दीने 
जो पहिले-पहिल बहस छेड़ी, तो सारे इस्लामी दाशेनिक साहित्यमें उसकी 
चर्चाका रास्ता खुल गया । किन्दीने नफ़्सके चार भेद किये हें-- 

(क) प्रथम विज्ञान (--इश्वर)--जगत्‌में जो कुछ सनातन सत्य 
आध्यात्मिक (--अ्र-भौतिक) है, उसका कारण और सार, परम-आत्मा 
ईश्वर है । 

(ख) जीवकी अन्तहित (क्षमता)--दूसरी नफ़्स (चन्चबुद्धि) है 
सानव-जीवकी समभनेकी योग्यता या जीवकी वह क्षमता जहाँ तक कि 
जीव विकसित हो सकता है । 

(ग) जीवकी कार्य-क्षमता (<-आंदत)--मानव-जीवके वह गुण 
या आदत जिसे कि इच्छा होनेपर वह किसी वक्‍त इस्तेमाल कर सकता है, 
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जैसे कि एक लेखककी लिखनेकी क्षमता, चित्रकारकी चित्रण-क्षमता । 

(घ) जीवकी क्रिया--जिस बातसे जीवके भीतर छिपी अपनी 
वास्तविकता बाहरी जगत्‌में प्रकट होती है,--निराकार क्षमता, जिसके 
द्वारा साकार रूप धारण करती; इसमें कायिक, वाचिक, मानसिक तीनों 
तरहकी क्रियाएँ गामिल हैं । 

(४) ज्ञानका उद्‌गस--(क) इश्वर--किन्दी चौथी नफ़्स (विज्ञान)- 
को जीवका अपना काम मानता है, किन्तु दूसरी नफ़्स (--जीवकी अन्‍न्तहित 
क्षमता ) को ही प्रथम नफ़्स (5-ईइ्वर ) की देन नहीं मानता, बल्कि उस अन्त- 
हित क्षमताकों जीवकी कार्य-क्षमता (तीसरी नफ़्स)के रूपमें परिणत 
करना भी वह प्रथम तफ़्सका ही काम मानता है, इस तरह तीसरी नफ़्स 
कार्य-क्षमता--भी जीवकी अपनी नहीं बल्कि ऊपरसे भेजी हुई चीज़ है । 
-इसका अर्थ यह हुआ कि हमारे ज्ञानका उद्गम (>-स्रोत) जीव नहीं 
बल्कि प्रथम विज्ञान (ईद्वर) हैं । इस्लामिक दर्शनमें ईश्वर समस्त ज्ञान- 
का स्रोत है” इस विचारकी प्रतिध्वनि” सर्वत्र दिखाई पड़ती है । पुराना 
इस्लाम कर्ममें भी जीवको स्वेथा परतन्त्र मानता था, ज्ञानके बारेमे तो 
कहना ही क्या । किन्दीने जीवकी कर्म-परतन्त्रतासे उठनेवाली दाशैनिक 
कठिनाइयोंको समझ, उसे तो--ईइवर सीधे अपने कार्योंके काममें दखल 
नहीं देता,--के सिंद्धान्तसे दूर कर दिया; किन्तु साथ ही ज्ञाने--जो कि 
दाशनिकोंके लिए कमंसे भी ज़्यादा महत्त्व रखता है--का स्त्रोत ईश्वरकों 
बनाकर इस्लामके ईश्वर-परतन्त्र्य सिद्धान्तकी परी तौरसे पुष्टि की । 

किन्दीका नफ़्स (विज्ञान )का सिद्धान्त अरस्तके टीकाकार सिकन्दर 
अफ्रादीसियस्से लिया गया मालूम होता है; किन्तु सिकन्दरने अपनी पुस्तक 
“जीवके सम्बन्धमें ” साफ कहा है, कि अरस्तूके मतमें नफ़ू्स (>-विज्ञान ) 
तीन प्रकारका होता है । किन्‍्दी अपने चार प्रकार को अफलातून और 
ग्ररस्तृके मतपर आधारित मानता हैं। वस्तुतः यह नव-पिथागोरीय नव- 
अफलातनी रहस्यवादी दर्शनोंपर अवलम्बित किन्दीका अपना मत है । 

(ख) इन्द्रिय ओर मन--नफ़्सके सिद्धान्त द्वारा ज्ञानके ख्रोतकों 
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यद्यपि किन्‍्दी जीवसे बाहर मानता है, तो भी जब वह रहस्यवादसे नीचे 
उतरता है, तो वस्तु-स्थितिकी भी कद्ग करना चाहता है, और कहता है--- 
हमारा ज्ञान या तो इन्द्रियों द्वारा प्राप्त होता है, या चिन्तन (>>मनकी 
क्रिया कल्पना) शक्ति द्वारा । वह स्वीकार करता है, कि इन्द्रियाँ केवल 
व्यक्ति या भौतिक स्वरूप (->स्वलक्षण ) को ही ग्रहण करती हैँ, सामान्य 
या अ-भौतिक आकृति उनका विषय नहीं है । यही है दिग्नाग-धर्मकीर्तिका 
प्रत्यक्ष ज्ञान-- प्रत्यक्ष कल्पनापोढं ” (इन्द्रियसे प्राप्त कल्पना-रहित ) । 
दिग्ताग-धर्मकीतिने सामान्य आदिको कल्पनामूलक कहकर उन्हें वस्तु 
सत्‌ माननेसे इन्कार कर दिया, यद्यपि उन्हें व्यवहारसत्‌ माननेमें उच्च नहीं 
है, किन्तु ज्ञानको जीवके पास आई पराई थाती रखनेवाला किन्‍्दी कल्पना 
(--चिन्तन ) -शक्तिसे प्राप्त ज्ञानको वस्तु-सत्‌ मानता है । 

(ग) विज्ञानवाद--जो कुछ भी हो, अन्तमें दोनों ही ओरके भूले 
एक जगह मिल जाते हैं, श्लौर वह जगह वस्तु-जगतूसे दूर है ।--वह है 
विज्ञानवादकी भूल-भुलेयाँ । किन्दीने और मजवूरियोंके कारण या अनजाने 
योगाचारके विज्ञानवादको खुल्लमखुल्ला स्वीकार करना न चाहा हो, किन्तु 
है वह वस्तुतः विज्ञानवादी । उसका विज्ञानवाद क्षणिक है या नित्य-- 
इस बहसमें वह नहीं गया हे, किन्तु प्रथम विज्ञान (--आलय विज्ञान )- 
के चार भेद जो उसने किये हें, और एकका दूसरेमें परिवर्तत बतलाया 
है, उससे साफ हैँ कि वह विज्ञानकों नित्य कूटस्थ नहीं मानता । बौद्ध 
विज्ञानवादियों (योगाचार देन ) की भाँति किन्दीके नफ़्सवादकों भी आलय- 
विज्ञान (>-विज्ञान-स्रोत, विज्ञान-समुद्र ) और प्रवृत्ति-विज्ञान (+#क्रिया 
परायण ) विज्ञानसे समभना होगा । हाँ, तो दोनों ही ओरके भूले, सब 
कुछ विज्ञान है विज्ञानके अतिरिक्त कोई सत्ता नहीं” इस विज्ञानवादमें 
मिलते हैं, और किन्दी धर्मकीत्तिसे हाथ मिलाता हुआ कहता है--इन्द्रिय- 
प्रत्यक्ष ज्ञान और ज्ञेग (विषय) एक ही हैं, और इसी तरह मन(--कल्पना) 
द्वारा ज्ञात पदार्थ (धर्म”) भी प्रथम विज्ञान (आलय-विज्ञान) है। 
दोनोंमें इतना अन्तर जरूर है, कि जहाँ अपने सहधरियों ( -+मुसलमानों ) के 
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डरके मारे दबी जाती किन्दीकी आत्माको एक सहृदय व्यक्तिके साथ 
एकान्त सम्मिलनमें उक्त भाव प्रकट करनेमें उल्लास हो रहा था; वहाँ 
सहधर्मियों (--बौढ्ों )के डरके मारे दबकर अपने निज मत वस्तुवादके 
स्थानपर विज्ञानवादकी प्रधानताको दबी जबानसे स्वीकार करनेवाले 
धर्मकीतिके मन में भारी ग्लानि हो रही थी ।---और आइचरय्य नहीं, 
यदि किन्दीके आलय विज्ञान” और “प्रथम नफ़्स की एकताकी दात्त करनें- 
पर धर्मकीतिने कह दिया हो--मेंने तो यार ! जान-बूककर असंगके 
आलय विज्ञानका बायकाट किया है, क्योंकि वह खिड़कीके रास्ते 
स्थिरवाद (>-अक्षणिकवाद) और ईद्वरवादकों भीतर लानेवाला है ।” 
किन्दीका दर्शन नव-अफलातूनी पुटके साथ अरस्तृका दर्शन है । 


९ २-फाराबी ( ८७०१-६४० ई० ) 
१-जीवनो 


किन्दीके बाद इस्लाममें दर्शनके विकासकी दूसरी सीढ़ी है अबू-न्र 
इब्न-मुहम्मद इब्न-तर्लेत इब्न-उज़लग, अल्‌-फाराबी (फाराबका रहनेवाला 
उज़्लगके पुत्र तखेनके पुत्र मुहम्मदका पुत्र अबू-तस्र)। अबू-नख्॒का जन्म 
वक्ष (आमू) नदी तटवर्त्ती फ़राब जिलेके वसिज नामक स्थानमें हुआ था । 
वर्सिजमें एक छोटासा किला था, जिसका सेनापति अबू-नख्तका बाप मुहम्मद 
था। पूरे नामके देखनेसे पता लगता है, कि अबू-नख्नके बापका ही नाम 
मुसलमानी है, नहीं तो उसके दादा तर्खेन और परदादा उज्लगके नाम 
गैर-मुसलमानी--शुद्ध तु्की--हैं, जिसका अर्थ है वह मुसलमान नहीं थे, 
और अबू-नख्न सिफे दो पृश्तका मुसलमान तुर्क था | फाराबीके पिताको 
ईरानी सेनापति कहा गया है, जिसका अर्थ यही हो सकता है, कि वह 
सफ़्फ़री (5७१-६०३ ई०) या किसी दूसरे ईरानी शासकवंशका नौकर 
था। फाराबीके वंशव॒क्षसे यह भी पता लगता हैँ, कि यद्यपि मध्य- 
एसियामें इस्लामी शासन स्थापित हुए डेढ़-सौ सालसे ऊपर बीत चुके थे, 

नर 
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किन्तु अभी वहाँके सारे लोग--कमसे कम तुर्क--मुसलमान नहीं हुए थे । 
फाराबीकी दाशनिक प्रतिभा और बृद्धिस्वातंत््यपर विचार करते हुए हमें 
ढाई सौ साल पहिले उधरसे गुज़रे ह्लेन-चाडके वर्णनका भी ख्याल रखना 
होगा, जिसमें इस प्रदेशमें सैकड़ों बड़े-बड़े बौद्ध शिक्षणालयों (संघारामों) 
गैर हजारों शिक्षित भिक्षुओंका जिक्र आता है । दो पीढ़ीके नव-मुस्लिमके 
होनेका मतलब है, फाराबीकी जन्मभूमिमें भ्रभी बौद्ध (दाशेनिक ) परंपरा 
कुछ न कुछ बची हुई थी। वक्षु-तटवर्त्ती ये तुके विद्या और संस्क्ृतिमें 
समुन्नत थे, इसमें तो सन्देह ही नहीं । 
फाराबीकी प्रारंभिक शिक्षा अपने पिताके घरपर ही हुई होगी, उसके 
बाद वह बुखारा या समरक़न्द जेसे अप्रने देशके उस समय भी ख्यातनामा 
विद्याकेन्द्रोंमें पढ़ने गया या नहीं, इसका पता नहीं लगता । यह भी नहीं 
मालूम, कि किस उम्रमें वह इस्लामकी नालन्दा--बगदाद--की ओर 
विद्याध्ययनके लिए रवाना हुआ । किन्दी तो ज़रूर उस समय तक मर चुका 
होगा, किन्तु राजी जिन्दा था | जन्म-मूमिमें बुद्धि-स्वातंत्यकी कुछ हल्की 
हवा तो उसे लगी ही होगी, बगदादमें आकर उसने योहन्ना इब्न-हेलान- 
की शिष्यता स्वीकार की । योहन्ना जैसे गैरम्स्लिम (ईसाई) विद्वान॒को 
अध्यापक चुनना भी फाराबीके मानसिक झरूकावको बतलाता है । बगदादमें 
केसा विचार-स्वातंत्रयका वातावरण---कमसे कम मुसलमानोंकी सनातनी 
जमातके बाहर--था, इसका परिचय पहिले मिल च॒का हेँ। फाराबीने 
 दर्शनके अतिरिक्त साहित्य, गणित, ज्योतिष, वैद्यककी शिक्षा पाई थी । 
उसने संगीतपर भी कलम चलाई है। फाराबीको संत्तर भाषोंश्रोंका पंडित 
कहा जाता है । तुर्की तो उसकी मातभाषा ही थी, फारसी उसकी जन्म- 
भूमिकी हवामें फेली हुईं थी, अरबी इस्लामकी जबान ही थी, इस प्रकार 
इन तीन भाषाओ्रोपर फाराबीका अभ्रधिकार था, इसमें तो सन्देह ही नहीं 
हो सकता, सुरियाती, इब्नाती, यूनानी भाषाओ्रोंकी भी वह जानता होगा । 
शिक्षा समाप्त करनेके बाद भी फाराबी बहुत समय तक बगदादमें रहा। 
सवीं सदीका श्रन्त होते-होते बगदादके खलीफोंकी राजनीतिक शक्तिका 
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भारी पतन हो चुका था। प्रान्तों, तथा देक्षोंमें होनेवाली राज्य- 
ऋन्तियोंका असर कभी-कभी बगदादपर भी पड़ता था। ज्ञायद ऐसी ही 
किसी अशान्तिके समय फाराबीने बमदाद छोड़ हलब (अलेप्पो)में वास 
स्वीकार किया। हलबका सामन्‍्त सैफ़ुद्दौला बड़ा ही विद्यानुरागी--- 
विशेषकर दशशन-प्रेमी व्यक्ति था। फाराबीको ऐसे ही आश्रयदाताकी 
आवश्यकता थी । 

फाराबी हालमें ही बौद्धसे मुसलमान हुए देश और परिवारमें पैदा ही 
नहीं हुआ था, बल्कि बौद्ध भिक्षुओंकी ही भाँति वह शान्ति और एकान्त 
जीवनको बहुत पसंद करता था। इस्लाममें सफियोंका ही गिरोह था 
जो कि उसकी तबियतसे श्रनुकूलता रखता था, इसीलिए फाराबी सूफियोंकी 
पोशाकर्म रहा करता था । उसका जीवन भी दूसरे इस्लामिक दाशेनिकोंकी 
अपेक्षा यूनानी सोफिस्तों या बौद्ध भिक्षुओंके जीवनसे ज्यादा मिलता था । 

वह उस समय हलबसे दमिश्क गया हुआ था, जब कि दिसम्बर ६५० 
ई०में वहींपर उसका देहान्त हुआ । हलबके सामन्‍्तने सूफीकी पोशाकमें 
उसकी कब्रपर फातिहा पढ़ा था। मृत्युके समय फाराबीकी उम्र अस्सी 
वर्षकी बतलाई जाती है । उसकी मृत्युसे १० साल पहिलेही उसके सहकारी 
(अनुवादक) अबू-बिश्व मत्ताका देहान्त हो चुका था। उसके शिष्य 
अबू-जकरिया यह्या इब्त-आ्रादीनें ४७१ ई०सें इककासी सालकी उम्रमें 
शरीर छोड़ा । 


२-फाराबोको कृतियाँ 


फाराबीकी तरुणाईकी लिखी हुई वह छोटी-छोटी पुस्तकें हें, जिनमें उसने 
वादविद्या और शारीरक ब्रह्मवाद (नव-पिथागोरीय ) प्राकृतिक दर्शनका 
ज़िक्र किया है । किन्तु अपने परिपक्व ज्ञानका परिचय उसने अरस्तूके 
ग्रन्थोंके अध्ययन और व्याख्याओंमें दिया है; जिसके ही लिए उसे द्वितीय 
अरस्तृ” या 'हकीम सानी” (दूसरा आचाये) कहा गया। अरस्तूके 
गंभीर दर्शन, और वस्तुवादी ज्ञान (साइंस) का यरोपके पु]नर्जागरण और 
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उसके द्वारा आधुनिक साइंस-युगके प्रवत्तेनमें कितना हाथ है, इसे यहाँ 
कहनेकी ज़रूरत नहीं; और इसमें तो शक नहीं अरस्तृको पुनरुज्जीवित 
करनेमें फ़ाराबीकी सेवाएं अमूल्य हैं। फाराबीने अरस्तूके ग्रन्थोंकी जो संख्या 
और क्रम निश्चित किया था, वह आज भी वसा ही है। इसमें शक 
नहीं। इनमेंसे कुछ-- अरस्तूका धर्मशास्त्र---अ्रस्तूके नामपर दूसरों की - 
बनाई पृस्तकें भी फाराबीने शामिल कर ली थीं। फाराबीने अरस्तूके तक॑- 
शास्त्रके आठ, साइंसके आठ , अतिभौतिक (ग्रध्यात्म ) शास्त्र, आचार- 
शास्त्र, राजनीति आदि ग्रन्थोपर टीका और विवरण लिखे हैं । ॥ 
फाराबीने वैद्यकका भी अध्ययन किया था, किन्तु उसका सारा ध्यान 
तकंशास्त्र, अध्यात्मशास्त्र और साइंस (भौतिकशास्त्र )पर केन्द्रित था । 


३-दाशनिक विचार. 


ऊपरकी पंक्तियोंके पढ़नेसे मालूम है, कि फाराबीको दर्शनकी तहमें 
धहुँचनेका जितना अवसर मिला था, उतना उससे पहिले, तथा उसकी 
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सहायताको छोड़ देनेपर पीछे भी, किसी इस्लामिक दाशनिकको नहीं मिला 
था। वक्षुतट, मेवे, बगदाद, हलब, दमिदक, सभी दर्शनकी भूमियाँ थीं 
और फाराबीने उनसे प्रा फायदा उठाया था । 

(१ )अफलातू-अरस्तू-समन्वय---अ्रफलातूका दर्शन अ-वस्तुवादी 
विज्ञानवाद है, और अ्रस्तू अपने सारे देवी-देवताञों तथा विज्ञान 
(नफ़्स ) के होते भी सबसे ज्यादा वस्तुवादी है । फाराबी इस फर्कको समर 
रहा था, और यदि निष्पक्ष साइंस भक्त होता, तो वह लीपापोतीकी कोशिश 
न करता, किन्तु फाराबीने अपने दिलको नव-अ्रफलातनी रहस्यवादी दर्वन- 
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को दे रखा था, जब कि उसका सबल मस्तिष्क श्ररस्तकों छोड़नेके लिए 
चारा न था। यही नहीं इस समन्वय द्वारा वह इस्लामके लिए भी 
गंजाइश रख सका, जिससे वह काफिरोंकी गति भोगनेसे भी बच सका 

 फाराबीके अनुसार अफलातून और अरस्तृका मतभेद बाहरी वर्णनशैलीका 
है, दोनोंका भाव एक हे, दोनों उच्चतम दर्न-ज्ञानके इमाम (ऋषि) हैं । 
इसके कहनेकी आवश्यकता नहीं कि फाराबीके हृदयमें जो सम्मान इन 
दो यूनानी दाशनिकोंका था, वह किसी दूसरेके लिए नहीं हो सकता था 

( २ ) तक--फ़ाराबीके अनुसार तक सिर्फ प्रयोग (+-दृष्टान्त )-सिद्ध 
विश्लेषण या ऊहा मात्र नहीं हे । ज्ञानकी प्रामाणिकता तथा व्याकरण- 
की कितनी ही बातें भी तकंके अन्तर्गत आती हैं । ज्ञात और सिद्ध वस्तुसे 
अज्ञात वस्तुका जानना--प्रमाण सिद्धान्त--तके है । 

(३ ) सामान्‍य (>-जाति)--यूनानी दर्शन और उससे ही लेकर 
पीछे भारतीय न्याय-वैशे षिक द्ास्त्रमें सामान्यको एक स्वतंत्र, वस्तुसत्‌ पदार्थ 
सिद्ध करनेकी बहुत चेष्टा की गई है । फ़ाराबीने इसागोजी' पर लिखते 
वक्‍त एक जगह सामान्‍्यके बारेमें अपनी सम्मति दी है--सिर्फ वस्तु: 


*52202८ पोफिरी (फोर्फोरियस)की पुस्तक, जो गलतीसे 
अरस्तकी कृति मानी गयी । 
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और इन्द्रिय प्रत्यक्षमें ही नहीं, बल्कि विचारमें भी हमें बिशेष प्राप्त होता 
है। इसी तरह सामान्य भी वस्तु-व्यक्तियोंमें केवल घठनावश ही नहीं 
रहता, बल्कि मनमें भी वह एक द्रव्यके तौरपर अवस्थित हे । यह ठीक 
है कि मन वस्तुओ्ोंमेंसे लेकर सामान्य (गायपन )को कल्पित करता हैं; तो 
भी सामान्य उन वस्तु-व्यक्तियों (गाय-पिंडों) के अस्तित्वमें आनेसे 
पहिले भी सत्ता रखता है, इसमें शक नहीं । 

. (४) सत्ता--सत्ता क्या है, इसका उत्तर फ़ाराबी देता है--बस्तु- 
की सत्ता व्रस्तु अपने (स्वयं ) ही है । 

(५ ) इंश्वर अद्वत-तत््व--ईश्वरके अस्तित्वको सिद्ध करनेके लिए 
फ़ाराबी सत्ताको इस्तेमाल करता है । सत्ता दो ही तरहकी हो सकती हे-- 
वह या तो आवश्यक है अथवा संभव (विद्यमान) है । जिस किसी वस्तु- 
की सत्ता संभव (विद्यमान) है, वह संभव तभी हो सकती है, यदि उसका 
कोई कारण हो । इस तरह हर एक संभव सत्ता कारणपर्वक होती है । 
किन्तु कारणकी शंखलाकों अ्रनन्त तक नहीं बढ़ा सकते, क्योंकि आखिर _ 
_आशंखलाकों बनानेवाली कड़ियाँ अ्रनन्त नहीं सान्‍्त हैँ । और इस प्रकार 

हमारे लिए आवश्यक हो जांता हू एक ऐसी सत्ताका मानना, जो स्वयं कारण- 
रहित रहते सबका कारण है; जो कि अत्यन्त पूर्ण, अपरिवर्तेनशील, ग्रात्मतृप्त 
प्रमशिव, चेतन, परम-मन (विज्ञान) है। वह प्रकृतिके सभी शिव-सुन्दर 
रूपोंको--जो कि उसके अपने ही रूप हँं--प्यार करता है। इस (ईश्वरकी ) 
सत्ताके अ्रस्तित्वको प्रमाण द्वारा सिद्ध नहीं किया जा सकता, क्योंकि 
वह स्वयं प्रमाण तथा सत्य--वास्तविकताको अपने भीतर रखते हुए स्वयं 
भी वस्तुओंका मूल कारण हैँ । जैसे ऐसी सत्ताका होना आवश्यक हू, 
वसे ही उसका एक--अद्वेत--ही होना भी आवश्यक हैँ । दो होनेपर 
उसमें समानताएं, और असमानताएं दोनों होंगी, जिसके कारण एक दूसरे- 
. की टक्‍्करसे प्रत्येककी सरलता नष्ट हो जायेगी । परिपूर्ण सत्ताका एक 
होना आवश्यक हे । 

प्रथम सत्ता केवल एक तथा वस्तुसत्‌ है, सीको ईदइवर कहा जाता 
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चर 


है । सबके मूलकारण उस एक सत्तामें सभी वस्तुएँ एक हो जाती हैं, 
वहाँ किसी तरहका भेद नहीं रहता; इसीलिए ऐसी सत्ताका कोई लक्षण 

नहीं किया जा सकता । तो भी मनुष्य उसके लिए सुन्दर भाव प्रकट करने 
वाले अच्छेसे अच्छे नामोंका प्रयोग करते हें; सुन्दरसे सुन्दर गुण या विद्ेषण 
उसके लिए प्रयुक्त करते हूं, किन्तु उन्हें काव्यकी उपमाके समान ही जानना 
चाहिए । परम तत्त्वके पूर्ण प्रकाशकों हमारी निर्बल आँखें (--बुद्धि) देख 
नहीं सकतीं ।--भूतोंकी अपूर्णता हमारी समझको अप्‌र्ण रखती है । 

( ६ ) अह्वत तत्त्वसे विध्वका विकास--परमझ सत्ता, अद्वेत तत्त्व 
या ईद्वरसे विश्वके विकासको फ़ाराबीने छे-छे सीढ़ियों और श्रेणियोंमें 
विभकत किया है; जिनमें पहिले निराकार षट्क हैं-- 

१. सर्वे शक्तिमान कर्त्ता पुरुष ईश्वर जिसके बारेमें अ्रभी कहा जा 
चुका है, और जिसमें ही (पिथागोरीय) आकृतियाँ अनन्तकालसे वास 
करती हैं । 

२. कर्ता पुरुषसे नौ फरिरते या देवात्मायें (आलम-अ्रफ़लाक ) प्रकट 
होती हें; इनमेंसे पहिली तो कर्त्तापुरुषके समान ही है, और वह (हिरण्य- 
गर्भकी भाँति) दूर तक ब्रह्माण्डका संचालन करती हैँ । इस पहिली 
देवात्मासे क्रमशः: एकके. बाद दूसरे श्राठों फरिव्ते, देवात्मायें या 
“झभिमानी देवता प्रकट होते हें । 

यह दो श्रेणियाँ सदा एकरस बनी रहती हैं । 

३. तीसरी श्रेणीमें क्रिया-परायण विज्ञान (नफ़्स) है, जिसे पवित्र- 
आत्मा भी कहते हैं । यही क्रिया-परायण विज्ञान (बुद्धि) स्वर्ग 
(>त्आकाश ) और पृथ्वीको मिलाती हे । 

४. चौथी श्रेणी जीवकी है । 

बुद्धि और जीव यह दो श्रेणियाँ एकरस अद्वेत स्वरूपमें न रहकर 
मनुष्योंकी संख्याके अनुसार बहुसंख्यक होती हें । 

५. आकृति--पिथागोरकी आकृति जो भौतिक तत्त्वसे मिलकर 
भिन्न-भिन्न तरहकी वस्तुओ्रोंके बनानेमें सहायक होती है । 
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६. भौतिक तत्त्व--पृथवी, जल, आग, हवा निराकार रूपमें । 

इनमें पहिले तींचन---ईव्वर, देवात्मा, बुद्धि--सदा नफ़्स (->विज्ञान ) - 
स्वरूप निराकार रहती हैँ । पिछले तीन--जीव, आकृति, भौतिक तत्त्व 
>-यद्यपि मूलतः निराकार--(अ्र-काय) हैं, तो भी शरीरको लेकर 
वह आपसमें संबंध स्थापित करते हें । 

दूसरे साकार षट्क हँ-- 
. देव-काय--शरीरधारी फरिश्ते । 
. मनुष्य-काय--शरीरधारी मानव । 
. पश्‌ (तिर्यक )-काय--पशु, पक्षी आदि शरीरधारी । 
. वनस्पति-काय--वृक्ष, वतस्पति आदि साकार पदार्थ । 
. धातु-काय--सोना, चाँदी आदि साकार पदार्थ । 
महाभूत-काय--पृथवी, जल, आग, हवा साकार रूपमें । ' 

(७) ज्ञानका उद्गस--किन्दीकी भाँति फ़ाराबी भी ज्ञानको मानव- 
अ्रयत्न-साध्य वस्तु न मानकर ऊपरसे--ईइहवर द्वारा--प्रदान की गई वस्तु 
मानता है। जीवकी परिभाषा करते हुए फ़ाराबी कहता हे--बह जो 
दारीर (+-काया)के अस्तित्वको पूर्णता प्रदान करता है; किन्तु जीवको जो 
चीज पूर्णता प्रदान करती है वह विज्ञान (भ्रक्ल या नफ़्स ) है, वही विज्ञान 
वास्तविक मानव है। यह विज्ञान (नफ़्स) शिश्ुके जीवमें--मजूद-है, 
किन्तु उस वक्‍त वह सृप्त है, श्र्थात्‌ उसकी क्षमता अन्तहित होती है। 
इन्द्रियाँ और कल्पना शक्ति जब काम करने लगती हैं, तो बच्चेकी साकार 
वस्तुओंका ज्ञान होने लगता है, और इस प्रकार सुप्त विज्ञान जागृत 
होने लगता हे । किन्तु यह विज्ञान सुप्तावस्थासे जागृत अवस्थामें आना 
मनृष्यके अपने प्रयत्नका फल नहीं है, बल्कि यह अन्तिम नवीं देवात्मा-- 
चन्द्र--से प्रकट होता है । देवात्मायें खुद स्वयंभू नहीं हैँ, बल्कि वह अपनी 
सत्ताके लिए मूल-विज्ञान (ईश्वर )पर अवलंबित हूँ । 

(८) जीवका इेशवरसे समागम--मूल-विज्ञान (+--ईइवर) में 
समाना यही मानवका लक्ष्य है । फ़ाराबी इसे संभव कहता है--आखिर 


#्द ०६ जा >> ७ 
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मनुष्यका नफ़्स (--विज्ञान, अक्ल) अपने नज़दीकके अन्तिम देवात्मा 
(चंद्र)से समानता रखता है, जिसमें समाना असंभव नहीं है, और देवात्मा 
में समाना मूल विज्ञान (-5ईव्वर) में समानेकी ओर ले जानेवाला ही 
कदम है । 

यह समाना किस तरहसे हो सकता है, इसके लिए फ़ाराबीका मत 
है--इस जीवनमें सबसे बढ़कर जो बात की जा सकती है, वह है बुद्धि-सम्मत 
ज्ञान । किन्तु जब आदमी मर जाता है, तो ऐसे ज्ञानी जीवको उसी तरहकी 
पूर्ण स्वतंत्रता प्राप्त होती है, जो कि नफ़्स (+-विज्ञान) में ही संभव है। 
उस अवस्था--देवात्मामें समा जानें--के बाद वह पुरुष अपने व्यक्तित्व- 
को खो बेठता है, या वह मौजूद रहता है ?--इसका उत्तर फ़ाराबी साफ 
तौरसे देना नहीं चाहता ।--मनुष्य मृत्युके बाद लुप्त हो जाता है, एक पीढ़ी- 
के बाद दूसरी पीढ़ी आती है । सदुशसे सद्श, प्रत्येक अपने जैसेसे मिलता 
है--ज्ञानी जीवों के लिए देशकी सीमा नहीं है, इसलिए उनकी संख्या- 
वृद्धिके लिए कोई सीमाकी ज़रूरत नहीं, जैसे विचारके भीतर विचार 
दक्तिके भीतर शक्तिके मिलनेमें किसी सीमा या परिमितिकी जरूरत 
नहीं । त्येक जीव अपने और अपने-जैसे दूसरोंपर ध्याव करता है। 
जितना ही अधिक वह ध्यान करता है, उतना ही अ्रधिक वह आनन्द अनभव 
करता 

(९) फल्ित ज्योतिष ओर कीमियामें अविश्वास--फ़ाराबीका 
काम स्वतंत्र दाशनिक चिन्तना उतना नहीं था, जितना कि भ्ररस्तू जेसे 
महान्‌ दाशतिकोंके विचारोंका विशदीकरण (समभाना); इसीलिए इस 
क्षेत्रमें उससे बहुत आशा नहीं रखनी चाहिए । फ़ाराबी यद्यपि धर्म और 
रहस्य (सूफ़ी ) वादसे भयभीत था, तो भी उसपर तक और स्वतंत्र चिक्तन- 
ने असर किया था, जिसका ही यह फल था, कि वह फलित ज्योतिष और 
कीमिया (उस वक्‍तकी कीमिया जिसके द्वारा आसानीसे सस्ती धातुओं--- 
ताँबे श्रादिको बहुमूल्य धातु--सोने---में बदलकर धनी बननेकी प्रवृत्ति 
लोगोंमें पाई जाती थी ) को मिथ्या विश्वास समभता था । 


१२२ दर्शन-दिग्दर्शन [ अध्याय ६ 


४- अचार" शधस्सछ 


फ़ारावी ज्ञानका उद्गम जीवसे बाहर मूल विज्ञान (--ईश्वर) से 
मानता है, इसे बतला चुके हें, ऐसी अवस्थामें ऐसी भी संभावना थी, कि 
फ़ाराबी आचार--भलाई-बुराई, पृण्य-पाप--के विवेकको भी ऊपरसे ही 
आया बतलाता; किन्तु यहाँ यह बात स्मरण रहनी चाहिए कि फ़ाराबी मूल 
विज्ञानसे विश्वकी उत्पत्तिको इस्लामके 'कृन्‌ की भाँति अ्रभावसे भावकी 
उत्पत्तिकी तरह नहीं मानता, बल्कि उसके मतसे विकास कार्य-कारण संबंधके 
साथ हुआ है, यद्यपि विज्ञानसे भौतिक तत्त्वकी ओरका विकास आरोह 
नहीं भ्रवरोह ऋरमसे है, तो भी यह अपेक्षाकृत ज्यादा वस्तुवादी है, इसमें- 
सन्देह नहीं । कुछ भी हो, उसके ज्ञानके उद्गम के सिद्धान्तकी अपेक्षा 
आचारके उद्गमका सिद्धान्त ज्यादा बुद्धिपूर्वंक है। ईश्वरवादी लोग ज्ञान- 
को किसी वक्‍त मानव बुद्धिकी उपज माननेके लिए तैयार भी हो सकते 
हैं, किन्तु आचार--पृण्य-पाप--के विचारका स्रोत वह हमेशा ईइवरकों 
ही मानते हैं । फ़ाराबी इस बारेमें बिलकुल उलटा मत रखता है; वह ज्ञान- 
का स्रोत अ-मानुषिक मानता है, किन्तु आचार-विवेककों वह मानव-बुद्धि- 
का चमत्कार हे--भले-बुरेकी तमीज़की ताकत बुद़िमें हे। ज्ञानको 
फ़ाराबी कर्म (--आचार )से ऊपर मानता है, इसलिए भी वह उसका 
उद्गम मनुष्यसे ऊंचा रखना चाहता है । 

शुद्ध ज्ञानको फ़ाराबी स्वातंत््यकी भूमि बतलाता है; लेकिन यह 
शुद्ध ज्ञान ईश्वरपर निर्भर होनेसे उसीके अनुसार निश्चित है, जिसका 
अर्थ हुआ मानव स्वतंत्रता भी ईश्वराधीन हँ--यह फ़ाराबीका सीधा-सादा 
भाग्यवाद है-- उसके हुकूमके बिना पत्ता तक हिलता नहीं” । 


'ध-राजनो तिक विचार 


फ़ाराबीने भ्रफलातूँके “प्रजातंत्र'को पढ़ा था, और उसका उसपर कुछ 
असर जरूर हुआ था; किन्तु वह अफलातूके जगतू--अथेन्स और उसके 
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प्रजातंत्र--को अपने सामने चित्रित नहीं कर सकता था । उसकी दष्टिमें 
राजतंत्रके सिवा दूसरे प्रकारका शासन संभव ही नहीं--एक ईद्वरवादी 
धर्मके माननेवालोंके लिए एक शासन (राजतंत्र )-वादसे ऊपर उठना बहुत 
मुश्किल है । इसीलिए फ़ाराबी अफलातूँके बहुतसे दा्शनिकोंके प्रजा- 
तंत्रकी जगह एक आदश दाशंनिक राजाके शासनकों समाजका सर्वोच्च 
ध्येय बताता है। मनुष्य जीवन-साधनोंके लिए एक दूसरेपर अवलंबित 
है, और मनुष्योंमें कोई नेसगिक तौरसे बलझाली अधिक साधन-सम्पन्न 
होता है, कोई स्वभावतः निर्बेल और अल्प-साधन; इसलिए, ऐसे बहुतसे 
लोगोंकों एक बलशालीके आधीन रहना ही पड़ेगा। राज्यके भले-बुरे 
होनेकी कसौटी फ़ाराबी राजाके भले-बुरे होनेको बतलाता है । यदि राजा 
भलाइयोंके बारेमें अनभिज्ञ, उलठा ज्ञान रखनेवाला है, या दुराचारी हैं, 
तो राज्य ब्रा होगा । भला राज्य वही हो सकता है, जिसका राजा 
(अफलातूँ जैसा) दाशनिक है। आदर्श (दाशेनिक) राजा दूसरें अपने 
जैसे गुणवाले व्यक्तियोंको शासनके काममें अपना सहायक बनाता है । 

फ़ाराबी एक ओर शासक राजाके निरंकृश--यदि अंकुश है तो दर्शेन- 
का--शासनवाले अधिकारको कायम रखना चाहता है, किन्तु साथ ही एक 
आदर्शवादी दार्शनिक होनेके कारण वह उसके कत्तेव्य भी बतलाता है । 
सब करत्त॑व्यों--जिम्मेवारियों--का निचोड़ इसी विचारमें आ्रा जाता है, कि 
राज्यका ब्रा होना राजापर निर्भर है। मूर्ख राज्यमें प्रजा निर्बुद्धि हो 
पशकी अवस्थामें पहुँच जाती है। इसकी सारी जिम्मेवारी राजापर 
पड़ती है, जिसके लिए परलोकमें उसे यातवा भोगनेके लिए तैयार रहना 
पड़ेगा । यह है कुछ विस्तृत अथ में--- 

“जासु राज प्रिय प्रजा दुखारी। 
सो नप अवशि नरक-अधिकारी ॥--तुलसीदास 

फ़ाराबीके राजनीतिक विचार व्यवहार-बुद्धिसि बिलकुल शून्य हें, 
लेकिन इसके कारण भी थे । एक सफल वेद्य होनेसे वह व्यवहारके गुण- 
को बिलक्‌ल जानता न हो यह बात नहीं हो सकती; यही कहा जा सकता 
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है, कि वह व्यवहारके जीवनसे दार्शनिक (व्यवहारशून्य मानसिक उड़ान- 
के) जीवनको ज्यादा पसन्द करता था। जब हम उसके जीवनकी श्रोर 
देखते हैं तो यह बात और साफ हो जाती है । उसका जीवन एक विचार- 
मग्तन सूफी या बौद्ध भिक्षुका जीवन था। उसके पास सम्पत्ति नहीं थी, 
किन्तु मन उसका किसी राजासे कम न था। पृस्तकोंमें उसे अफलातुँ, 
अरस्तृका सत्संग, और तज्जन्य अपार आनन्द प्राप्त होता था। अपने बाग- 
के फूल और चिड़ियोंके कलरव बाकी कमीको पूरा कर देते थे । यद्यपि 
सनातनी मुसलमान फ़ाराबीकों सदा काफिर कहते थे, किन्तु वह उनके 
ज्ञानके तलकों बहुत नीचा समझता, उनकी रायकी कोई कदर नहीं करता 
था। उसके लिए यह काफी सनन्‍्तोषकी बात थी, कि पारखी व्यक्ति--- 
चाहे वह कितने ही थोड़े हों--उसकी कदर करते थे । वह उनके लिए 
महान्‌ तत्त्वज्ञानी था| फ़ाराबीका शुद्ध और सादा जीवन दूसरी तरहके 
मजहबी पक्षपातसे शून्य व्यक्तियोंपर भी प्रभाव डाले बिना नहीं रह 
सकता था । | 

यह सब इसी बातको बतलाते हें, कि वर्शनमें दूर हटे होनेपर भी 
फ़ाराबीसे तत्कालीन समाज या शासनको कोई डर न था । 


६-फाराबोके उत्तराधिकारी 


फ़ाराबी जेसे एकान्तप्रिय प्रक्ृतिवाले विद्वानके पास शिष्योंकी भारी 
भीड़ जमा नहीं हो सकती थी, इसीलिए उसके शिष्योंकी संख्या बहुत कम 
थी। अरस्तृके कितने ही ग्रन्थोंका अनुवादक श्रबू-ज़करिया यह्या इब्न- 
आदी---याकूबी पंथका ईसाई--उसका शिष्य था। अनुवादक होनेके सिवा 
आदीमें स्वयं कोई खास बात न थी; किन्तु उसका ईरानी शिष्य अबू- 
सुल॑मान मुहम्मद (इब्न-ताहिर इब्न-बहराम अल) सजिस्तानी एक ख्यात- 
तामा पंडित था। दसवीं सदीके उत्तरारधमें सजिस्तानीकी शिष्य-मंडली- 
में बगदादके बड़े-बड़े विद्वान शामिल थे। सजिस्तानी-गुरु-शिष्य-मंडली- 
के दाशंनिक पाठ और संवादके कितने ही भाग अरब भी सुरक्षित हैं, जिससे 
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पता लगता है कि उनकी दिलचस्पी दर्शनके गंभीर विषयोंमें कितनी थी । 
तो भी फ़ाराबीकी तकंशास्त्रकी परंपरा आगे चलकर हमारे यहाँके 
नव्य-नैयायिकोंकी भाँति तत्त्व-चिन्तनकी जगह शाब्दिक बहसकी ओर 
ज्यादा बहक गईं। सजिस्तानी-शिष्यमंडली वस्तुतः तकको दाशैनिक 
: श्रन्तदुष्टि प्राप्त करनेके लिए साधन न समझ, उसे दिमागी कसरत और 
बहसके लिए बहस करनेका तरीका समभती थी । उनमें जो तत्त्ववोधकी 
ओर रुचि रखते थे, उनके लिए सूफियोंका रहस्यवाद था ही, जिसकी भल- 
भुलैयाँके ताने-बाने ताकिकोंके तर्कसे भी ज्यादा सृक्ष्म थे। यह सफी रहस्य- 
वादकी ओरका भुकाव ही था, जिसके कारण कि (जैसा कि उसके शिष्य 
: तौहीदी १००६ ई०ने लिखा है) अबू-सुलैमान सजिस्तानीके अध्ययन- 
अध्यापनमें एम्पेदीकल, सुक्रात, अ्फलातूँ--सभी रहस्यवादी समझे 
जानेवाले दाशनिकों--की जितनी चर्चा होती थी, उतनी अरस्तूकी 
नहीं । सजिस्तानी-शिष्य-मंडलीमें देश-जाति-धर्मकी संकी्णंताका बिलकल 
अ्रभाव था, उनका विश्वास था कि यह विभिन्नताएं बाहरी हैं, इन सबके 
भीतर रहनेवाला सत्य एक हूं । 


$ ३-बू-अली मस्कविया ("“"*" ०३० ई०) 


फ़ाराबीके समयसे चलकर अब हम फिदोंसी (६४०-१०२० ई०) 
(अबू रेहाँ अलू-) बेरूती (९७३-१०४८) और महमूद गजनवी (मृ० 
१०३३ ई०)के समयमें आते हें। अब विचारकी बागडोर ही नहीं 
दशासनकी बागडोर भी नामनिहादी अरबोंके हाथसे अरब-भिन्न मुसल- 
मान जातियोंके हाथमें चली गई है, और वह कबीलेशाही इस्लामकी 
समानता और भाईचारेके भावसे प्रभावित नीचेसे उठी लोकशक्तिको नये 
शासकों--जिनमें कितने ही गुलामीका मजा खुद चख चुके थे, या उनके 
बाप-दादोंकी गुलामी उतको भूली न थी--के नेतृत्वमें संगठित कर इस्लाम- 
की अपर्ण विजयको अलग-अलग प्रा करना चाहती हू । यह समय है, जब 
कि इस्लामी तलवारका सीधा हिन्दू तलवारसे मुकाबिला होता है और 
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हिन्दूरक्षक पर्वंतमाला हिन्दूकुशका नाम धारण करती हे ।--महमूद 
ग़ज़नवी काबुलके हिन्दूराज्यके विजयसे ही सनन्‍्तोष नहीं करता, बल्कि 
इस्लामके 'भंडे को बुलन्द करनेके लिए भारतपर हम्लेपर हम्ले करता 
है । ऊपरी दृष्टिसे देखनेपर यही शकल हमारे सामने आती है, जैसा कि 
हमारे विद्यालयोंके इतिहासलेखक हमारे सामने उसे पेश करते हैं; किन्तु 
सतहसे भीतर जानेपर यह हिन्दू और इस्लामके भंडोंके कगड़ेका सवाल 
नहीं रह जाता--यद्यपि यह ठीक है, कि उस समय उसे भी ऐसा ही 
समझा गया था। 

प्रारंभिक इस्लामपर अरब कबीलाशाहीकी जबरदस्त छाप थी, 
इसका जिक पहले हो चुका है, साथ ही हम यह भी बतला चुके हैं, कि 
दमिइककी खिलाफतने उस कबीलाशाहीको पहिली शिकस्त दी, और बग- 
दादकी खिलाफतने उसे दफना दिया ।--यह बात जहाँ तक ऊपरके शासक- 
वर्गका संबंध है, बिलकुल ठीक हे । किन्तु कबीलाशाही कुरान अब भी 
मुसलमानोंका मुख्य धर्मग्रन्थ था। उसकी पढ़ाईका हर मस्जिद, हर 
मद्रसेमें उसी तरह रवाज था। अरबी कबीलोंके भीतर सरदार और 
साधारण व्यक्तियोंकी जो समानता है, उसका न क्रानमें उतना स्पष्ट 
चित्रण था, और न उसका उदाहरण लोगोंके सामने था--बल्कि खलीफों 
और धनी मुसलमानींका जो उदाहरण सामने था, वह बिलकुल उलटा रूप 
पेश करता था। हाँ, भाई-चारेकी बात क्रानमें साफ और बार बार दुहराई 
गई थी, मस्जिदमें जुमाकी नमाजके वक्‍त सुल्तानोंको भी इसे दिखलाना 
पड़ता था । जित शक्तियोंसे मुसलमानोंका विरोध था, उनमें इस भाई- 
चारेंका ख्याल इतना खतम हो चुका था, उनका सामाजिक संगठन 
सदियोंसे इस तरह विश्वृंखलित हो चुका था, कि हिन्दू भंडे” या किसी 
' दूसरे नामपर उसे लानेकी बात उस परिस्थितिमें कभी भी संभव न थी । 
इस्लामी भंडा यद्यपि अरब विश्वव्यापी (अन्तर्राष्ट्रीय) इस्लामी 


 हिन्दूुकुश (--हिन्दुकुइत) जहां हिन्दु्ओोकी हत्या की गई थी। 
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कबीलका भंडा नहीं था, तो भी वह ऐसे विचारोंकों लेकर हमला कर रहा 
था, जिससे शत्र॒ुदेशके राजनीतिक ही नहीं सामाजिक ढाँचेको भी चोट पहुँच 
रही थी; और शोषणपर आश्वित सदियोंकी बोसीदा जात-पाँतकी इमारत- 
की नींव हिल रही थी । 

मस्कवियाका जन्म ऐसे समयमें हुआ था । 

१-जीवनो 

मस्कवियाके जीवनके बारेमें हमें बहुत मालूम नहीं है । वह सुल्तान 
अदूददौला (व्वायही? )का कोषाध्यक्ष था, और १०३० ईण०में, जब उसकी 
मृत्यु हुई, तो बहुत बूढ़ा हो चुका था । 

मस्कविया वेद्य था, दर्शनके अतिरिक्त इतिहास, भाषाशास्त्र उसके 
प्रिय विषय थे। किन्तु जिस कृतिने उसे अमर किया है, वह है उसकी 
पुस्तक 'तहजीबुल-इखलाक़” (आ्राचार-सभ्यता) । उसने इसके लिखनेमें 
अफलातूँ, अरस्तू, जालीनूस (गलेन) के ग्रन्थोंको, इस्लामिक धर्मशास्त्रके 
साथ मिलाकर बड़ी सफलतासे इस्तेमाल किया। वह अपने विचारोंमें 
अरस्तृका सबसे ज्यादा ऋणी है । मस्कवियाका यही तहज़ीबुल-इखलाक़ 
है, जिसके आधारपर ग़जालीने अपने सर्वश्रेष्ठ ग्रन्थ अद्या-उलू-उलूम - 
को लिखा । मस्कवियाने आचार-संबंधी रोगों (>-दुराचार )को लोभ, 
कंजूसी, लज्जा आदि आठ किस्मका बतलाया हैं। इन रोगोंको दूर 
करनेके उसने दो रास्ते बतलाए हें---( १) एक तो रोगसे उलटी श्रौषधि 
इस्तेमाल की जाये, कंजूसीके हटानेके लिए शाहखर्चीका हथियार इस्ते- 
माल किया जाये । (२) दूसरे, चूँकि सभी आचारिक रोगोंके कारण 
क्रोध और मोह होते हैं, इसलिए इन्हें दूर करनेके उपाय इस्तेमाल 
किये जायें । 


२-दाश निक विचार 


(मानव जीव )--मस्कविया मानव जीव और पशु जीवमें भेद करता है. 
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खासकर ईश्वरकी शोर मनृष्यकी बौद्धिक उड़ानकों ऐसी खास बात सम- 
भता है, जिससे कि पशु-जीवको मानव-जीवकी श्रेणीमें नहीं रखा जा सकता। 

मानव जीव एक ऐसा अमिश्चित निराकार द्रव्य है, जो कि अपनी सत्ता, 
ज्ञान और क्रियाका अनुभव करता है। वह अभौतिक, आत्मिक स्वभाव 
रखता है, यह तो इसीसे सिद्ध है कि जहाँ भौतिक शरीर एक दूसरेसे अत्यन्त 
विरोधी श्राकारों--काले, सफेद . . . . . . के ज्ञानों--मेंसे सिफे एकको 
ग्रहण कर सकता है, वहाँ जीव (आत्मा) एक ही समय कई “आकारों का 
ग्रहण करता हैँ। यही नहीं वह इन्द्रिय-ग्राह्म तथा इन्द्रिय-अग्राह्म दोनों 
प्रकारके “आकारों को अभौतिक स्वरूपमें ग्रहण करता है--इन्द्रियसे 
हम कलमकी लंबाई देखते हैं, किन्तु उसका आकार सा स्मृतिमें सु- 
रक्षित होता है, वह वही भौतिक लंबाई नहीं है । इसीसे सिद्ध है कि जीव 
भौतिक सीमासे बद्ध नहीं है । अतएव जीवके ज्ञांन और प्रयत्न शरीरकी 
सीमासे बाहर तककी पहुँच रखते हैँ, और बल्कि वह इन्द्रिय-गोचर जगत्‌की 
सीमासे भी पार पहुँचते हैं । सच और भूठका ज्ञान जीवमें सहज होता हे, 
इन्द्रियाँ इस ज्ञानको नहीं प्रदान करतीं । इन्द्रियाँ अपने प्रत्यक्षके द्वारा 
जिन विषयोंको उपस्थित करती हैं, उनकी विवेचना और निर्धारणा 
करते वक्‍त वह अपनी उसी सहज शक्तिसे काम लेती हें। “में जानता 
हूँ इसको जानना--- आत्म-चेतना --इस बातका सबसे बड़ा प्रमाण हे, 
कि जीव एक अभौतिक तत्त्व है । 


३-आचार-शास्त्र 


(१ ) पाप-पुण्य---जैसा कि पहले कहा जा चुका है, मस्कविया ज्यादा 
प्रसिद्ध है एक आचारशास्त्रीके तौरपर । आचार-शास्त्रमें पहिला प्रदन 
आता है--शुभ (>-भलाई, नेकी) क्या है ? मस्कवियाका उत्तर है--- 
जिसके द्वारा एक इच्छावान्‌ व्यक्ति (+--प्राणी) अ्रपने उद्देश्य या स्वभावकी 
पूर्णताको प्राप्त करता है । नेक (>-शुभ) होनेके लिए एक खास तरहकी 
योग्यता या रुकान होनी ज़रूरी है। लेकिन हम जानते हैं, हर मनुष्यमें 
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जातिके लिए जितना अरबी तलवारके सामने सिर भुकाना आसान था, .. 
उतना अपने जातीय व्यक्तित्त्व (राष्ट्रीय सभ्यता) का भुलाना आसान न 
था। फ़ाराबीको हम देख चुके हें, कैसे वह इस्लामकी निर्धारित सीमाको 
विचार-द्षेत्रमें पसन्द न करता था; फ़ाराबी भी सीनाका ही स्वदेश-भाई 
था। यही क्‍यों, फ़ाराबी और सीनाकी मातृभूमि--वत्तमान उज़्वकस्तान 
सोवियत्‌ ग्रजातन्त्र---ते कितनी आसानीसे चंद वर्षोके भीतर धर्म और 
मललोंसे पिंड छड़ा लिया, और आ्राज उज््चक मथ्य-एसियाकी जातियों-में 
सबसे आये बढ़े हुए माने जाते हैं; इससे यह भी पता लगता है, कि तेरह 
सदियोंर्म  इस्लामने वहाँके लोगोंकी जातीय भावनाकों नष्ट करनेमें सफ- 
लता नहीं पाई । ऐसे सामाजिक वातावरणने सीनाके विचारोंके विकासमें 
कितना प्रभाव डाला होगा, यह आसानीसे समझा जा सकता है। सीनाने 
स्वयं लिखा है, कि बचपनमें मेरे वाप और चचा नफ़्सके सिद्धान्तपर 
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33. कशलकाओक कक कक्‍रत+_ 


प्रारम्भिक शिक्षाको समाप्तकर ब-अ्रली मध्य-एसियाकी इस्लामिक 
नालन्दा बुखारा में पढ़नेके लिए गया । वहाँ उसने दर्शन और वेद्यकका 
विशेष तौरसे अध्ययन किया । होनहार बिरवानके होत चीकने पात 
की कहावतके अनुसार अ्रभी बू-अली जब १७ वर्षेका तरुण था, उसी वक्‍त 
उसने स्थानीय राजा नूह इब्न-मंसू रको अपनी चिकित्सासे रोग-मुक्त किया । 
इस सफलतासे उसे सबसे ज़्यादा फायदा जो हुआ वह यह था कि नूह- 
के पस्तकालयका दर्वाजा उसके लिए खल गया । तबसे सीना वंज्ञानिक 
अध्ययन या चिकित्सा-प्रयोगमें अपना गृरु आप बना, इसमें वह कितना सफल 


* बुखारा वस्तुतः बिहार शब्दका विकृत रूप है। नालन्दाके आयें 
महाविहा रकी भाँति वहाँ भी “ववविहार नामक एक जबरदस्त बोद्ध 
शिक्षणालय था; जिस तरह नालंदा जैसे विहारोंने एक प्रान्तको विहार 
तास दिया, उसी तरह इस “नव विहारने नगरकों विहार या बुखार: 
नाम दिया । 
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हुआ, यह अगले पृष्ठ बतलायेंगे । एक बात तो निश्चित है, कि अब तक 
चलते आए ढरेंकी पढ़ाईसे इतनी कम आयुमें मुक्त हो जानेसे वह दर्शनमें 
टीकाकार और गतानुगतिक न बन, स्वतंत्ररूपसे यूनानी दर्शेनके तुलनात्मक 
अध्ययनसे भ्रपनी निजी शैलीको विकसित कर सका । क्‍ 
किसी महत्त्वाकांक्षी विद्वानके लिए अपने उद्देश्यकी सिद्धिके लिए 

उस वक्‍त ज़रूरी था कि वह किसी शासकका आश्रय लें। सीनाको भी 
वैसा ही करना पड़ा । सीना, हो सकता है, अपनी प्रतिभा और विद्वत्ताके 
कारण किसी बड़े दरबारमें रसूख् हासिल कर सकता, किन्तु उसमें आत्म- 
सम्मान और स्वतंत्रताका भाव इतना अधिक था, कि वह बहुत बड़े 
दरबारमें टिक न सकता था । छोटे दरबारोंमें वह बहुत कुछ समानताके 
साथ निर्वाह कर सकता था, इसलिए उसने अपनी दौड़कों वहीं तक 
सीमित रक्खा । वहाँ भी, एक दरबारमें यदि कोई तबियतके विरुद्ध बात हुई 
तो दूसरा घर देखा । उसके कॉम भी भिन्ने-भिन्न दरबारोंमें भिन्न-भिन्न थे, 
कहीं वह शासनका कोई अधिकारी बना, कहीं अध्यापक, और कहीं लेखक । 
अत्तमें चक्कर काटते-काटते हमदान (पश्चिमी ईरान)के शासक शम- 
सुद्दौलाका वजीर बना । शम्सृद्दौलाके मरनेके बाद उसके पृत्रने कुछ 
सहीनोंके लिए सीनाको जेलमें डाल दिया--सीनाने खानदान भर तो क्या 
उत्तराधिकारी तककी कोनिश करनी नहीं सीखी थी। जेलसे छुटनेपर 
वह इस्पहाँके शासक अलाउद्दौलाके दरबारमें पहुँचा'। अलाउद्दौलाने जब 
हमदानको जीत लिया, तो अबूसीना फिर वहाँ लौट गया । यहीं १०३७ 

ई०में ५७ वर्षकी उम्रमें उसका देहान्त हुआ; हमदानमें आज भी उसकी 
. समाधि मौजूद है ।--हमदामन ( इखसबतन ) ईरानके प्रथम राजवंश (मद्रवंश ) 
के प्रथम राजा देवक (दयउकक्‍्क्‌, मृत्यु ६५५ ई० पू० )की राजधानी थी । 


२-कृतियाँ 


सीनाने यूनानी दाशनिकोंकी कृतियोंपर कोई टीका या विवरण 
जहीं लिखा । उसका मत था--टीकायें और विवरण ढेरकी ढेर मौजूद हें, 
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ज़रूरत हैँ उनपर विचार कर स्व॒तन्त्र निव्चयपर पहुँचनेकी । वह जिस 
निशचयपर पहुँचा, उसे अपने ग्रन्थोंमें उल्लिखित किया । उसके दर्शनके 
ग्रन्थोंसें तीन मुख्य हें-- 

(१) शफ़ा, (चिकित्सा) (अबू-अबीद जोज्जानीको पढ़ाते वक्‍त 
तेयार हुई) । (२) इशारात (>चसंकेत) । (३) नजात (नन्‍न्‍मुक्ति) । 

इनमें “शफ़ा के बारेमें उसने खुद कहा है, कि मेंने यहाँ अरस्तूके 
विचारोंकों दर्ज किया है। तो भी इसका यह मतलब नहीं, कि उसमें 
उसने अपनी बातें नहीं मिलाई हैं। यहाँ 'पैगंबरी” इमामपन की जो 
बहस छेड़ी है, निश्चय ही उसका अरस्त॒के दर्शनसे कोई सम्बन्ध नहीं है । 
इसी तरह इश्ञारात”में भी पैगंबरी, पाप (--बुराई ) की उत्पत्ति, प्रार्थना- 
का प्रभाव, उपासना-कर्तव्य, मोजज़ा (--चमत्कार) आदिपर जो लिखा हैं, 
उसका यूनानी दर्शनसे नहीं इस्लामसे संबंध है । रोइद (११२६-६८ ई० ) 
सीनाका कड़ा समालोचक था, उसने जगह-जंगेंह उदाहरण देकर बतलाया 
हँ कि सीना कितनी ही जगह अरस्तूके विरुद्ध गया, कितनी ही जगह 
उसने अरस्तूके भावोंकों गलत पेश किया, और कितनी ही जगह अरस्तूके 
नामसे नई बातें दर्ज कर दीं। इन सबका अर्थ सिर्फ यही निकलता है कि 
सीनाकी तबियत में निरंकुशता थी। 

सीना अपने जीवनके हर क्षणकों बेकार नहीं जाने देता था । १७से 
५७ वर्षकी उम्र तकके ४० वर्षोंकी एक-एक घड़ियोंका उसने पूरा उपयोग 
किया । दिनमें वह सर्कारी अफसरका कत्तेव्य पूरा करता या विद्यार्थियोंकी 
पढ़ाता, शामको मित्र-गोष्ठी या प्रेमाभिनयमें बिताता; किन्तु रातकों वह 
हाथमें कलम, तथा नींद न आने देनेके लिए सामने मदिराका प्याला रखे 
विता देता था । समय और साधनके अनुसार उसके ग्रन्थोंका विषय 
होता था । जब पर्याप्त समय तथा पासमें पुस्तकालय रहता, तो वैद्यक 
(+5हिकमत ) या दर्शनपर कोई बड़ा ग्रन्थ लिखनेमें लग जाता । जब 
यात्रामें रहता, तो छोटी छोटी प॒स्तकें लिखता । जेलमें उसने कवितायें 
तथा ध्यान (+--रियाजत )पर लेखनी चलाई | उसकी कविताओं और 
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सूफी-निबंधोंमें वहुत ही प्रसाद गुण पाया जाता है । पद्य-रचनापर उसका 
इतना अधिकार था, कि इच्छा होनेपर उसने साइंस, वैद्यक और तककंकी 
पुस्तकोंको भी पद्मयमें लिखा। पारसी और अरबी दोनों भाषाग्रोंपर 
उसका पूर्ण अधिकार था । 


३-दाशेनिक विचार 


सीना दाशनिक और वेद्य (--हकीम ) दोनों था । रोददने दर्शन-दक्षेत्र- 
में उसकी कीतिछटाको मंद कर दिया, तो भी वैद्यकके आचायके तौर बहुत 
पीछे तक युरोप उसका सम्मान करता रहा । 

( १ ) मिथ्याविश्वास-विरोध--सीना अपनेसे पहिलेके इस्लासिक 
दा निकोंसे कहीं ज़्यादा फलित-ज्योतिष और कीमिया--उस वकक्‍्तके दो 
जबरदस्त मिथ्या विश्वासों--का सख्त विरोधी था। वह इन्हें निरी 
मृढ़ता समझता था, यद्यपि इसका अर्थ यह नहीं कि आँख मूँदनेके साथ ही 
लोग उसके नामसे इन विषयोंपर ग्रन्थ लिखनेसे बाज आये हों । 

हाँ, उसका बुद्धिवाद साइंसवेत्ताओोंका बुद्धिवादं--प्रयोगसिद्ध सिद्धान्त 
ही सत्य--नहीं बल्कि दार्शनिकोंका बुद्धिवाद था, जिसमें कि इन्द्रियोंको 
गलत रास्तेपर ले जानेसे बचानेके लिए बुद्धिको तकंके अस्त्रको चतुराईसे 
उपयोगप्र जोर दिया गया है। तक बुद्धिके लिए अनिवारयतया' आवश्यक 
है, तककी आवश्यकता सिफ्फ उन्हींको नहीं है, जिनको दिव्यप्रेरणा मिली 
हो; जेसे अनपढ़ बददूको अरबी व्याकरणकी आवश्यकता नहीं । 

(२) जीव-प्रकृति-इश्वरवाद्‌ू--फ़ाराबीकी भाँति सीना प्रकृति 
(मूल भौतिक तत्त्व)को ईश्वरसे उत्पन्न हुआ नहीं मानता था, उसके 
विचारमें ईश्वर एक ऊंची हस्ती है, जिसे प्रकृतिके रूपमें परिणत हुआ 
मांनना उसे खींचकर नीचे लाना है, उसी तरह वह जीवको भी ईश्वरसे नीचे 
कित्तु प्रकृतिसे ऊपर तत्त्व मानता है । उसके मतसे ईश्वर जो सृष्टि करता 
हैँ उसका अर्थ यही है, कि कर्त्ता (>-भगुवान) श्रनादि (अक्वत) प्रकृतिको 
साकार रूप देता है। अरस्तू और सीनाके मतमें यहाँ थोड़ा अन्तर है । 
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अरस्तू प्रकृतिके अतिरिकत श्राकृतिको भी अनादि (--अक्ृत) मानता है। 
और सृष्टि करनेका मतलब वह यही लेता है कि कर्त्ताने प्रकृति और आक्ृति- 
को मिलाकर साकार जगत्‌ और उसकी वस्तुएँ बनाई । सीना प्रकृृतिको 
ही अनादि मानता है, और आक्ृतिको अक्ृत नहीं कृत (--बनाई हुई) 
मानता है । निश्चय ही यह सिद्धान्त सनातनी मुसलमानोंके लिए कृफ़ुसे 
कम न था और यही समभकर ११५० ई०में बगदादमें खलीफा जुल्दन्‌जिद 
ने सीनाके ग्रन्थोंकोी आगमें जलाया था । 

(३) इेंश्वर--अक्ृत (अनादि ) प्रकृति निराकार है, उस अवस्थामें 
जगत्‌ तथा उसकी साकार वस्तुओंका अस्तित्व नहीं हो सकता । इस 
नास्तित्वकी अवस्थासे जगत॒कों साकार अस्तित्वमें परिणत करनेके लिए 
एक सत्ताकी ज़रूरत है, और वही ईद्वर है। ईश्वरकी सिद्धिके लिए 
सीताकी यह युक्ति अरस्तूसे भिन्न है; अरस्तूका कहना है कि प्रकृति और 
आ्राकृति दोनों ही अनादि (अ्रकृत) वस्तुएँ हैं, उनके ही मिलनेसे साकार 
जगत्‌ पैदा होता है; इस मिलनके लिए गतिकी ज़रूरत है, जो गति कि 
चिरकालसे जगत्‌में देखी जाती है, इस गतिका कोई चालक (-+गतिकारक ) 
होना चाहिए, जिसको ही ईद्वर कहते हैं । 

ईदवर एक (अद्वितीय) है । उसमें बहुतसे विशेषण माने जा सकते 
हैं; किन्तु ऐसा मानते वक्‍त यह ख्याल रखना चाहिए, कि उनकी वजहसे 
ईद्वर-अद्ेतमें बाधा न पड़े । 

(४७) जीव ओर शरीर--यूनानी दार्शनिकों तथा उनके अनुयायी 
इस्लामी दाशनिकोंकी भाँति सीनाने भी ईश्वरसे प्रथम विज्ञान (>-नफ़्स ), 
उससे द्वितीय विज्ञान आदिकी उत्पत्तिका वर्णन किया है, जिसको वहुत कुछ 
रूखी पुनरावृत्ति समभकर हम यहाँ छोड़ देते हेँ। सीनाने जीवका 
स्थान प्रकृतिसि ऊपर रक्खा है, जो कि भारतीय दर्शन (सेश्वर सांख्य) 
से समानता रखता हैं। उस समय, जब कि काबुलमें अभी ही अभी 
महमृदने हिन्दू-शासन हटाकर अपना शासन स्थापित किया था, किसी 
धमते-फिरते योग (सेश्वर-सांख्य )के अनुयायीसे सीनाकी मुलाकात 
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असंभव न थी, श्रथवा अरबी अनुवादके रूपसें उसके पास कोई भारतीय 
दर्शनकी ऐसी पुस्तक भी मौजूद हो सकती है, जिससे कि उसने इन विचारों- 
को लिया हो । एक बात तो स्पष्ट है, कि सीनाके दर्शनमें सबसे ज़्यादा 
जोर जीव (आत्मा)पर दिया गया है, किसी भी दार्शनिक विवेचनाके 
वक्‍त उसकी दृष्टि सदा मानव-जीवपर रहती हैँ । इसी जीवका ख्याल 
रखनेके कारण ही उसने अपने सबसे महत्त्वपूर्ण दर्शन-ग्रन्थका नाम 
“शफ़ा (--चिकित्सा ) रखा है, जिसका भाव है जीवकी चिकित्सा । 

सीना शरीर और जीवको दो बिलकुल भिन्न पदार्थ मानता हैं । सभी 
पिड भौतिक तत्त्वोंसे मिलकर बने हैं, मानव-शरीर भी उसी तरह भौतिक 
तत्त्वोंसे बना है, हाँ, वहाँ मात्राके सम्मिश्रणमें बहुत बारीकीसे काम लिया 
गया है। ऐसे मिश्रण द्वारा मानव जातिकी सृष्टि या विनाश यकायक 
किया जा सकता हे । किन्तु जीव इस तरह भौतिक तत्त्वोंके मिश्रणसे 
नहीं बना हैं । जीव शरीरका अभिन्न अंश नहीं हे, बल्कि उसका शरीरके 
साथ पीछेसे संयोग हुआ हैं। हरएक शरीरको अपना-अपना जीव ऊपरसे 
मिलता है । प्रारम्भसे ही प्रत्येक जीव एक अलग वस्तु है, शरीरमें रहते हुए 
सारे जीवन भर जीव अपने वेयक्तिक विकासको जारी रखता हे । 

मनन करना जीवकी सबसे बड़ी शक्ति है । पाँच बाहरी और पाँच 
भीतरी इन्द्रियाँ (--अन्त:करण' ) जगतृका ज्ञान विज्ञानमय जीवके पास 
पहुँचाती हैँ, जिसके अन्तिम ज्ञानात्मक निर्णय या बोध जीव करता है । _ 


 बेदान्तियोंके चार मन, बुद्धि, चित्त, अहंकारकी भाँति सीनाने भी 
अन्त:करणको पाँच भागोंमें बांटे हे, जो कि सस्तिष्कके आगे, बिचले और 
पिछले हिस्सेमें हे, और वह हें-- (१) हिस्स-सुइ्तरक (सम्मिलित श्रन्तः- 
करण); (२) हिफ़्ज़ सज्मुई (ज्ञानमय) प्रतिबिंबोंकी सामूहिक स्मृति; 
(२) इद्राक्‌ लाशऊरा (अंशोंका होशके बिना परिचय); (४) इबद्राक्‌ 
शऊरा (होशके साथ संपूर्णकर परिचय); (५) हिफ़्ज़ सश्रानी (उच्च 
परिचयोंकी स्मृति) । 
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बोध-शक्ति या बुद्धि जीवकी शक्तियोंकी चरमसीमा है। पहिले बृद्धिके 
भीतर चिन्तनकी छिपी क्षमता रहती हैँ, किन्तु बाहरी भीतरी इन्द्रियों 
द्वारा प्रस्तुत ज्ञानसामग्री उसकी छिपी क्षमताकों प्रकट--कार्य क्ष मताके 
रूपमें परिणत कर देती हैं; लेकिन ऊपर आक्वतिदाता (ह्वितीय नफ़्स ) की 
प्रेरणा भी शामिल रहती है; वही बृद्धिको विचार प्रदान करता है । मानव 
जीवकी स्मृति शुद्ध निराकार कभी नहीं होतीं, क्योंकि स्मृतिके होनेके 
लिए पहिले साकार आधार ज़रूरी है-। का 

विज्ञानमय (मानव) जीव अपनेसे नीचे (भौतिक वस्तुग्नों ) का स्वामी 
है, किन्तु ऊपरकी वस्तुओंका ज्ञान उसे जगदात्मा (--द्वितीय नफ़्स) द्वारा 
मिलता है। इस तरह ऊपर नीचेके ज्ञानोंको पाकर मनुष्य वास्तविक 
मनुष्य बनता हैं, तो भी साररूपेण वह (मानव जीव) एक अमिश्चित, 
अनइवर, अ्रमृत वस्तु है । जबतक मानव-जीव शरीर और जगतमें रहता 
है, तबतक वह उनके द्वारा अधिक शिक्षित, अश्रधिक विकसित होनेका 
अवसर पाता है; किन्तु जब शरीर मर जाता है, तो जीव जगदात्माका 
समीपी-सा हीं बना रहता है। यही जगदात्माकी समोपता--समान नहीं--- 
नेक ज्ञानी जीवोंकी धनधान्यता हे । दूसरे जीवोंको यह अवस्था नहीं 
प्राप्त होती, उनका जीवन अनन्त दुःखका जीवन है । जैसे शारीरिक विकार 
रोगको पैदा करता हैँ, उसी तरह जीवकी विक्वत अ्रवस्थाके लिए दंड होना 
जरूरी है । स्वर्ग फल भी मानव-जीवको उसी परिमाणमें मिलता है, जिस 
परिमाणमें कि उसने अपने आत्मिक स्वास्थ्य--बोध--को इस शरीरमें 
प्राप्त किया है । हाँ, उच्चतम पदपर पहुँचनेवाले थोड़े ही होते हैं, क्योंकि 
सत्यके शिखरपर बहुतोंके लिए स्थान नहीं है । 

(५) हदकी कथा"--.हमारे यहाँ जैसे संकल्प सूर्योदय” जैसे नाटक 
या कथाएं वेदान्त या दूसरे झ्राध्यात्मिक विषयोंकों समभझानेके लिए लिखी 
गई हैं, सीनाते भी हुई इब्त-यक्रज़ान या प्रबुद्ध-पुत्र जीवक की कथाको 








! एक हुईकी कथा तुफ़ैल (देखो पृष्ठ २०४) ने भी लिखी है। 
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लिखकर उसी शैलीका अनुसरण किया है । जीवक अपनी बाहरी और 
भीतरी इच्द्रियोंकी सहायतासे पृथिवी और स्वर्गंकी बातोंकी जाननेकी कोशिश 
करता भटक रहा हैँ । उसे उत्साहमें तरुणोंको मात करनेवाला एक वृद्ध 
मिलता है । यह वृद्ध और कोई नहीं, एक ज्ञानी गुर--दाशेनिक--है; जो 
कि पथ-प्रदशककी भाँति भटकेको रास्ता बतलाना चाहता है । वृद्धका नाम 
हैँ हुईं, और वह जागृत (5-प्रबुद्ध ) का पुत्र है । भठकते मुसाफिरके सामने 
दो मार्ग हुं-- ( १) एक पश्चिमका रास्ता है जो कि सांसारिक वस्तुओं और 
'पापकी ओर ले जाता है; (२) दूसरा उगते सूर्यकी ओर ले जाता है, 
यह है सदा शुद्ध आकृतियों, और आत्माका मार्ग । हई मुसाफिरको उगते 
सूर्यकी ओर ले जानेवाले मार्गपर चलनेको कहता है। दोनों साथ-साथ 
आगे बढ़ते हुए उस दिव्य ज्ञान-वापीपर पहुँचते हैं, जो चिरतारुण्य का 
चश्मा है, जहाँ सौंदयंकी यवनिका सौंदर्य, ज्योतिका घूँघट ज्योति हैं; ' 
जहाँ कि वह अनन्त रहस्य वास करता है । 

(६ ) उपदेशमें अधिकारिभेद--जीव और प्रकृतिको भी ईइवरकी 
'भाँति ही सनातन मानना, क्रानकी बातोंकी मनमानी व्याख्या करना जैसी 
बहुतसी बातें सीनाकी ऐसी थीं, कि वह कृफ़्के फतवेके साथ जिन्दा दफना 
दिया जा सकता था, इस ख़तरेकोी सीना समझता था। इसीलिए उसने इस 
बातपर बहुत जोर दिया है, कि सभी तरहका ज्ञान या उपदेश सबको नहीं 
देना चाहिए । ज्ञान प्रदान करते वक्‍त गृरुका काम है, कि वह अपने शिष्यकी 
योग्यताको देखे, और जो जिस ज्ञानका अधिकारी हो उसको वही ज्ञान दे । 
पेगंबर मुहम्मद अरबके खानाबदोश बद्दुओंंकों सभ्य बनाना चाहते थे, 
उन्होंने देखा कि बददुओंको आत्मिक आनन्द आदिकी बातें बतलाना 
“भेंसके सामने बीन बजाना” होगा, इसलिए उन्होंने उनसे कहा : 'क्रयामत 

(5>अन्तिम निर्णय) के दिन मुर्दे जिन्दा हो उठेंगे ।” बददुओंने समभा, 
हमारा यह प्रिय शरीर सदाके लिए बिछुड़नेवाला नहीं, बल्कि वह हमें फिर 
मिलनेवाला है और यह उनके लिए आशा और प्रसन्नताकी बात थी । 
इसी तरह बहिएत ("स्वर्ग )की दूध-शहदकी नहरें, अंगूरोंके बाग, हूरें 
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(>-अस्संरायें ) बद्दुओ्ओंके चित्तकों आकर्षित कर सकती थीं | मगर इन 
बातोंको यदि किसी ज्ञानी, योगी, दार्शनिकके सामने कहा जाय तो वह 
आकर्षण नहीं, घृणा पैदा करेंगी । ऐसे व्यक्ति भगवान्‌की उपासना किसी 
स्वर्ग या अप्सराकी कामनासे नहीं करते, बल्कि उसमें उनका लक्ष्य होता 
है भगवत्‌-प्रेमका आनन्द और ब्रह्म-निर्वाण (--नफ़्सकी आज़ादी) की 
प्राप्ति । 


 (अल-बैरूनो ९३३-९०४८ ह०) 


्् 


महमूद ग़ज़नवीके समकालीन पंडित अबू-रेहाँ अल्बेरखनीका नाम भारत- 
में प्रसिद्ध है । यद्यपि अपने ग्रन्थों--खासकर “अल्‌-हिन्द ---में उसने दर्शन- 
का भी जिक्र किया हें, किन्तु उसका मुख्य विषय दर्शन नहीं बल्कि गणित, 
ज्योतिष, भूगोल, मानवश्यास्त्र थे । उसका दाहनिक दृष्टिविन्दु यदि कोई 
था, तो यही जो कि उसने आर्यभट्ट (४७६ ई०)के अनुयायियोंके मतको 
उद्धृत करके कहा है-- 

“सूर्यकी किरणें जो कुछ प्रकाशित करती हैं, वही हमारे लिए पर्याप्त 
है । उनसे परे जो कुछ है, और वह अनन्त दूर तक फैला हो सकता है, 
लेकिन उसका हम प्रयोग नहीं कर सकते । जहाँ सूर्यकी किरणें नहीं पहुँचतीं, . 
वहाँ इन्द्रियोंकी गति नहीं, और जहाँ इन्द्रियोंकी गति नहीं उसे हम जान 
नहीं सकते । 


ख, धमवादी दाशेनिक 
$ ६४-शज्ञाली १०४६-११११ ई० 


अब हम उस युगमें हें जब कि बगदादके खलीफ़ोंका सम्मान शासकके 
तौरपर उतना नहीं था, जितना कि धर्माचार्यके तौरपर | विशाल 
इस्लामिक राज्य छिन्न-भिन्न होकर अलग-अलग सल्तनतोंके रूपमें परिणत 
हो गया था । इन सल्तनतोंमें सबसे बड़ी सल्तनत, जो कि एसियामें थी, 
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वह थी सलेजूकी तुककोंकी सल्तनत | इस सल्तनतके बानी तोग्रल बेग 
(१०३७-६२ ई० ) ने ४२९ हिज्ओी (१०३६ ई० ) में सीस्तानकी राजधानी 
तूसपर अधिकार कर लिया, और धीरे-धीरे सारे ईरानको विजय करते 
४४७ हिज्जी (१०५४ ई० )में इराक (बगदादवाले देश)का भी स्वामी 
बन गया । तोग्रलके बाद अल्प असलन्‌ (१०६२-७२ ई०), फिर बाद 
मलिकशाह प्रथम (१०७२-६२ ई० ) शासक बना । मलिकशाहके शासनमें 
सलजूकी-सल्तनतका भाग्य-सूर्य मध्याक्लपर पहुँचा हुआ था । मलिकशाहके 
राज्यकी पूर्वी सीमा जहाँ काशगरके पास चीनसे मिलती, वहाँ पश्चिममें 
वह यरूशिलम और कस्तुन्तुनिया तक फंली हुई थी । यही तुकोंके शासन- 
का प्रारम्भ है, जो कि शअन्तमें तुर्कीके तुकॉकि शासन और खिलाफतका 
अग्रदूत बना । 


इस्लामके इन चिरशासित मुल्कोंमें अब इस्लामकी प्रगतिशीलता 
खतम हो चुकी थी; श्रब वह दीन-दरिद्रोंका बंधु तथा पुराने सामन्तवंशों 
तथा धनी प्रोहितोंका संहारक नहीं रह गया था। अब उसने खुद 
सामन्‍त और पुरोहित पैदा किये थे, जो पहिलेसे कम खर्चीले न थे, 
खासकर नये सामन्त तो शौक और विलासप्रियतामें केसरों और शाहंशाहों- 
का कान काटते थे। (ग़्ज़ालीके समकालीन' सुल्तान संजर सलजूकी- 
ने एक गूलाम लड़केके अप्राकृतिक प्रेममें पागल हो उसे लाखोंकी जागीर 
तथा सात लाख अशफियाँ दे दी थीं)। साधारण जाँगर चलानेवाली 
जनताके ऊपर इससे क्या बीत रही थी, यह ग़्ज़ालीके उस वाक्यसे पता 
लगता है, जिसे कि उसने सुल्तान संजर (१११८-५७ ई० ) से कहा था-- 
“अफसोस मुसलमानों (>-मेहनत करनेवाली साधारण जनता) की गरद्दनें 
मुसीबत और तकलीफसे टूटी जाती हें और तेरे घोड़ोंकी गर्दनें सोनेके 
हमेलोंके बोभसे दबी जा रही हें ।” धर्म-पुरोहितों (+-मौलवियों ) के बारेमें 
ग़ज़ाली भी कहता है--ये (मुल्ला) लोग इन्सानी सूरतमें शैतान 
(शया-तीन-उल्‌-उन्स ) हैं, जो कि स्वयं पथश्रष्ट हैं, और दृसरोंकों 
पथभ्रष्ट करते हें। आजकलके सारे धर्मोपदेशक ऐसे ही हैं, हाँ, शायद 
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किसी कोनेमें कोई इसका अपवाद हो, किन्तु मुझको कोई ऐसा आदमी 
मालूम नहीं। 

“पंडित-पुरोहित ( >5उलमा ) . . .सुलतानों और अमी रोंके वेतनभोगी 
बन गए थे । जिसने उनकी ज़बानें बन्द कर दी थीं। वह प्रजापर होते 
हर प्रकारके अन्याय, अत्याचारको, अपनी आ्ाँखों देखते और जीभ तक नहीं 
हिला सकते थे। सुल्तान और अमीर ह॒दसे ज़्यादा विलासी और कामुक 
होते जाते थे । . . . . किन्तु पंडित-पुरोहित रोक-टोक नहीं कर सकते थे।/'* 


१-जोवनो 


.. मुहम्मद (इब्न-मुहम्मद इब्न-मुहम्मद इब्न-महम्मद ) ग़ज़ालीका जन्म 

४५० हिजरी (१०५६० ) में तूसं (सीस्तान) शहरके एक भाग ताहिरान- 
में हुआ था । इनके घरवालोंका खान्दानी पेशा सूत कातना (+-कोरी या 
तँतवा ) का था, जिसे अरबीमें ग़ज़ल कहते हैं, इसीलिए उन्होंने अपने नामके 
साथ ग़ज़ाली लगाया । ग़ज़ाली छोटे ही थे, तभी उनके बापका देहान्त हो 
गया । ग़ज़ालीका बाप स्वयं अनपढ़ था, किन्तु उसे विद्यासे बहुत प्रेम' 
था, और चाहता था कि उसका लड़का विद्वान्‌ बने, इसीलिए मरते वक्‍त 
उसने महम्मदको उसके छोटे भाई अहमदके साथ एक दोस्तके हाथमें 
सौंपते हुए उनकी शिक्षाके लिए ताकीद की थी | ग़ज़ालीका घर गरीब 
था। उनके बापका दोस्त भी धनी न था। इसलिए बापकी छोड़ी सम्पत्तिके 
खतम होते ही दोनों भाश्योंको खेरातकी रोटीपर गूजारा करके अपनी 
पढ़ाई जारी रखनी पड़ी । शहरकी पढ़ाई खतम कर ग्रज़ालीको आगे 
पढ़नेकी इच्छा हुई और उसने जर्जानमें जाकर एक बड़े विद्वान्‌ अबू-नख्र 
इस्माइलीकी शिष्यता स्वीकार की । उस समय पढ़ानेकी यह शली थी, 
कि अध्यापक पाठ्य विषयपर जो बोलता जाता था, विद्यार्थी उसे लिखते 


असल जि 
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जाते थे। सौभाग्यसे सातवीं सदीसे ही, जब कि अरबोंने समरकंदपर 
अधिकार किया, इस्लामिक देशोंमें कागजका रवाज हो गया था, यद्यपि 
श्रभी तक नालंदाके विद्यार्थी तालपत्र और लकड़ीकी पद्टीसे झ्रागे नहीं बढ़े 
थे। ग़ज़ालीने इस्माइलीसे जो पढ़ा, उसे वह कागजपर लिखते गये थे । 
कुछ समय बाद जब वह अपने घरको लौट रहे थे तो रास्तेमें डाका पड़ा 
और ग़ज़ालीके और सामानमें वह खरें भी लुट गए | ग़ज़ालीसे रहा न 
गया, और उसने डाकुश्नोंके सरदारके पास उस कागजको दे देनेके लिए 
प्राथना की । डाकू सरदारने हँसकर कहा-- तुमने क्या खाक पढ़ा है ? 
जब तुम्हारी यह हालत हैँ कि एक कागज न रहा, तो तुम कोरे रह गए ।” 
किन्तु कागज उसने लौटा दिए । 

ग़ज़ालीकी पढ़ाई काफी आगे तक बढ़ चुकी थी, और श्रब छोटे-मोटे 
विद्वान्‌ उसे सनन्‍्तुष्ट न कर सकते थे । उस वक्‍त चेनज्ञापोर (ईरान) और 
बगदाद (इराक) दो शहर विद्याके महान्‌ केन्द्र समभे जाते थे; जिनमें 
नेशापोरमें इमाम अब्दुल्मलिक हरमेन और वगदादमें अबू-इस्हाक शीराजी 
' विद्याके दो सूर्य माने जाते थे । नेशापोर ग़ज़ालीके ही प्रान्त (खुरासान) में 
था, इसलिए ग़ज़ालीने नेशापोर जाकर हरमैनकी शागिर्दी स्वीकार की । 

अ्रबोने ईरानपर जब (६४२ ई०) अधिकार किया था, उस वक्‍त 
भी नेशापोर एक प्रसद्ध नगर तथा शिक्षा-संस्कृतिका केन्द्र था; इसीलिए 
'बहाँ वेहकियाके तामसे जो मदरसा खोला गया था, वह बहुत शीक्रतासे 
उन्नति करके एक महान्‌ विद्यापीठके रूपमें परिणत हो गया, और 
इस्लामके सबसे पुराने मदरसे निञज्ञामिया (बगदाद ) का मुकाबिला कर रहा 
था । हरमेन वेहकिया तथा निजञ्ञामिया (बगदाद) के विद्यार्थी रह चुके थे । 
अबुलू-मलिक, हरमेन (मक्का-मदीना ) में जाकर कुछ दिनों अ्रध्यापन करते 
थे, इसीलिए हरमेन उनके नामके साथ लग गया था। सुल्तान अलप 
असेलन सलजूकी (१०६२-७२ ई०)का महामंत्री पीछे निञ्रामुल-मुल्क 
बना । यह स्वयं विद्वानू--हसन बिन्‌-सब्बाह (क्विलू-उल-मौतके संस्थापक ) 
ओर (उमर-खय्यामका सहपाठी )तथा विद्वानोंकी इज्जत करता था। 
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हरमनकी विद्वत्ताको वह जानता था, इसलिए उसने नेशापोरमें अपने नाम- 
पर एक खास विद्यालय--मद्रसा निज्ञामिया--बनवाकर हरमैनको वहाँ 
प्रधान अध्यापक नियुक्‍त किया । 

ग़ज़ाली हरमेनके बहुत प्रतिभागाली छात्रोंमें थे। हरमैनके जीवनमें 
ही उसके योग्य शिष्यकी कीति चारों ओर फैलने लगी थी | ग़ज़ालीकी 
'शिक्षा समाप्त हो गई थी, तो भी वह तब तक अपने अध्यापकके साथ 
रहे, जब तक कि ४७८ हिजरी (१०८५ या १०८७ ई०) में हरमैनका 
देहान्त न हो गया । ग़ज़ालीकी आयु उस वक्‍त अट्ठाईस सालकी थी । 

ग़ज़ाली बड़े महत्त्वाकांक्षी व्यक्ति थे, और महत्त्वाकांक्षाकी पूतिके 
लिए ज़रूरी था कि दरबारका वरदहस्त प्राप्त हो । इसलिए कितने ही 
सालोंके बाद ग़ज़ालीने दरबारमें जाना ते किया। निज़ामुलूमुल्क उनके 
ही शहर तूसका रहनेक्ुुला था, और विद्वानोंका सम्मान तथा परख करनी 
भी जानता था। रे 





अमृलू-मुल्कने दरबारमें आनेपर ग़ज़ालीका बड़ा 
सम्मान किया, और बड़े-बड़े विद्यानोंकी सभा करके ग़ज़ालीकी विद्वत्ता 
देखनेके लिए शास्त्रार्थ कराया । ग्रजाली विजयी हुए और ३४ वर्षकी 
उम्रमें इस्लामी दुनियाके सबसे बड़े विद्यापीठ बृगदादके मद्रसा निज्ञामिया- 
के 'प्रधानाध्यापक बनाए गए । जमादी-उल्‌-अव्वल ४८४ हिजरी: (१०६१ 
या १०६३ ई० )को जब वह बगदादमें दाखिल हुए, तो सारे शहरने उनका 
दशाहाना स्वागत किया । यद्यपि भ्रब वास्तविक राजधानी नेशापोर थी, 
ओर बगदादका खलीफा बहुत कुछ सलजूकियोंका पेंशनख्वार-सा रह गया 
था, तो भी बगदाद अब भी विद्याकी नगरी थी । | 

४८४ हिजरी (१०६२ ई०) में मलिक शाह सलजुकी मर गया, उस 
वक्‍त उसकी प्रभावशाली बेगम तुर्फान खातूनने अमीरों और दरवारियों- 
को इस बातपर राजी कर लिया कि गद्दीपर उसका चार सालका बेटा 
महमूद (१०६२-६४ ई०) बैठे, और साथ ही खलीफाके सामने यह भी 
माँग पेश की, कि खुत्वा ( >-शुक्रवारके नमाज़के बाद शासक खलीफाके नामका 
पाठ ) भी उसीके नामसे पढ़ा जाय । पहिली बातको तो खलीफा मुक्तदरने 
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डर कर मान लिया, किन्तु दूसरी बातका मानना बहुत मुश्किल था; 
इसके लिए खलीफाने ग्रज़ालीको तुर्फान खातूनके दरबारमें भेजा, और 
ग़ज़ालीके व्यक्तित्व और समभाने-बुभानेका यह असर हुआ, कि तुर्फानि 
खातनने अपने आझ्ाग्रहको छोड़ दिया । 

०६९४ ई०में मुक्तदरके बाद मुस्तज़हर खलीफा बना | ग़जालीपर 
मुस्तजहरकी खास कृपा थी। उस वक्‍त बातनी ( --इस्माइली ) पंथका जोर 
फिर बढ़ने लगा था, बगदाद हीमें नहीं, और जगहोंपर भी । ग्यारहवीं 
सदीमें मिश्रपर फातमी खलीफोंका शासन था, वह सभी बातनी थे । 
काहिराका गणितज्ञ दाशेनिक श्रबू-अली मुहम्मद (इब्नुलू-हसन) इब्नुलू- 
रहीम (मृत्यु १०३८ ई०) बांतनी था। ईरानमें इस्माइली बातनियों- 
का नेता हसन बिन-सब्बा (जो कि निज्ञामुलू-मुल्कका सहपाठी था) ने एक 

स्वर्ग (क़िल-उल्‌-मौत ) कायम किया था, और उसका प्रभाव बढ़ता ही जा 
रहा था। ग़ज़ालीने बातनियोंके प्रभावको कम करनेके लिए एक पृस्तक 
लिखी, जिसका नाम खलीफ़ाके नामपर मुस्तज़हरी” रखा । 
बगदादकी परंपरा उसकी स्थापनाके समय (७६२ ई०)से ही ऐसी 
बन चुकी थी, कि वहाँ स्वतंत्र विचारोंकी लहरको दबाया नहीं जा सकता 
था। तीन सदियोंसे वहाँ ईसाई, यहुदी, पारसी, मोतज़ली, बातनी, सुन्नी 
सभी शान्तिपू्वक साधारण ही नहीं बौद्धिक जीवन बिताते आ रहे थे; 
यकबयक खिलाफतके इस गए-गुजरे जमानेमें, सीना और हसीमकी पुस्तकों- 
की होली भले ही कभी जला दी जाये, किन्तु अब उस विचार-स्वातन्त्य- 
की लहरको दबाता उतना आसान न था । सनातनी इस्लामके जबरदस्त 
समर्थक अशूअरीके अनुयायी ग़ज़ाली षहिले जोशमें आकर भले ही “मुस्त- 
जहरी” लिख डालें, भ्रथवा “मजालिसे ग़्ज्ञालिया' में विरोधियोंपर बड़े- 
बड़े वागू-वाण बरसा जायें; किन्तु यह अ्रवस्था देर तक नहीं रह सकती 
थी। ग़ज़ालीने खुद लिखा हे-- 
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नें एक-एक बातनी, जाहिरी, फिलसफी ( +-दर्शनानुयायी ), मुत्‌- 
कल्लिम ( >>वादविद्यानुयायी ) , जिन्दीक ( +-+नास्तिक ) से मिलता था, और 
उनके विचारोंकों जानना चाहता था। चौकि मेरी प्रवृत्ति आरम्भसे ही 
सचकी खोजकी शोर थी, इसलिए धीरे-धीरे यह असर हुआ, कि आँख मूँदकर 
पीछे चलनेकी बान छूट गई । जो (धामिक) विश्वास बचपनसे सुनते-सुनते 
सनमें जम गए थे, उनसे श्रद्धा उठ गई । मेंने सोचा--इस तरहके अन्धान- 
सरण करनेवाले (धामिक ) विश्वास तो यहुदी, ईसाई, सभीके पास हें . . 
ओऔर (भ्रन्तमें) किसी बातपर विश्वास नहीं रहा । करीब दो महीने तक 
यही हालत रही । फिर खुदाकी मेहरबानीसे यह हालत तो जाती रही, किन्तु 
भिन्न-भिन्न धामिक विश्वासोंके प्रति सन्देह अब भी वना रहा। उस वक्‍त 
चार सम्प्रदाय मौजूद थे--मुत्‌कल्लिमू, बातनी, फिल्सफा (-दर्शन) और 
सूफ़ी । मेंने एक-एक सम्प्रदायके बारेमें जानकारी प्राप्त करनी शुरू की । 

. -अन्तमें मेंने सूँफ़ी मतकी ओर ध्यान दिया । जुनेद, शिब्ली, वायज़ीद, 
बस्तामी--सूफ़ी आचारयोंने जो कुछ लिखा था, उसे पढ़ डाला।. . 
लेकिन चूँकि यह विद्या वस्तुतः अ्रभ्यासकरनेकी विद्या है, इसलिए सिर्फ़ 
पढ़नेसे कुछ फल नहीं प्राप्त हो सकता था। अभ्यासके लिए तप और 
संयमकी ज़रूरत हैँ ।. . . . (सब सोचकर) दिलमें ख्याल आया, कि 
बगदादसे निकल खड़ा होऊँ, और सभी संबंधोंकों छोड़ दँ।. . . . (किन्तु ) 
दिल किसी तरह मानता न था, कि ऐसे ऐश्वर्य और सम्मानको तिलांजलि 
दे दँ। इस तरहकी चिन्तासे नौबत यहाँ तक पहुँची कि ज़बान रुक चली, 
पढ़ानेका काम बन्द हो गया, धीरे-धीरे पाचनशक्ति जाती रही, अन्तमें 
बद्योंनें दवा करना छोड़ दिया . . . .।” 

ग़ज़ालीका अपना विश्वास पुराने इस्लामकी शरीअतपर दुढ़ था, 
जो कि बिलकृ्‌ल श्रद्धापर निर्भर था । यह श्रद्धामय धर्मंवाद पहिली अवस्था 
थी | इसपर बुड़िवादने प्रहार करना शुरू किया, जिसका असर जो 
हुआ वह बतला चुके हैं। अरब ग़ज़ालीके सामने दो रास्ते थे, एक तो 
बुद्धिको तिलांजलि देकर पहिलेके विश्वासपर कायम रहना; दूसरा 
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रास्ता था, बद्धि जहाँ ले जाय वहाँ जाना । ग्रज्जञालीने बगदादके सुख- 
ऐश्वर्यंके जीवतकों छोड़कर अपनी शारीरिक कष्ट-सहिष्णुता और त्यागका 
परिचय दिया; किन्तु ब॒द्धि अपने रास्तेपर ले जानेके लिए जो शर्ते रख 
रही थी, वह इस त्याग और शारीरिक कष्टसे कहीं कठिन थी । उसमें 
नास्तिक बतकर पंडित”, मर्खे सबकी गालियाँ सहनी पड़तीं, उसके नाम 
पर थू-थू होती । सत्य-शक्तिपर विश्वास न होनेसे वह यह भी रुयाल कर 
सकता था कि हमेशाके लिए दुनियाके सामते उसके मूँहपर कालिख पृत 
जायेगी; और निज़ामियाके प्रधानाध्यापकीका सुख-ऐश्वर्य ही नहीं छिनेगा 
बल्कि दरीरको सरेबाजार कोड़े खानेके लिए भी तैयार होना पड़ेगा | यदि 
बुद्धिके रास्तेपर पूरे दिलसे जानेका संकल्प करते तो ग्ज़ालीको इन सबके 
लिए तैयार रहना पड़ता । ग़ज़ाली न पूर्ण मढ़ विश्वासकों अपना सकते 
थे, और न केवल ब॒द्धिपर ही चल सकते थे, इसलिए उन्होंने सृफ़ियोंके रास्ते- 
को पकड़ा, जिसमें यदि दिखावेके लिए कुछ त्याग करना पड़ता है, तो उससे 
कई गृता मानसिक सन्‍्तोष, सम्मान, प्रभावका ऐश्वर्य मिलता है । दिक्कत 
यही थी, कि बुद्धिके प्रखर तेजकों रोका कंसे जाये, इसके लिए आत्म- 
सम्मोह की ज़रूरत थी, जो एक बुद्धिप्रधान व्यक्तिके लिए कड़वी गोली 
जरूर थी, किन्तु आ पड़नेपर आदमी आत्महत्या भी कर डालता है । 

आखिर चार वर्षके बगदादके जीवनको आखिरी सलाम कह ४८८ 
हिजरी (१०६५ ई० )में ३८ वर्षकी उम्रमें कमली कंधेपर रख गज़ालीने 
दमिशकका रास्ता लिया । दमिश्कमें दो साल रहनेके बाद वह यरूशिलम 
ग्रादि घृमते-चामते हजके लिए मक्का मदीना गये । मक्‍कामें बहुत समय 
तक रहे । इसी यात्रामें उन्होंने सिकन्‍्दरिया और काहिराको भी देखा । 
४९९ हिजरी (११०६ ई०)में जब वह पेगंबर इब्राहीमके जन्मस्थान 
खलीलामें थे, तो उसी वक्‍त उन्होंने तीन बातोंकी प्रतिज्ञा ली थी--- 

(१) किसी बादशाहके दरबारमें न जाऊँगा । 
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(२) किसी बादशाहके धनको स्वीकार न करूँगा । 

(३) किसीसे वाद-विवाद (“-ञ्वास्त्रार्थं) न करूँगा । 

यरूशिलममें ईसाकी जन्मकूटी (भेड़ोंका घर, जहाँ ईसा पैदा हुए थे ) 
में एक बार इस्माइल हाकमी, इब्राहीम शब्बाकी, अवल-हसन बच्ची आदि 
सूफ़ियोंके साथ सत्संग चल रहा था, उसी वक्‍त ग़ज़ालीके मूँहसे एक पद्यँ 
निकला, जिसपर बस्नीको समाधि लग गई, जिससे सबपर भारी प्रभाव 
पड़ा और बहुतोंने अपने गरीबाँ (+-कपड़ेके कोर) फाड़ डाले । 

इसी जीवमनमें ग़्ज़ालीने अपनी सर्वेश्रेष्ठ पुस्तक अद्याउलू-उलूस 
लिखी । 

“हज करनेके बाद घरबारके आकर्षणने (ग़ज़ालीकों) जन्मभूमिमें 
पहुँचाया । और फिर मेरे एक दोस्तके अपने बारेमें हालके लिखे 
पत्रके अनुसार ग़ज़ालीको फिर वही. . . .चहारदीवारी, फिर वही 
खूँटा, वही पगहा, वही गाय और वही बैल ! बहुत दिन उन्मुक्त रहनेके 
बाद. . . . स्वयंवृत्त बन्धन”, लेकिन मेरे दोस्तकी भाँति ग्ज़ालीका 
“दस घटने लगा ऐसा पता नहीं लगता । आखिर सफ़ीवादमें वेदान्तकी 
भाँति यह करामात है, कि जब चाहे किसी बातको वन्धन बना दे, और जब 
चाहे उसे मुक्त कर दे । 

ग़ज़ाली- अब घर-बारवाले थे। ४६६ हिजरी (११०६ ई०)के 
ग्यारहवें महीनेमें फिर उन्होंने नेशापोरके निज्ञामिया विद्यालयमें अ्ध्यापन 
शुरू किया, किन्तु वहाँ ज़्यादा दिन तक न रह सके | निज्ञारुल्‌-पुल्क 


* “क़िहेंतक लो ललू-हुब्ब कुन्तो फ़िहत-नी । 

व-लाकिन वे-सेह रुलू-मक्तलतीट सब्बेत-नी ॥ 

ग्रतथयक लेमा ज्ाक़ सदी अतिलू-हवा। 

व लौ क॒न्‍्तो तद्री केफ़ा शौक्नी अतेत-ती 
“-अद्याउल्‌ू-उलसकी टीका 8 
* “मुनक्‍क्रज्ञ सिनल-ज्ञलाल' 
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का बड़ा बेटा फ़लरुल-मुल्क संजर सलजूकीका महामंत्री बना था। उस 
वक्‍त एक बातनियों (इस्माइलियों, आगाखाँके पू्वज हसन बिन-सब्बाहके 
अनुयायियों ) का जोर बढ़ रहा था, यह बतला चुके हैँ । उनके खिलाफ 
कलम ही नहीं बल्कि हुकुमतकी तलवार भी इस्तेमाल हुईं, जिसपर बात- 
नियोंने भी अपना जबरदस्त गुप्त संगठन (>-असेसिन ) बनाया, और 
५०० हिजरी (११०७ ई० ) में फ़खरुलू-मुल्क उनकी तलवारका शिकार 
हुआ । सब्बाहका, क़िल-उल्‌-मौत” ही नहीं वेशापोर भी असेसिनोंका 
गृप्त गढ़ बनता जा रहा था, इसलिए ग़ज़ालीने उसे छोड़ना ही पसन्द 
किया । 

ग़ज़ाली अब एकान्त जीवन पसन्द करते थे, किन्तु उनसे ईर्ष्या रखने- 
वबालोंकी भी कमी न थी। उन्होंने ग़ज़ालीकी किताबोंको उलट-पलठकर 
यह कहना शुरू किया कि ग़ज़ाली ज़िन्दीकों-मुल॒हिदों (दो नास्तिक मतों )- 
की शिक्षा देता है । चाहे सुल्तान संजर खुद अप्राकृतिक अपराधका अप* 
राधी हो, किन्तु वह अपना यह कत्तेंब्य समझता था, कि इस्लामकी रक्षाके 
लिए ग़ज़ाली ज॑सोंकी खबर ले । संजरने ग़ज़ालीको दरबारमें हाजिर 
होनेके लिए हुक्म दिया । ग़ज़ाली मशहद-रज़ा (>-वर्तमान मशहद शहर ) 
तक गया, और वहाँसे सुल्तानके पास पत्र लिखा--- 

“बिस्त साल दर-अय्याम सुल्तान शहीद (+-मलिकशाह ) रोज़गार 
गुज़ाइत । व अजू-ओो व-इस्पहान व बग्दाद अक़बालहा दीद, व चंद बार 
मियानें-सुल्तान व अमीरुल्मोमिनीन रसूल बूद्‌ दर-कारहाये-बुजुर्ग । व 
दर्‌-उलूमे-दीन नजदीक हफ्ताद किताब तस्नीफ़ कद | पस्‌ दुनियारा 
चुनाँकि बवद्‌ बदीद, व ब-जुम्लगी ब-यन्दाख्त | वे मुद्दते दर-बेतुल- 
मुक़दस, व मक्का क़याम कर्द । व बर्‌-सरे मशहदे-इब्राहीम ख़लीलुल्लाह 
अह द कर्द, कि हगिज़ पेश-हेच सुल्तान न रवद्‌, व माले-हेच-सुल्तान न 
गीरद्‌, व मुनाज़िरा व तअस्सुब न कुनद्‌ । द्वाज्दह साल बरीं वफ़ा कर्द | व 


३३६४ 
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अमीरुल्‌ू-मोमितीन्‌ व यमा सुल्तानाँ दुआगोमरा मग्नजूर दाइतन्द । इकनूँ 
शुनीदम्‌ कि अजू-मज्लिसे-आली इजारते रफ्ता अस्त ब-हाजिर आम्दान । 
फर्मारा ब-मरहद आम्दम्‌, व निगह दाइत अहदे-खलीलरा बलइ्करगाह 
न याम्दम्‌ । 

जिसका भाव यह है कि आपके पिता मलिकशाहके शासनमें मेंने 
बीस साल गुजारे, अस्फहान (सलजूकी राजधानी ) और बगदादमें (शाही ) 
अक़बाल देखे । कितनी ही बार सुल्तान (सल्जूकी ) और खलीफा (अमी- 
मोरुल्मनीन्‌ ) के बीच बड़े-बड़े कामोंके लिए दूत बनकर काम किया । 
धर्मकी विद्याओ्रोंकी सत्तरके नज़्दीक पुस्तकें लिखीं. . .मुदृतों यरूशिलम, 
और मकक्‍कामें वास किया। इब्नाहीम अल्लाहके दोस्तके शहीद-स्थानपर 
प्रतिज्ञा की : (१) कभी किसी सुल्तानके सामने न जाना, (२) किसी 
'सुल्तानके धनकों नहीं ग्रहण करना, (३) श्ञास्त्रा्थ और हठधर्मी नहीं 
करनी । बारह साल तक इस (प्रतिज्ञा )को पूरा किया। खलीफ़ा तथा सारे 
सुल्तानोंने (इस) दुआ करनेवाले (फ़क्कीर )को माफ़ किया । अब सुना हैं 
कि सरकारने सामने आनेके लिए हुक्म निकाला है । हुक्म मानकर महहद- 
रज़ा तक आया हूँ। खलील (स्थान)पर ली हुई प्रतिज्ञाके ख्यालसे 
लश्करगाह नहीं आया । 

किन्तु ग़ज़ालीकी सारी प्रार्थना व्यर्थ गई, प्रतिज्ञाको तोड़कर उन्हें 
लश्करगाह ही नहीं संजरके दरबारमें जाना पड़ा । ग्रज़ालीके जनतापर 
प्रभाव, विद्वत्ता तथा पीछेंके कामोंको देखकर संजरने उनका सम्मान किया ४ 
संजरके दरबारके दबदबेका कहते हैं, ग्रज़्ालीपर इतना रोब छाया, कि 
वह होश-हवास खोलने लगे थे। खेर, यह पीछेके लेखकोंकी कारस्तानी 
है, ग़ज़ालीके लिए ऐसे दरबारोंमें जाना कोई नई बात नहीं थी । संजरके 
बर्तावसे ग़ज़ालीकी जानमें जान ही नहीं आई, बल्कि उनकी हिम्मत क्रुछ 
खरी-खरी सुतानेकी भी हुई, उसीमें सुनहरी हमेलोंके भारसे घोड़ोंकी 
ग्रदन दबनेकी बात भी थी । संजरका खानदान हन्फ़ी मतको मानता था । 
ग़ज़ालीपर यह भी आरोप था, कि उसने इमाम हनीफ़ाकों बुरा भला] 
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कहा है । ग़ज़ालीने अपनी सफाई देते हुए कहा-- मैंने (अपनी ) किताब 
अद्याउल्‌-उलूममें लिखा है, कि में उन (हनीफ़ा)को फ़िक्ना (-धर्म- 
सीमांसा-शास्त्र ) में दुनियामें चुना हुआ (अद्वितीय) मानता हूँ।” खैर ! 
ग़ज़ालीने जवानीके जोशर्में किसीके खिलाफ चाहे कुछ भी लिखा हो, किन्तु 
अब वह वैसी तबियत नहीं रखते थे । जैसे-तैसे मामला शान्त हो गया । 
बगदादको जब ग़ज़ालीने छोड़ा था, तबसे उनकी विद्वत्ताकी कीत्ति 
बहुत बढ़ गई थी, और खलीफ़ा तथा बगदादके दूसरे विद्याप्रेमी हाकिम और 
अ्रमीर इस बात की बहुत जरूरत महसूस करते थे कि ग़ज़ाली फिर मद्रसा 
निज़ामियाकी प्रधानाध्यापकी स्वीकार करें | इसके लिए खलीफ़ाका सारे 
दरबारियोंके हस्ताक्षरसे ग़ज़ालीके पास पत्र आया | संजरके महामंत्रीने 
बड़े जोर शोरकी सिफारिश की, किन्तु ग़ज़ाली तैयार न हुए, और निम्न 
'कारण बतलाते हुए माफी माँगी--( १) मेरे डेढ़ सौ विद्यार्थियोंको तृससे 
वहाँ जाना मुश्किल है; (२) में पहिलेकी भाँति अब बेबालबच्चेका नहीं 
हूँ, वहाँ जानेपर घरवालोंको कष्ट होगा; (३) मेंने शास्त्रार्थ तथा वाद- 
विवाद न करनेंकी प्रतिज्ञा की है, जिससे बगदादमें बँचा नहीं जा सकता । 
ग़ज़ालीकी अन्तिम पुस्तक “मुस्तफ़्सी” हैँ, जिसे उन्होंने मरनेसे एक 
साल पहिले ५०४ हिजरी (११११ ई०)में लिखा था। १४ जमादी 
द्वितीय वृहस्पतिवार ५०५ हिजरी (१६ दिसम्बर ११११ ई० ) को तूसमें 
उनका देहान्त हुआ । 


२-कृतियाँ 


५०० हिजरी (११०७ ई० ) के आसपास जब कि ग्रज्ञालीने संजरको 
अपता प्रसिद्ध पत्र लिखा था, उस वक्‍त तक वह सत्तरके करीब पुस्तकें 
लिख चुके थे, यह उनके ही लेखसे मालूम होता है । उसके बादके चार 
सालोंमें उनका लिखना बन्द नहीं हुआ । एक तरह बीस वर्षकी आयुसे 
अपने ५४वें ५५वें वर्ष तक (जब कि वह मरे )--लगातार ३४, ३५ वर्ष--- 
उन्तकी लेखनी चलती रही । अ्नल्लामा शिब्ली नेञ्रममानीने अ्रपनी पुस्तक 
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डे 


अल-ग़ज़ाली में उनकी ७८ पुस्तकोंकी सूची दी है जिनमें कुछ तो कई-कई 
जिल्दोंमें हैं। उनके ग्रन्थ मुख्यतः फ़िक्ना (--धर्म-मीमांसा), तर्क॑शास्त्र, 
दर्शन, वाद-शास्त्र (--कलाम ), सूफीवाद (अद्वेत ब्रह्मवाद) और 
आचार-शास्त्रसे संबंध रखते हें । 

ग्जालीकी सबसे महत्त्वपूर्ण पुस्तकें हें--- 

१. अदल्याउल-उलूम्‌ (सूफी, आचार ) 

- जवाहरुल-क़रान (सूफी, आचार ) 

. मक़ासिदुल्‌ फ़िलासफा (>-दर््षताभिप्राय) (दर्शन) 
- मइयारुलू इल्म (तक) 

तोहाफ़तुल-फिलासफा ("-दर्शंन-खंडन) (वाद) 
मुस्तस्फ़ी (फ़िक्रा, धर्ममीमांसा ) 

अज्याउल्‌ू-उलूम्‌ (>-विद्या-संजीवनी) और तोहाफतुलू-फ़िलासफा 
(-दर्शन-खंडन ) ग़ज़ालीकी दो सर्वश्रेष्ठ किताबें हैं, जिनमें अह्याउलूउलू- 
भूको दूसरा कुरान” समझा जाता हैं । 

(१ ) अश्याउल-उलूम्‌ ( +-विद्या-संजीवनी)---ग्रजालीके अद्या- 
उल्‌-उलूमके कुछ प्रशंसापत्र सुन लीजिए-- 

(क) प्शंसापतन्न--ग्ज़ालीके समकालीन तथा हरमैतके पास साथ 
पढ़े अब्दुल-गाफिर फ़ार्सीका कहना है-- अज्याउलू-उलूम्‌ जेसी कोई 
किताब उससे पहिले नहीं लिखी गई ।” 

इमाम नूदी “मुस्लिम” (हदीस) के टीकाकारका उद्गार है-- अद्या- 
उल्‌-उलम्‌ क्रानके लगभग हूँ । 

शेख अबू-मुहम्मद कारजदनीने कहा है-- यदि दुनियाकी सारी 
विद्याएँ (--उलूम्‌ ) मिटा दी जायें, तो अद्याउलू्‌-उलूमसे सबको जिन्दा 
कर दूँगा । 

प्रसिद्ध सफ़ी शेख अब्दुल्ला ईदरदसकों अलद्याउल्‌-उलूम्‌ कंठस्थ-सी 
थी । ह 
शेख अली दूसरे सूफ़ीने पच्रीस बार अल्याउलू-उलूमूका अखंड पाठ 


शर्त श्र 0 ९0 ६) 
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किया, और हर बार पाठकी समाप्तिपर फ़क़ीरों और विद्यार्थियोंको 
भोज दिया । 

क़तुब शाजली बहुत पहुँचे हुए सूफ़ी समभे जाते थे, एक दिरी अद्याउल- 
उलूम्‌को हाथमें लिए जानते हो, यह क्या किताब है ?” कह बदवपर 
, कोड़ोंकी मारका दाग दिखला कर बोले--- पहिले में इस किर्ताबसे इन्कार 
करता था। आज रातको मुभो इमाम ग़ज़ालीने आँ-हज़रत (--पैगंबर 
मुहम्मद ) के दरबारमें पेश किया, और इस अपराधकी सजा में मुझे कोड़े 
लगाए गए ।” 

देख मुहीउद्दीन अकबर जगद्विख्यात सूफी गृज़रे हें । वह अद्याउलू- 
उलूम्‌को काबा (मक्का)के सामने बेठकर पढ़ा करते थे । 

यह तो खैर, “घरवालों के मूँहसे अतिरंजित प्रशंसा होनेके कारण 
उतनी कीमत नहीं रखेगा, किन्तु पिछली सदीके प्रसिद्ध "दर्शन इतिहास के 
लेखक जा हेनरी लेविसका कहना है-- 

“ग्रगर द-कात॑ (१५६६-१६५० ई०)के समयमें भ्रह्माउल्‌ू-उलूम्‌का 
अनुवाद फ्रेंच भाषामें हो चुका होता, तो लोग यही कहते कि द-कातेने 
अद्याउल्‌-उलूमसे चुराया है ।” 

( ख ) आधार ग्रन्थ--अ्रह्माउल्‌-उलूम्‌ या विद्यात्नोंको संजीवित 
करनेवाली विद्या-संजीवनी कहिए--में यद्यपि दर्शन, आचार और सूफी 
ब्रह्मवाद सब मिले हुए हें, किन्तु मुख्यतः वह आचार-शास्त्रका ग्रंथ है । 
आचारशास्त्रमें ग़ज़ालीके वक्‍त यूनानी ग्रंथोंके अनुवाद तथा स्वतंत्र ग्रंथ 
मौजूद थे, जिनमें दाशनिक मस्कविया (मृ० १०३० ई०)की पुस्तक 
“तहजीबुल-इखलाक़” (आाचार-सभ्यता ) का जिक्र भी हो चुका है । सबसे 
पहिले अरस्तूने इस विषयपर दो पुस्तकें (आचार-शास्त्र ) लिखीं, जिनपर 
पोर्फोरि (फोर्फोरियस) ने टीका लिखी थी । हनेन इब्न-इस्हाकने अरस्तृकी 


लाइ0ठए 6 शित्री95०9#0ए ("5. &. ॥4€ज्ाॉ5, 477 
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पुस्तकका अरबीमें अनुवाद किया था। मशहूर यूनानी वैद्य जालीनूस 
(>-गलेन ) ने भी इस विषयपर एक पुस्तक “मनुष्य अपने दोषोंको कैसे 
जान सकता है के नामसे लिखी थी, जिसका अनुवाद भी शायद अरबीमें 
हो चुका था, मस्कविया (१०३० ई०)ने इसके उद्धरण अपने ग्रन्थमें 
जगह-जगह दिये हैं । 

यूनानी पुस्तकोंसे प्रेरित होकर भिन्न-भिन्न ग्रंथकारोंने इस विषयपर 
अरबीमें निम्न पुस्तक लिखीं--- 

१. आराउलू-मदीनतुल्‌-फ़ाज़िला, फाराबी (5७०-९६५० ६० ) राज- 
नीति भी है । 
“तहज़ीबुल-इखलाक़” मस्कविया (मृ०.१०३० ई० ) 

३. अकबर वल्‌-इस्म” बू-अली सीना (६८०-१०३७ ई०) 

यह तीनों पुस्तकें यूनानी दाशनिकोंकी भाँति बहुत कुछ मज़हबसे 
स्वतंत्र रहकर लिखी गई हूं । 

४. क़वतुल्‌-क़ुलूब , अबूतालिब मक्‍की (मज़जहबी ढंगपर ) । 

“जरिया इला मकारिमु श्‌-शरीअत्‌ ” रागिब इस्फहानी (मजहबी 
ढंग पर) । 

इन पाँच पृस्तकोंमेंसे तहज़ीबुल-इखलाक़” और क्रूवतुल-कुलूब से 
तो बहुतसी बातें बिलकुल शब्दशः ली गई हैं । और ढंग (मजहब-- 
आचारशास्त्र ) तो मक्‍कीकी किताब जैसा है । 

(ग) लिखनेका प्रयोजन--हम बतला चुके हैं कि अ्रद्याउल्‌-उलूम्‌- 
को ग़ज़ालीने उस वक्‍त लिखा जब कि उनपर सूफीवादका भूत बड़े जोरसे 
सवार था, और वह कमली ओढ़े अरब--शाम--की खाक छाब रहे 
थे । उन्होंने ब्रह्मानंदको छोड़ इस पुस्तककों लिखनेके लिए कलम क्यों 
उठाई, इसका उत्तर ग़ज़ालीने स्वयं ग्रन्थके प्रावकथनमें लिखा हँ-- 


! अल्लासा हिज्ली नेश्रमानीने अपनी पुस्तक अल्‌-गज़ाली” (उर्द)में 
इसके कई उदाहरण दिये हें । 
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“मैंने देखा कि रोग सारी दुनियापर छा गया है, और चरम (आत्मिक 
पारलौकिक ) सदाचारके रास्ते बंद हो गए हें । जो विद्वान मार्ग समभाने- 
वाले थे, उनसे दुनिया खाली होती जा रही है । जो रह गए हैं वह नामके 
विद्वान हैं; निजी स्वार्थोर्में फैसे हुए हें; और उन्होंने सारी दुनियाकों यह 
विश्वास दिला रखा है, कि विद्या सिर्फ तीन चीजोंका नाम है, शास्त्रार्थ, 
कथा-उपदेश और फ़तवा ( व्यवस्था” ) । रही आखिरत (--परलोक ) की 
विद्या वह तो संसारसे उठ गई है, और लोग उसको भूल-भुला चके हैं ।” 

इसी रोगको दूर करने या “'भूल-भुलाई” (मृत) विद्याश्नोंको संजीवन 
देनेके लिए ग़ज़ालीने विद्यासंजीवनी” लिखनेके लिए लेखनी उठाई । 

(घ) अन्थकी विशेषता--शिब्लीने “विद्यासंजीवनी की कई विशेष- 
तायें विस्तारपृर्वक लिखी हें; उनके बारेमें संक्षेप्में कहा जा सकता है-- 
(१) ग्रंथकारने विद्वानों और साधारण पाठकों दोनोंकी समभरमें आने- 
के ख्यालसे बहुत सीधी-सादी भाषा (अरबी )का प्रयोग किया है; साथ 
ही उसके दाशेनिक महत्त्वकों कम नहीं होने दिया है। मस्कवियाकी 
* किताब “अतृ-तहारत्‌”को पढ़नेके लिए पहिले भाषाकी दुरारोह दीवार- 
को फाँदना पड़ेगा, तब अर्थंपर पहुँचनेके लिए मग्रज़-पच्ची करनी होगी-- 
वह नारियलके भीतर बंद सूखी गरी हैं; किन्तु ग़ज़ालीकी पुस्तक पतले 
छिलकोंका लँगड़ा आम है । (२) इसमें अधिकारिभेद--गृहस्थ और 
गृहत्यागी (>>अविवाहित रहनेवाले सूफी) आदि--का पूरा ख्याल 
रखकर उनके योग्य आचार-नियमोंकी शिक्षा दी गई है । (३) उठने- 
बेठने, खाने-पीने जेसे साधारण आचारोंपर भी व्यापक दृष्टिसे लिखा गया 
है। (४) क्रोध, आकांक्षा आदिको सर्वथा त्यागके उपदेशसे मनुष्यकी 
उपयोगी शक्तियोंको कमजोर कर जो निराद्ावाद, अकमंण्यता फेलाई 
जाती है, उसके खिलाफ काफी युक्तियुक्त बहस की गई है । यहाँ हम 
पिछली दो बातोंके कुछ नमूने पेश करते हँ--- 

१, (साधारण सदाचार)--मेजपर खाना खाना, छलनी (से आठा 
छातसता ), अश्तान (>>साबुतका काम देनेवाली घास) और पेट भर 
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खाना--इन चार चीजोंके बारेमें प्राणपंथो मसलमान विद्वान यह कहकर 
ताक-भौं सिकोड़ते थे, कि यह पैगंबरके बाद पैदा हुए बुर व्यवहार हें । 
इसपर ग़ज़ालीने लिखा--- दस्तरखान (--सामने बिछी चादर )पर खाना 
अच्छा है, लेकिन इसका यह ग्रर्थ नहीं कि सन्दली (--मेज़ )पर खाना ब्रा 
या हराम है, क्योंकि इस तरहका कोई हुकुम झरीअत (--धार्मिक पुस्तकों) 
में नहीं आया हैं ।. . . .मेजपर खानेमें (फायदेकी) यह बात है, कि खाना 
जमीनसे जरा ऊंचा हो जाता है, और खानेमें आसानी होती है. . . 
अ्रश्नान (घास ) से हाथ धोना तो अ्रच्छी बात है, क्योंकि इसमें सफाई 
और शुद्धता (रहती ) है। खाना खानेके बाद हाथ धोनेका हुक्म (जो शरी- 
अतमें है, वह) सफाईके ख्यालसे ही है, और अश्नानसे धोनेमें और ज़्यादा 
सफाई है । पूराने जमानेमें (पैगंबरके समय) यदि इसका उपयोग नहीं 
किया जाता था, तो इसकी यह वजह होगी कि उस जमानेमें उसका रवाज 
न था, या वह मिलती न होगी । या (मिथ्याविश्वासके कारण) वह हाथ 
भी नहीं धोते थे, और तलवोंमें हाथ पोंछ लिया करते थे; लेकिन इससे यह 
निष्कर्ष नहीं निकलता कि हाथ धोना ठीक नहीं ।” 
खानेके तरीकेमें कितनी ही बातें परश्चिमसे लेते हुए लिखा है-- 
“खाना किसी ऊंची चीजपर रखकर खाना चाहिए | खाने बारी-बारी- 
से आने चाहिएँ। जूसवाला (सूप आदि) खाना पहिले आना चाहिए । 
यदि अधिक मेहमान आ चुके हैं, और सिर्फे एक-दो बाकी हों तो खाना 
शुरू कर देना चाहिए। खानेके बाद मेवे या मिठाई आनी चाहिए ।” 
अनुकरणीय उदाहरणके तौरपर पेश करते हुए लिखते हँ--- बाज लोगोंके 
यहाँ यह तरीका था, कि सारे खानोंके नाम पर्वेपर लिखकर मेहमानोंके 
सामने पेश किये जाते थे ।” | 
२. उद्योगपरायणुता ओर कमस्यतापर जोर--बच्चोंकी प्रारं- 
भिक शिक्षामें सैर, शारीरिक व्यायाम, मर्दाना खेलोंको रखना ग्रज़ाली 
जरूरी समभते हैं । उन्होंने गानेको मनबहलावकी बात कह उसके 
ओऔचित्यको यह कहकर साबित किया है कि पैगंबरने खुद हब्शियोंके खेलको 


१५६ दर्शन-दिग्दद न [ अध्याय ६ 


देखा था। इसके अतिरिक्त में कहता हूँ कि खेलकूद या मनोविनोद दिलको 
ताजगी देता है, उससे दिमागी थकावट दूर हो जाती है। मनका यह 
स्वभाव है कि जब वह किसी चीजसे घबरा जाता है, तो अंधा हो जाता 
है, इसलिए उसको आराम देना, इस बातके लिए तैयार करना है कि 
वह फिर कामके योग्य बन जाये। जो आदमी रात-दिन पढ़ा करता 
है उसको चाहिए कि किसी-किसी समय खाली' बैठे; क्योंकि काम करनेके 
बाद खाली बैठना और खेल-क्‌द करना आदमीको गंभीर काम करनेके 
लिए फिर तैयार कर देता है ।” द 
इस तरह ग़ज़ाली शरीरको कर्मण्य रखनेके लिए गाना, कसरत, 
खेलक्‌दकी सिफारिश करते हुए फिर उसके वास्ते मानसिक शक्तियोंके 
इस्तेमालके लिए इस प्रकार जोर देते हें--- क्रोधकी शक्तिको नष्ट करना 
आचारकी शिक्षा नहीं है । आ्राचार-शिक्षाका अभिप्राय.यह है, कि आदमी- 
में आत्मसम्मान और सच्चा शौये पैदा हो, यानी न डरपोकपन आये न 
गुंडापन ।. . . .क्रोधको बिलकुल नष्ट करना कैसे अभिप्रेत हो सकता 
है, जब कि खुद वन्दनीय पेगंबर लोग गुस्सेसे खाली न थे। आँ-हजरत 
(>-पैगंबर मुहम्मद ) ने स्वयं फरमाया है--में आदमी हूँ, और मुभको 
भी उसी तरह गुस्सा आता है जिस तरह और आदमियोंकी ।” आँ-हज- 
रतकी यह हालत थी कि जब आपके सामने कोई अनुचित बात की जाती 
तो आपके गाल लाल हो जाते थे, हाँ यह अन्तर ज़रूर था, कि गुस्सा- 
की हालतमें भी आपके मुखारविन्दसे कोई बेजा बात नहीं निक- 
-लती थी ।” 
“सन्तोष॑ परम सुखं” पर लाठी प्रहार करते हुए ग़ज़ाली, कहते हँ--- 
“जानना चाहिए कि ज्ञान एक अवस्था पैदा करता है, और उस अवस्थासे 
. काम लिया जाता हैँ। कोई-कोई समभते हैं कि सन्‍्तोषके यह माने हैं, , 
कि जीविका-उपाजनके लिए न हाथ पैर हिलाए जायें न कोई उपाय सोचा 
जाय, बल्कि आदमी इस तरह बेकार पड़ा रहे, जिस तरह चीथड़ा जमीन 
पर पड़ा रहता है, या मांस पंटरेपर रखा रहता है। लेकिन यह मूर्खोका 
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विचार है, क्योंकि ऐसा करना शरीअत (>-धर्म-आज्ञा) में हराम है ।. . . . 
यदि तुम इस बातका इन्तजार करो, कि खुदा तुमको रोटीके बिना तृप्त 
कर देगा, या रोटीको यह शक्ति दे देगा, कि वह स्वयं तुम तक चली आये, 
या किसी फरिश्तेकों मुकरेर कर देगा कि वह रोटीको चबाकर तुम्हारे 
पेटमें डाल दे, तो तुम खुदाके स्वभावसे बिलकुल अनभिन्ञ हो ।” 

मठोंके सनन्‍्तोषी साधु-फकीरोंके बारेमें ग़ज़ाली कहते हें---मठोंमें 
बंधानकी रोजीपर बसर करना सन्‍्तोषसे बहुत दूर है। हाँ, यदि माँगा 
न जाय और भेंट-पूजापर सन्‍्तोष किया जाय तो यह सनन्‍्तोषकी महिमा 
है, लेकिन जब (मठ )की प्रसिद्धि हो चुकी है, तो मठ बाज़ारकी भाँति हैं 
और उनमें रहना बाजारमें रहना है । जो झ्रादमी (इस तरहके ) बाजारमें 
आता-जाता हो, वह सन्तोषी नहीं कहा जा सकता . . . . ।* 

. इस तरह ग़ज़ाली सूफी होते हुए भी, उस पंथकी अकर्मण्यताके प्रश॑- 

सक नहीं थे । ह 

(ड) आचार-ढ्याख्या---अह्याउल-उलूम (विद्या-संजीवनी ) में ग़ज़ा- 
लीने आचारकी व्याख्या करते हुए लिखा है, कि मनुष्य दो चीजोंका नाम 
है । शरीर और जीव। जिस तरह शरीरकी एक खास सूरत-शक्ल हैं, (वैसे 
ही) जीवकी भी है । फिर जिस तरह शरीरकी सूरत अच्छी या बुरी होती 
है, जीवकी भी होती है । जिस तरह बाहरी सूरतके ख्यालसे आदमीको 
सुरूप या कुरूप कहते हें, जीवकी (श्रात्मिक) सूरतके ख्यालसे उसे सदा- 
चारी या दुराचारी कहते हैं । ग़ज़ालीने श्राचारका संबंध सिर्फ शारीरिक 
क्रियाओं तक ही सीमित नहीं रखा है, बल्कि उसके लिए यह भी छतें 
लगाई है, कि उसके करनेके लिए ग्रादमीमें क्षमता तथा स्थायी भुकाव हो । 
ग़ज़ालीने आचारके चार मुख्य स्तंभ माने हें। ज्ञान, क्रोध, काम-इच्छा 
और न्यायकी शक्तियोंको संयमपूर्वक साम्य (+-बीचकी ) अवस्थामें रखना । 
यदि यह चारों शक्तियाँ साम्य-अवस्थामें हों, तो आदमी पूरा सदाचारी 
होगा, यदि सिर्फ़ दो या एक हों तो अपूर्ण । 

गलेन (+>-जालीनूस) आादमियोंके सदाचारी या दुराचारी होनेके 
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बारेमें समझता है, कि कुछ आदमी स्वभावतः सदाचारी, कुछ स्वभावत: 
दुराचारी होते हैं, और कुछ ऐसे हैँ जो न स्वभांवतः सदाचारी होते न 
दुराचारी; इसी तीसरी श्रेणीके आदमियोंके सुधार होनेकी संभावना 
है । मस्कवियाने गलेनके इसी मतकों स्वीकार किया, यह हम कह चुके 
हैं। अरस्तृका मत इससे उलटा हे--सदाचारी या दुराचारी होना 
मनुष्यमें स्वभावत: नहीं है, इसमें कारण शिक्षा और वातावरण है, हाँ 
शिक्षा और वातावरणका प्रभाव सबपर समान नहीं पड़ता। ग़ज़ाली- 
ने अरस्तके मतको स्वीकार किया है । इसीलिए बच्चोंकी शिक्षापर उन्होंने 
खास जोर दिया हैँ, जिसके कुछ नमूने लीजिए-- क्‍ 

(१) बच्चोंका निमोण-- बच्चेमें जैसे ही विवेचनाशक्ति प्रकट 
होने लगे, उसी वकक्‍तसे उसकी देखभाल रखनी चाहिए । बच्चेको सबसे 
पहिले खानेकी इच्छा होती है, इसलिए शिक्षाका आरंभ यहींसे करना 
चाहिए । उसको सिखलाना चाहिए कि खानेसे पहिले बिसमिल्लाह पढ़ 
लिया करे। दस्तरखानपर जो खाना सामने और समीप हो, उसीकी ओर 
हाथ बढ़ाए, साथ खानेवालोंसे आगे बढ़नेकी कोशिश न करे, खाने या 
खानेवालोंकी तरफ़ नज़र न जमाए । जल्द-जल्द न खाए । कौरको अच्छी 
तरह चबाए। हाथ और कपड़ेको खानेमें लसरने न दे। उसको समभा 
दिया जाये कि ज़्यादा खाना बुरा है । कम खाना, मामूली खानेपर सन्तोष 
करने, (अपना खाना) दूसरोंको खिला देनेकी बड़ाईको उसके मनमें 
बिठला देना चाहिए । 

“(बच्चोंको) सफेद कपड़ा पहननेका शौक दिलाया जाय, और 
समझाया जाये कि रंगींन, रेशमी, जर्दोज़ी कपड़े पहनना औरतों और 
हिजड़ोंका काम हैं । जो लड़के इस तरहके कपड़ोंकों पहिना करते हें, 
उनके संगसे बचाया जाय । आरामतलबी और नाज-सुकूमारतासे घृणा 
दिलाई जाये । 

“जब बच्चा कोई अच्छा काम करें, तो प्रशंसा करके उसके दिलको 
बढाया जाये, और उसे भेंट-इनाम दिया जाये । यदि बुरी बात करते देखा 
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जाये तो चेतावनी देती चहिए, जिसमें बुरे कामोंके करनेमें दिलेर न हो 
जाये ।. . . . किन्तु बार-बार लजवाना नहीं चाहिए . . . . वार-बार कहनेसे 
बातका अ्रसर कम हो जाता है । 

“(शोर उसे सिखलाना चाहिए कि) दिनकों सोना नहीं चाहिए। 
बिछोना बहुत सजा तथा ज्यादा नरम नहीं होना चाहिए . . . .हर रोज 
कुछ न कुछ पेदल चलना और कसरत करनी चाहिए, जिसमें कि दिलमें 
अकर्मण्यता और सुस्ती न आने पावे । हाथ-पाँव खुले न रखे, बहुत जल्द- 
जल्द न चले; धन-दौलत, कपड़ा, खाना, कलम-दावात, किसी चीजपर 
अभिमान न प्रकट करे. ... । | 

“सभामें थूकना, जम्हाई-अ्रँगड़ाई लेना, लोगोंकी तरफ पीठ करके 
बेठना, पाँवपर पाँव रखना, ठोड़ीके नीचे हथेली रखकर बैठना--इन 
बातोंसे मना करना चाहिए । 

“कसम खानेसे--चाहे वह सच्ची भी हो--रोकना चाहिए । बात 
खुद न शुरू करनी चाहिए, कोई पूछे तो जवाब दे ।. . . . पाठशालासे 
पढ़कर निकले तो उसे मौका देना चाहिए कि कोई खेल, खेले, क्योंकि 
हर वक्‍त पढ़ने-लिखनेमें लगे रहनेसे दिल बुध जाता है, समझ मन्द हो जाती 
है, तबियत उचट जाती है । 

यह शिक्षायें मस्कवियाने अपने तहजीबुल-इखलाक़में यूनानी ग्रन्थोंसे 
लेकर दी हैं । ह 

(२) प्रसिद्धिके लिए दान-पुरय ग़ल्तत--नाम और प्रसिद्धिकी 
लालचमें अमीर लोग दान-धर्म करते हें, उनके बारेंमें ग़ज़ाली कहता हे--- 

“इन (धनियों, अमीरों, बादश्ाहों)में बहुतसे लोग, मस्जिद, मद्रसे 
झौर मठ (>-खानंकाहें ), बनवाते हें, और समभते हें कि, यह बड़े पुण्यका 
काम है; यद्यपि जिस आमदनीसे उन्हें बनवाया जाता हे, वह बिलकुल 
नाजायज तरीकेसे हुई हैं । यदि आमदनी जायज हो, तो भी उनका अभिप्राय 
वस्तुतः पुण्य नहीं बल्कि प्रसिद्धि और नाम पाना होता है । उसी शहरमें 
ऐसी दुर्गतिमें पड़े आदमी हैं, जिनकी सहायता करना मस्जिद बनानेसे 
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ज्यादा सवाबका काम है, लेकिन उसकी अपेक्षा इमारत बनवानेको बेहतर 
समभते हैं; जिसकी वजह सिर्फ यह होती है, कि इमारतसे जो चिरस्थायी 
प्रसिद्धि मिलती है, वह गरीबोंको देनेसे नहीं हो सकती ।* 


३-तोहाफ़्तुल-फिलासफ़ा ( --दर्शन-खंडन) 


(क) लिखनेका प्रयोजन--कितनेही मुसलमान इस पुस्तकके नाम 
और ग़ज़ालीकी सर्वेप्रियताको देखकर यह समभनेकी गलती करते हें, कि 
ग़ज़ालीने सचमुच दशेनका विध्वंस ( --खंडन ) कर दिया । ग़ज़ालीके अपने 
ही विचार दर्शन छोड़ और हें क्या ? उन्होंने कभी बद्दुओंके सीधे-सादे 
'इस्लामकी ओर लौटनेका नारा नहीं लगाया, यद्यपि उनकी कुछ सामा- 
जिक बातों--कबीलाशाही, भाई-चारा, समानता--को वह जरूर अनु- 
करणीय बनाना चाहते थे । शिक्षित संस्क्ृत-नागरिक श्रेणीमें उस वक्‍त 
यूनानी दर्शनका बहुत सम्मान था, खुद इस्लामके भीतर पविन्न-संघ” 
(अ्रखवानुस्सफ़ा ), बातनी आदि संम्प्रदाय पैदा हो गये थे, जो कि अफलातुँ- 
अरस्तूको सूक्ष्म ज्ञानमे रसूल-अरबीसे भी बड़ा समभते थे; इसलिए 
इस्लामके जबदेस्त वकील ग़ज़ालीको ऐसी पुस्तक लिखना जरूरी था, 
. जैसा कि उन्होंने स्वयं पुस्तककी भूमिकामें लिखा है-- 

“हमारे ज़मानेमें ऐसे लोग पैदा हो गए हैं, जिनको यह अभिमान हें, 
कि उनका दिल-व-दिमाग साधारण आदमियोंसे श्रेष्ठ हें । यह लोग मजहबी 
आज्ञाओं और नियमोंको घृणाकी निगाहसे देखते हें। इनका ख्याल हैं 
कि अफलातूँ, अरस्तू आदि पुराने हकीम (->मुनि या आचायें) मज़हब- . 
को भूठा समभते थे । चूँकि ये हकीम ज्ञान-विज्ञानके प्रवत्तेक और प्रतिष्ठा- 
'पक थे, और बुद्धि तथा प्रतिभामें उन्नके जेसा कोई नहीं हुआ; इसलिए 
उनका धर्मको न मानना इस बातका प्रमाण है, कि मज़हब ("धर्म ) वस्तुतः 
भूठ और फजूल हे; उसके नियम तथा सिद्धान्त मनगढ़न्त और बनावटी 
हैं, जो सिर्फ देखने हीमें सुन्दर और चित्ताकर्षक मालूम होते हें । इसी वजह- 
से मेंते निश्चय किया कि (यूनानी) आचायोंने आध्यात्मिक विषयपर 
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जो कुछ लिखा है, उसकी गलतियाँ दिखलाऊँ, और साबित करूँ कि उनके 
सिद्धान्त और वहसे लड़कोंके खेल हैं । 

(ख) दाशेनिक तत्त्व सभी त्याज्य नहीं--ग़ज़ाली दर्शनकी सत्य- 
ताझरोंको जानते थे, इसलिए दर्शनकी सभी बातोंकों गलत कहना उनके 
लिए असंभव था, उनका तो काम था, कुमारिल भट्टकी भाँति दर्शनको 
खंडन करते हुए भी उसीकी झड़ लेकर लचर विश्वासोंकी स्थापना करना । 
अस्तु अपनी स्थिति साफ करते हुए ग्रज़ाली लिखते हें--- 

“दर्शनमें तीन तरहके सिद्धान्त आते हें--- (१) वह सिद्धान्त, जो 
केवल शब्द और परिभाषाको लेनेपर इस्लामके सिद्धान्तोंसे भेद रखते हें, 
जेसे खुदा (ईश्वर)को वह द्रव्य बतलाते हैं, लेकिन द्रव्यसे उनका अ्रभि- 
प्राय अनित्य (वस्तु) नहीं बल्कि ऐसी वस्तुसे है, जो स्वयं बिना किसीके 
सहारे, अपना अस्तित्व रखती हैं । इस ख्यालसे खुदाको द्रव्य कहना बिल- 
कल ठीक है, यद्यपि शरीअत्‌ (--इस्लामी धर्म ग्रंथ) में यह शब्द इस्तेमाल 
नहीं किया गया है । 

“(२) वह सिद्धान्त जो इस्लामके सिद्धान्तोंके विरुद्ध नहीं है। 
जैसे चन्द्रमामें इस वजहसे ग्रहण लगता हैँ, कि उसके और सूर्यके बीचमें 
पृथवी आ बाधक हो जाती है। ऐसे सिद्धान्तोंका खंडन करना मेरा 
काम नहीं हँ । जो लोग ऐसे सिद्धान्तोंके इन्कार और अभ्ठलानेको 
अंग समभते हैँ, वह वस्तुतः इस्लामपर अन्याय करते हैं; क्योंकि इन 
सिद्धान्तोंकी बुनियाद गणित-शास्त्रकी युक्तियाँ हैँ, जिनको जान लेनेपर 
उनकी सत्यतामें कोई सन्देह नहीं रह जाता । अब अगर कोई आदमी 
यह साबित करे, कि ये सिद्धान्त इस्लामके विरुद्ध हें, तो विद्याके जानकार 
पुरुषके मनमें स्वयं इंस्लामके प्रति सन्देह पैदा हो जायगा । 

“(३) तीसरे प्रकारके वे सिद्धान्त हें, जो कि इस्लामके निश्चित 
सिद्धान्तोंके विरुद्ध हें, जेसे जगत॒की अनादिता, क़यामतसे इनकार आदि । 
यही सिद्धान्त हें जिनसे यहाँ हमें काम है, और जिनको झूठा साबित करना 
हमारी (इस ) पुस्तकका प्रयोजन हें ।” 

42 
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इसपर हमारे हम-वतन अललामा छिब्ली फ़र्माते हें --- 

“इस भूमिकाके बाद इमाम (ग़्ज़ाली) साहबने दर्शनके २० सिद्धा- 
न्‍्तोंको लिया है, और उनका खंडन किया है । लेकिन अ्रफसोस है कि 
इमाम साहबकी यह मेहनत बहुत लाभदायक नहीं हुई; क्योंकि जिन 
सिद्धान्तोंको (उन्होंने ) इस्लामके खिलाफ़ समझा है, उनमेंसे १७के बारेमें 
उन्होंने खुद पुस्तकके अन्तमें व्याख्या की है कि उनकी वजहसे किसीको: 
काफिर नहीं बनाया जा सकता ।” 

(ग) बीस दशन-सिद्धान्त गलत--दर्शन-खंडन में ग़ज़ाली 
कितना सफ़ल हुआ, इसपर अल्लामा शिब्लीकी राय आप पढ़ चुके, यहाँ 
हम यूनानी दर्शनके उन बीस सिद्धान्तोंकों देते हें (इनमेंसे बहुतसे हिन्दू- 
दर्शन भी पाये जाते हैं, इसके कहनेकी ज़रूरत नहीं )-- 


यूनानी दर्शन ग़ज़ाली 
१. जगत्‌ अनादि ः गलत 
२. जगत्‌ अनंत (--नित्य ) गलत 
३. ईश्वरका जगत्‌-कर्त्ता होता भ्रम मात्र गलत 
४. ईश्वरका अस्तित्व सिद्ध नहीं कर सकते 
५. ईश्वर एक सिद्ध नहीं कर सकते 
६. ईदवरमें गुण नहीं गलत 
७. ईइवरमें सामान्य और विशेष नहीं गलत 
८. ईश्वर लक्षण-रहित (#तअलख ) सर्व- 
व्यापक मात्र है सिद्ध नहीं कर सकते 
६. ईइवर शरीर-रहित सिद्ध नहीं कर सकते 
१०. दाशेनिक को नास्तिक होना पड़ता है 
११. ईश्वर अपने सिवा औरको जानता है. साबित नहीं कर सकते 
१२. ईइवर अपनेको जानता है साबित नहीं कर सकते" 


* “अल्यज्ाली, पृष्ठ १०१ 
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१३. ईइवर व्यक्तियोंकों नहीं जानता गलत 
१४. आसमान ("-फरिदव्ते) और प्राणी इच्छानुसार 

गति करते हैँ गलत 
१५. आसमानकी गतिके लिए दिये गए कारण गलत 
१६. आसमान सारे (जगत्‌-)अ्रवयवों के जानकार हें गलत 
१७. अप्राकृतिक घटना नहीं होती गलत 
१८. जीव एक द्रव्य हैं जो न गुण है न शरीर---साबित नहीं कर सकते 
१९. जीव नित्य है साबित नहीं कर सकते 


२०. क़यामत (--प्रलय ) और मुर्दोका जी उठना नहीं होता गलत 


४-दाश निक विचार 


ग्ज़ाली सभी दार्शनिक सिद्धान्तोंके विरोधी न थे, यह तो ऊपरके 
लेखसे साफ हो गया; अब हम यहाँ उनके कुछ सिद्धान्तोंको देते हैं--- 

(१ ) जगत्‌ अनादि नहीं---यूनानी दाशेनिकोंका जगत्‌-नित्यतावाद 
इस्लामके लिए खतरेकी चीज थी, यह इस्लामके ईश्वर-अ्रद्वेत (--तौहीद ) 
पर ही सख्त हमला न था, बल्कि अनीइवरवादकी ओर खींचनेवाला जबर- 
दस्त हथियार था; जैसा कि ग्रज़ालीने दाशनिकको नास्तिक होना पड़ता 
है” अपनी प्रतिपाद्य विषयके बारेमें लिखते हुए प्रकट किया है । दाशेनिक 
कहते थे कि जगत्‌ एक सान्‍्त, गोल, किन्तु कालमें अनन्त--सदा रहने- 
वाला--है, सदासे वह ईहंवरसे निकलता आ रहा है, वेसे ही जैसे कि कार्य 
(घड़ा ) अपने कारण (मिट्टी ) से । 

ग़ज़ालीका कहना हैँ कि जो कालमें सान्‍्तता मानता है, उसे देशमें भी 
सान्‍्तता माननी पड़ेगी । यह कहना कि हम वैसा इसलिए मानते हें क्योंकि 
देश बाहरी इन्द्रियोंका विषय है, किन्तु काल आन्तरिक इन्द्रिय (>-अन्तः- 
करण ) का, इससे कोई अन्तर नहीं पड़ता, आखिर इन्द्रिय-प्राह्म (विषय )- 
को तो स्वीकार करना ही पड़ेगा । फिर जैसे देशका पिंड (--विषय )- 
के साथ एक संबंध है, उसी तरह कालका संबंध पिंड (>-विषय ) की 
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गतिसे बराबर बना रहता है । काल और देश दोनों ही वस्तुओोंके आपसी 
संबंधमात्र हँ--देश वस्तुओंकी उस स्थितिको प्रकट करता है, जो उनके 
साथ-साथ रहनेपर होती हैँ, काल वस्तुझंकी उस स्थितिको बतलाता 
है, जो उनके एक साथ न रहनेपर (आगे-पीछे होनेसे ) होती है । ये दोनों 
ही जगत॒की वस्तुश्नों (+--पिडों, इन्द्रिय-विषयों ) के भीतर और उनके साथ 
बने हैं, अथवा कहना चाहिए कि देश-काल हमारे मानस-प्रतिबिबों (मनके 
भीतर जिन रूपोंमें बस्तुएँ ज्ञात या याद होती हें)के पारस्परिक संबंध 
हैं, जिन्हें कि ईश्वरने बनाया है । इस प्रकार देश और कालमें एककी 
सान्तताकों स्वीकार करना दूसरेकी सानन्‍्तताका नहीं करना, ग़लत हैं । 
दोनों ही वस्तुत: कृत और सादि हैं। और फिर सादि (देश-कालमें 
अवस्थित) जगत्‌ भी सादि होगा । अतएवं ईश्वरके सृजन (>>जगत्‌- 
उत्पादन ) में किसी जगत्‌-अनादिता आदिकी बात नहीं, वह जगत्‌ बनानेमें 
सव्वत्र-स्वतन्त्र है । 

(२ ) कायकारणवाद ओर इंशध्वर--ग़ज़ालीके जगत्के प्रादि-अनादि 
होनेके बारेमें क्या ख्याल हैं, यह बतला चुके; किन्तु सवाल यहीं खतम 
नहीं हो जाता । यदि ईर्वरको स्वतंत्र-स्वतंत्र--बिना कारण (मिट्टी ) के 
कार्य (घड़ा ) बनानेवाला--मानते हैं, तब तो कार्य-कारणका सवाल ही नहीं 
उठता, ईश्वर खुद हर वक्‍त वैसे ही बना रहा है, फिर तो इमाम अशभ्ररीका 
कार्य-कारण-रहित परमाणुवाद ठीक हे । ग़ज़ालीके सामने दो मुसीबतें 
थीं । कार्यकारणवाद माननेपर यूनानी दाशेनिकोंकी भाँति जगत्‌कों 

(प्रवाह या स्वरूपसे) अनादि मानना होगा; यदि कार्य-कारणवादकों 
न मानें तो अशुअरीके “परमाणुवाद में फेंसना पड़ेगा । आइये तोहा- 
फ़तुलू-फिलासफ़ा से उनके शब्दोंमें इस बहसको लें-- 

“ (यूनानी ) दाशनिकोंका ख्याल है, कि कार्य और कारणका जो संबंध 
दिखाई पड़ता है, वह एक नित्य (>-समवाय ) संबंध है; जिसकी वजहसे 
यह संभव नहीं कि कारण (मिट्टी ) के बिना कार्य (घड़ा) पाया जाये । सारे 
साइंस (--प्रयोग-सिद्ध ज्ञान) का आधार इसी (कार्य-कारण ) वादपर है । 
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“लेकिन में (ग़ज़ाली) जो इस (वाद)के विरुद्ध हैँ, उसकी वजह 
यह हैँ कि इसके माननेसे पेगंबरोंकी करामात (+-दिव्य चमत्कार) गलत 
हो जाती हे, क्योंकि यदि यह स्वीकार कर लिया जाये, कि दुनियाकी 
हर चीजसमें नित्य-संबंध' पाया जाता है, तो ऐसी अवस्थामें श्र-प्राकृतिक 
घटनाएं (--करामात ) असंभव हो जायेंगी, और धर्मका आधार अप्राकृतिक 
घटनाओं (करामात, या कारण बिना ईश्वरके सृष्टि करनेके सिद्धान्त ) 
पर हैं ।... . (इसीलिए हम मानते हैं कि) आग और आँचमें 
सूर्योदय और प्रकाशमें कोई नित्य संबंध नहीं पाया जाता, बल्कि ये सारे 
कार्य-कारण ईश्वरकी इच्छा से (हर क्षण नये) पैदा होते हैं । 
दार्शनिक वैसा क्यों मानते हें ?इसलिए कि “जलानेवाली चीज अर्थात्‌ 
आग इच्छा करके नहीं जलाती, बल्कि वह अपने स्वभावसे मजबूर है कि 
कपड़ेको जलावे, अतएवं यह कैसे संभव है कि आग कपड़ेको जलावे, किन्तु 
(किसी सिद्ध पुरुषकी आज्ञा मान अपनी इच्छाको रोक) मस्जिदको न 
जलाव |. .. . 
अब सवाल होगा कि आगके स्वभाव और उसकी मजबूरीका ज्ञान 
कैसे हुआ--- 
साफ है कि इस प्रशनका उत्तर सिवाय इसके और कुछ नहीं हो सकता 
कि आग जब कपड़ेमें लगाई जाती है तो हम सदा देखते हैं कि वह जला देती 
' है, लेकिन हमें बार-बारके देखनेसे यदि कुछ मालूम होता है, तो वह यह है 
कि आगने कपड़ेको जलाया । (इससे) यह कैसे मालूम हुआ कि आग ही 
जलानेका कारण है । उदाहरणोंको देखो--तक जानदे हैं कि दिव:ह-क्रियासे 
सानव-वंशकी वद्धि होती है, किन्तु यह तो कोई नहीं कहता कि यह क्रिया 
बच्चेकी उत्पत्तिका (--नित्य संबंध होनेंसे अवश्य ) कारण है ? 


* तोहाफ़तुलू-फिलासफ़ा, पृष्ठ दंड  बही, पृष्ठ ६४ 
* बही, पृष्ठ ६६ 
* बही, पृष्ठ ६६ 
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इस सारी बहससे ग़ज़ाली कार्य-कारणवादके किलेकी दीवारमें 
एक छोटासा सूराख करना चाहते हैं, जिससे सृष्टिको सादि, ईदवरकों 
स्वतंत्र-स्वतंत्र तथा पैगंबरोंकी करामातकों सच्ची साबित कर सकें । 

ग़ज़ाली यहाँ अशुअरीके 'परमाणुवाद के बहुत पास पहुँच गए हैं। 
किन्तु श्रब फिर उनको होश आता है, और कहते हैं -- 

“कारणोंके कारण (ईइवर)ने अपना कौशल दिखलानेके लिए 
यह ढंग स्वीकार किया है, उसने कार्योंको कारणोंसे बाँध दिया है, कार्य 
अवश्य कारणके बाद अस्तित्वमें आयेगा, यदि कारणकी सारी शर्तें पाई 
/जाय । यह इस तरहके कारण हैं, जिनसे कार्योंका अस्तित्व बँधा हुआ 
है--वह कभी उनसे अलग नहीं होता; और यह भी ईर्वरकी प्रभुता 
और इच्छा है।. . . .जो कुछ आसमान और जमीनमें है, वह आ्रावश्यक 
क्रम और अनिवाय नियम (--हक़ ) के अ्रनुसार पैदा हुआ है । जिस तरह 
वह पेदा हुआ, और जिस ऋमसे पैदा हुआ, इसके विरुद्ध और कुछ हो ही 
नहीं सकता । जो चीज किसी चीजके बाद पेंदा हुई, वह इसी वजहसे 
हुई कि उसका पैदा होना इसी झर्तेपर निर्भर था।. . .जो कुछ दुनियामें 
है, उससे बेहतर या उससे पूर्णतर संभव ही नहीं था। यदि संभव था 
भर तब भी ईश्वरने उसको रख छोड़ा, और उसको पैदा करके अपने 
श्रनुग्रहको प्रकट नहीं किया, तो यह कृपासे उलटी कृपणता (->कंजूसी ) 
हैं, उलटा जुल्म है। यदि वैसा संभव होनेपर भी ईश्वर वैसा करनेमें समर्थ 
नहीं है, तो इससे ईश्वरकी बेचारगी साबित होती है, जो कि ईश्वरताके 
विरुद्ध है ।' 

( ४ ) इश्वरवादू--ग़ज़ालीका दार्शनिकोंसे जिन बीस बातोंमें 

मतभेद है, उनमें तीन मुख्य हैं, एक “जगत॒की अनादिता” जिसके बारेमें 
कहा जा चुका। दूसरा मतभेद स्वयं ईश्वरके अ्रस्तित्वके संबंधमें है । 


: “भुसब्बबुलू-असबाब्‌ इज्चा सनतन्‌ बे-रब्तिल्‌-सुसब्बबाते बिल्‌- 
असूबाबे इज्हारन लिल-हिकसते  अह्याउल्‌-उलम्‌ । 
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दार्शनिक ईश्वरको सर्वश्रेष्ठ तत्त्व माननेके लिए तैयार हैं, किन्तु साथ ही 
वह कहते हैं कि वह ज्ञानमव (--ज्ञानसार) है। जो (उसके) ज्ञानमें है, 
वही उससे निकलकर अस्तित्वमें आता है; किन्तु वह इच्छा नहीं करता, 
इच्छा तभी होती है, जब कि किसी बातकी कमी हो | इच्छा भौतिक 
पदार्थंके भीतरकी गति है--पूर्णसत्य आत्मा (--ब्रह्म ) किसी बातकी 
इच्छा नहीं कर सकता। इसलिए ईश्वर अपनी सृष्ठिकों ध्यानमें पाता 
है, उसमें इच्छाके लिए गुंजाइश नहीं । 

किन्तु ग़ज़ाली ईश्वरकों इच्छारहित माननेकों तैयार नहीं। उनके 
मतसे (ईद्वरकी इच्छा) सदा उसके साथ रहती है, और उसी इच्छासे 
वह सृष्टिको बिना किसी मजबूरी (प्रकृति-जीव तत्त्वोंके पहिलेसे मौजूद 
होने )के बनाता है। दाशैनिकोंके लिए ईइ्वरका ज्ञान सृष्टिका कारण 
है, गज़ालीके लिए ईइ्वरकी इच्छा; चूँकि वह इच्छापृर्वक हर चीजको 
बनाता है, इसलिए उसे सिर्फ़ वस्तु सामान्यका ही ज्ञान नहीं बल्कि वस्तु- 
व्यक्ति (--एक-एक वस्तु ) का भी ज्ञान है, और इस तरह ग़ज़ाली भाग्यवाद- 
के फंदेमें फेसते हैं, और फिर कर्म-स्वातंत्य न होनेसे मनृष्यके उद्योगपरायण 
होने आदिकी शिक्षा बेकार हो जाती है । 

(४७) कर्मफल--ईदवरको सर्वेतंत्र-स्वतंत्र (प्रकृति-जीव तत्त्वों- 
पर निर्भर न होना ) सिद्ध करनेके लिए इस्लामके वकील ग़ज़ालीको जगत्‌- 
का सादि होना, तथा ईश्वरको इच्छावान्‌ मानना पड़ा; ईववरेच्छा 
बलीयसी  माननेपर भाग्यवादसे बचना असंभव हुआ । जीवका पहिले- 
पहिल एक ही बारके लिए जगत्‌में उत्पन्न होना यह सिद्धान्त ऊपरकी बातों- 
को लेते हुए ग़ज़ालीको और मुश्किलमें डाल देता है। श्राखिर खुदाने 
मनुष्योंकी मानसिक शारीरिक योग्यतामें भेद क्‍यों किया ?--खैर 
इसका उत्तर तो वह दे नहीं सकते थे, क्योंकि उसकी न्‍्यायताके लिए उन्हें 
पिथागोर या हिन्दुश्लोंकी भाँति पृनर्जेन्स मानना पड़ता, और फिर जगतू- 
जीव-अनादिताका सवाल उठ खड़ा होता । किन्तु इस्लामने कर्मके अनु- 
सार सजा-इनाम (नर्क-स्वर्ग ) पानेकी जो बात कही है, उससे भी ईह्वरपर 


श्द्द दरशन-दिग्दशेंत [ शध्याय ६ 


आक्षेप आता है । सजा (->दंड) सिर्फ दो ही मतलबसे दी जा सकती है 
या तो बदला लेनेके लिए, जो कि ईश्वरके लिए शोभा नहीं देता; अथवा 
सुधारनेके लिए किन्तु वह भी ठीक नहीं क्योंकि सुधारके बाद मनृष्यको 
फिर कार्यक्षेत्रमें उतरने (जगत्में पुनः जन्मने ) का मौका कहाँ मिलता है ? 
ईद्वरकों ऐसा करनेसे अपने लिए कोई लाभकी इच्छा हो, यह बात मानना 
तो ईश्वरकी ईद्वरतापर भारी धब्वा होगा । इस शंकाका उत्तर ग्रज़ालीने 
अपनी पुस्तक 'मज्मून बे: अला-गैर-अहले-ही में दिया है ।--जिसका 
भाव यह है--स्थूल जगतूमें कार्यकारणका जो क्रम देखा जाता है, उससे 
किसीको इन्कार नहीं हो सकता । संखिया घातक है, गुलाब जुकाम पैदा 
करता है । यह चीजें जब इस्तेमाल की जायेंगी तो उनके असर ज़रूर प्रकट 
होंगे । अब यदि कोई आदमी संखिया खाये और मर जाए, तो यह माक्षेप 
नहीं किया जा सकता, कि ईइवरने क्‍यों उसको मार डाला, या ईइवरकों 
उसके मार डालनेसे क्या मतलब था । मरना संखिया खानेका एक अनिवाये 
परिणाम हैं । उसने संखिया अपनी खशीसे खाई और जब खाई, तो उसके 
परिणामका प्रकट होना अवश्यंभावी था । यही बात आत्मिक जगत भी 
है । भले बूरे जितने कर्म हैं, उदका अच्छा-बुरा प्रभाव जीवपर लगातार 
होता है । अच्छे कार्मोंसे जीवमें दढ़ता आती है, बरे कामोंसे गन्दगी । 
यह परिणाम किसी तरह रुक नहीं सकते । जो आदमी किसी बुरे कामको 
करता है, उसी समय उसके जीवपर एक खास प्रभाव पड़ जाता है, इसीका 
नाम सज़ा (दंड ) है। मान लो एक आदमी चोरी करता है, इस कामके करने- 
के साथ हीं उसपर भय सवार हो जाता है। वह चाहे पकड़ा जाये या 
नहीं, दंडित हो या नहीं, उसके दिलपर दाग लग चुका, ओर यह दाग 
मिठाए नहीं मिट सकता । जिस तरह ईद्वरपर यह ग्ाक्षेप नहीं हो सकता 
कि संखिया खानेपर ईइ्वरने अमृक आदमीको क्‍यों मार डाला, उसी तरह 
यह आल्षेप भी नहीं हो सकता कि ब्रा काम करनेके लिए, ईश्वरने दंड 
क्यों दिया ? क्योंकि उस बुरे कामका यह अवश्यंभावी परिणाम था, 

लिए वह हुए बिना नहीं रह सकता था। ग़ज़ालीके अपने शब्द हँ---- 
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“भगवान्‌के ग्रन्थके. विधि-निषेधोंके अनसार न चलनेपर जो फल 


(>5अजाब ) होगा, वह क्रोध या बदला लेना नहीं है। उदाहरणार्थ जो 
आदमी वीवीसे प्रसंग नहीं करेगा, ईइ्वर उसे सन्तान नहीं देगा, जो 


आदमर खाँद-पादा छोड़ दंगा, इंददर उस भज-प्यासकी तकलीफ देगा । 
पाजी-पुण्य/त्माकः कयामत (--ईश्वरीय न्‍्यायके दिन )की यातनाओं और 
रुखोके साथ बही उंदद हं। पापीकों क्यों यातना दी जायेगी---यह उसी तरह 


कहना हैँ कि प्राणी विषसे क्यों मर जाता है, और विष क्यों मृत्युका 
कारण है ? 

ईदवरने अपने धार्मिक विधि-निषेधोंकी ज़हमतमें आदमियोक्रों क्‍यों 
डाला, इसके उत्तरम ग़ज़ाली कहते हें--- 

“जिस तरह शारीरिक रोगोंके लिए चिकित्सा-शास्त्र (वैद्यक) है, 
उसी तरह जीवके लिए भी एक चिकित्सा-शास्त्र है, और वंदनीय पैगंबर 

गैंग उसके वंद्य हैं। कहनेका ढंग है कि बीमार इसलिए अच्छा नहीं 
हुआ कि वह वंद्य (की आज्ञा ) के विरुद्ध गया, इस वजहसे अच्छा हुआ कि 
वेद्यकी आज्ञाका पालन किया । यद्यपि रोगका बढ़ना इसलिए नहीं हुआ 
कि रोगी वेद्य (की आज्ञा )के विरुद्ध गया; बल्कि (असली) वजह यह 
थी, कि उसने स्वास्थ्यके उन नियमोंका अनुसरण नहीं किया, जो कि 
वेद्यने उसे बताए थे । 

(५) जीव (+-रूह)--पैगंबर मुहम्मदको भी लोगोंने जीवके वारेमें 
सवाल करके तंग किया था, जिसपर अल्लाहने अपने पैगंबरको यह जवाब 
देनेके लिए कहा-- कह जीव मेरे रबके हुक्मसे है । जब कुरान और 
पैगंबर तकको इससे ज्यादा कहनेकी हिम्मत नहीं है, तो ग़ज़ालीका श्ञागे 
बढ़ना खतरेसे खाली नहीं होता, इसलिए बेचारोंने अद्याउलू-उलूम्‌ में 
यह कहकर जान छंड़ानी चाही, कि यह उन रहस्योंमें है, जिनको 





“्य्द है झाला-मैरे-काउले-ती 
* “पज्नन बे अल>“्परे-अहछे-ही *, पृष्ठ १० 
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* “कल अ'र-रूहो सिन्‌-अम्ने रव्बी --क््रान 
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प्रकट करना ठीक नहीं; लेकिन मज़ूनून-संग्रीर में उन्होंने इस चुप्पीको 
तोड़ना जरूरी समका--आख़िर 'रबके हक्‍्मसे” जीवका होना बढद्ढुओं- 
को सनन्‍्तोष भले ही दे सकता था, किन्तु फ़ाराबी और सीनाके शागिदोंको 
उससे चुप नहीं किया जा सकता था; इसलिए ग्रज़ाली दर्शनकी भाषामें 
कहते हे-- वह (जीव) द्रव्य है, शरीर नहीं । उसका संबंध बदनसे है 
किन्तु इस तरह कि न शरीरसे मिला न अलग, न भीतर न बाहर, न 
आधार न आधेय ।* 

द्रव्य है--क्योंकि जीव वस्तुओंको पहिचानता है, पहिचानना या 
पहिचान एक गृण है। गण बिना द्रव्यके हो नहीं सकता, अतएवं जीवको 
ज़रूर द्रव्य होना चाहिए, अन्यथा उसमें गुण नहीं रह सकता । 

शरीर नहीं है, क्योंकि शरीर होनेपर उसमें लम्बाई चौड़ाई होगी, 
फिर उसके अ्रंश हो सकेंगे; अंश हो सकनेपर यह हो सकता हैँ, कि एक 
अंश एक बात पाई जाये और दूसरे अंशर्मे|ं उससे विरुद्ध बात जसे 
लकड़ीके भट्ठेमें आधेका रंग सफ़ेद, आधेका रंग काला । और फिर यह 
भी संभव है, कि जीवके एक भागमें राम (जिसका कि वह जीव है )का 
ज्ञान हो, और दूसरे भागमें उसी रामकी बेवकफीका । ऐसी अवस्थामें जीव 
एक ही समयमें एक वस्तुका जानकार भी हो सकता है, और गेरजानकार 
भी । और यह असंभव हे । 

न मिला न अलग, न भीतर न बाहर है, क्योंकि यह गृण शरीर 
(>- पिंड ) के हैं, जब जीव शरीर ही नहीं है तो वह मिला-अलग-भीत र- 
बाहर कैसे हो सकता है । 

क्रान और आप्त पुरुषोंने जीव क्‍या है, इसे बतानेसे इन्कार क्‍यों 
किया, इसका उत्तर ग़ज़ाली देते हं--दुनियामें साधारण और असाधारण 
दो तरहके लोग हें । साधारण लोगोंकी तो बुद्धिमें ही जीव जेसी चीज 
नहीं आयेगी, इसीलिए तो हंबलिया और कर्रासिया सम्प्रदायवाले ईश्वर- 
को साकार मानते हूँ, क्योंकि उनके ख्यालसे जो चीज साकार नहीं उसका 
अस्तित्व नहीं हो सकता। जो व्यक्ति साधारण लोगोंकी अपेक्षा कुछ 
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विस्तृत विचार रखते हैं, वह शरीरका निषेध करते हैं, तो भी ईइवरका 
दिशावान होना मानते हैं। अश-श्लरिया और मोतजला सम्प्रदायवाले 
इस तरहके अऋस्तित्वको स्वीकार करते हैं जिसमें न शरीर हो, न दिल्ला । 
लेकिन वह इस प्रकारके अस्तित्वको सिर्फ़ ईश्वरके व्यक्तित्व तथा ईद्वरके 
गूणके साथ ही मानते हैं । यदि जीवका अस्तित्व भी इस तरहका हो, तो 
उनके विचारसे ईश्वर और जीवसमें कोई अन्तर नहीं रह जायेगा । जैसे 
भी देखें, चूँकि जीवकी वास्तविकता क्या है यह साधारण और असाधारण 
दोनों प्रकारके लोगोंकी समभसे बाहरकी बात थी, इसलिए उसके बतानेसे 
टालमटोल की गई । 

ग्ज़ालीने जीवका जो लक्षण बतलाया है, वह यूनानी और भारतीय 
दर्शन जाननेवालोंके लिए नई बात नहीं है । 

“त हन्यते हन्यमाने शरीरे की आवाजमें आवाज मिलाते हुए ग़ज़ाली 
कहते हैं--- 

“व लेसलू-बदूनो मिन्‌ क़वामे जातेका 
फ़ इन्हदाम लू-बद्‌ने ला यप्मूदमो-का ।” 

( शरीर तेरे अपने लक्षणों (स्वरूपों) में नहीं है, इसलिए शरीरका 
नष्ट होना तेरा नष्ट होना नहीं है ।”) 

(६ ) क्यासतसें पुनरुज्जीवन--जो मनुष्य दुनियामें मरते हें, वह 
क़यामत ( +-अन्तिम न्याय ) के दित फरिव्ता इस्राफीलके नरसिगे (--सुर )- 
के बजते ही उठ खड़े होंगे । इस तरहके पृनरुज्जीवनको इस्लाम भी दूसरे 
सामीय (यहूदी, ईसाई) धर्मोकी भाँति मानता है । बद॒दुओंमें भी कुछ 
वस्तुवादी थे, जो इसे खामखाकी कबाहत समभते थे, जैसा कि बद्‌दू कवि 
अल-हाद अपनी स्त्रीको सुनाकर कहता है-- 

“अमोतो सुम्म बश्नस सुम्म नश्रा । हदीसे खुराफात या' उम्‌ू-अ्रमूरू 

(मरना फिर जीना फिर चलना-फिरना। अमरूकी माँ | यह तो 
खुराफातकी बातें हें ।) ग़ज़ाली इस बातको अपने और दाशेनिकोंके बीचके 
तीन बड़े मतभेदोंमें मानता है । दाशनिक सिफे जीवको अमर मातते हैं, 
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दरीरको वह नश्वर समभते हैं । इस्लाममें क़यामतममं मुर्दोके जिन्दा उठ 
खड़े होनेको लेकर दो तरहके मत थे--(१) एक तो अब्दुल्ला बिन- 
अ्रब्बास जैसे लोगोंका जो कि क़यामतके बाद मिलनेवाली सारी चीजोंकों 
आजकी दुनियाकी चीजोसे सिर्फ नाममात्रकी समानता मानते थे---शराब 
होगी किन्तु उसमें नशा न होगी, आहार होगा किन्तु पेशाब-पाखाना नहीं 
होगा । इसी तरह शरीर मिलेगा किन्तु यही शरीर नहीं । (२) दृसरा- 
गिरोह अश-अ्ररियोंका था, जो कि क़यामतवाले जिस्म क्या सभी चीजोंकों 
इसी दुनियाकी तथा बिलकुल ऐसी ही मानते थे। इनके अलावा तीसरा गिरोह 
बाहरी विचारों और दर्शनसे प्रभावित सूफी लोगोंका था जो कहते थे-- 
“हर-) खुल्द-) कौसर्‌ ऐ वाश्नज अगर खशकद॑ ईं । 
बज़्मे मा-हम्‌ शाहिद-) नकक्‍ल-) शराबे बेश नेस्त ॥ 
(धर्मंवकता ! अप्सरा, बाग और नहर यदि स्वर्ग्में हमें खुश करनेके 
लिए हैं, तो वह हमारी आमोदमंडली और शराबसे बेहतर तो नहीं हैं ।) 
ग़ज़ाली तीसरे पथके पथिक होते हुए भी पहिले दो गिरोहोंको अपने 
साथ रखना चाहते थे--- 
“बहारे-आलमे-हुस्न-श्‌ दिल-) जाँ ताज़ मी-दारद । 
ब-रंग स्हाबे-सूरतरा ब-ब अबबि-मानी-रा ।” 
(उस प्रियतमके सौंदर्यकी दुनियाकी बहार अपने रंगसे सूरतके 
प्रेमियोंके और सुगंधसे भावके प्रेमियोंके दिलो-जानको ताजा रखती है ।) 
खेर ! यह तो बहिश्तमें मिलनेवाली दूसरी चीजोंकी बात कही । 
सवाल फिर भी वही मौजूद हे--क्रयामतमें जिन्दा हो उठेको वही पुराना 
छोड़ा शरीर मिलेगा या दूसरा ? अद्यू-अरियोंका कहना था--बिलकुल 
वही शरीर और वसी ही आकृति (सूरत) । इसपर प्रश्न होता था--- 
जो चीज नष्ट हो गई उसका फिर लौटकर शअस्तित्वमें आना असंभव है । 
झ्रौर फिर मान लो एक आदमी दूसरे आदमीको मारकर खा गया, और 
एकके शरीर-परमाणु दूसरेके शरीर-परमाणु बन गए . तो हत्यारेका 
शरीर क़यामतमें यदि ठीक वही हो जो कि दुनियामें था, तो मारे गए 
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व्यक्तिका शरीर बिलकुल वेसा ही नहीं हो सकता । 

ग़ज़ालीका मत हूँ, कि कयामतमें सुर्दे जिन्दा हो उठेंगे यह ठीक 
है, शरीर बिलकुल वहीं पुराना होगा यह जरूरी नहीं । 

(७) सूक्रीवाद--ग्रज़ालीका लड़खड़ाता पैर सूफ़ीवादके सहारे सँभल 
गया, इसके दारेमें पहिले भी कहा जा चुका है, और उसके समकालीन किसी 
महा विद्वानकी गवाही चाहते हों तो अबुल्‌-वलीद तर्तृशीके शब्द सुनिए- 

“मेने ग़ज़ालीको देखा । निश्चय, वह अत्यन्त प्रतिभाञ्याली, पंडित, 
दास्त्रज्ञ हे । बहुत समय तक वह अ्रध्ययन-अ्रध्यापनमें लगा रहा; किन्तु 
अन्तमें सब छोड़-छाड़कर सृफियोर्मे जा मिला, और दाशेनिकोंके विचारों 
तथा मन्सूर-हल्लाज (सूफी ) के रहस्य (बचनों )को मजह॒बमें मिला दिया । 
फ़क़ीहों (इस्लामिक मीमांसकों ) तथा वाद-शास्त्रियों (->मुत्‌कल्लमीन ) 
को उसने बुरा कहना शुरू किया, और मजहबकी सीमासे निकलनेवाला 
ही था। उसने अश्याउल्‌-उलूम्‌” लिखा, तो चूँकि. . . .पूरी जानकारी 
नहीं थी इसलिए मुंहके बल गिरा, और सारी किताबसमें निर्बल प्रमाणवाली 
(मौजूझ ) पेगंवर-वचनों (-परंपरा ) को उद्धृत किया ।” 

तर्तुशी बेचारे रटन्तू पीर थे, इसलिए वह ग्रज़ालीकी दूरदशिता, और 
विचार-गाम्भीयंको क्‍यों समझने लगे, उन्होंने तो इतना ही देखा, कि वह 
उनके जैसे फ़क़ीहों और मुत्कल्लमीनों (--मुलंटों ) के हलवे-मांडेपर भारी 
हमला कर रहा है । 

सूफीवादपर ग्ज़ालीकी कितनी आस्था थी, इसका पता उनके 
इन शब्दोंसे मालूम होता हे-- 

“जिसने तसव्वुफ (--सूृफीवाद) का मज़ा नहीं चखा हे, वह पेगंबरी 
क्या है, इसे नहीं जान सकता, पैगंबरीका नाम भले ही जान ले।. . . . 
सूफियोंके तरीकेके अभ्याससे मुझको पैगंवरीकी असलियत और विशेषता 
प्रत्यक्षकी तरह मालूम हो गई ।' 





* “भुनवक़ाजू मिन लू-जलाल । 
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ग़ज़ालीके पहिले हीसे इस्लाममें भीतर-भीतर सूफी-मत फेल चुका था, 
यह हम बतला चुके हें किन्तु ग़ज़ालीने ही उसको एक सुव्यवस्थित शास्त्रका 
रूप दिया। ग़ज़ालीके पहिले सूफीवादपर दो पृस्तकें लिखी जा चुकी थीं-- 

(१) क़वतुलू-कुलूब अबतालिब मक्‍्की । 

(२) रिसाला क़ेसरिया इमाम क़ेसरी । 

पहिले कुछ लोग कमें-योग (शौच-संतोष झादि)पर जोर देते थे, 
और कितने ही समाधि-योग (>-मृकाशफा ) पर । ग़ज़ाली पहिले शख्स थे 
जिन्होंने दोनोंको बड़ी खूबीके साथ मिलाया, जैसे कि इतिहासका दाशंनिक 
इब्न-खलूदून कहता है -- 

“गज़ालीने अह्याउल-उलूमस्‌में दोनों तरीकोंकोी इकट्ठा कर दिया . . . . 
जिसका परिणाम यह हुआ कि सूफीवाद (>"तसव्व॒ुफ) भी एक बाकायदा 
दास्त्र बन गया, जो कि पहिले उपासनाका ढंग मात्र था ।” 

सूफियोंका अहं ब्रह्मवाद” (अन ल-हक़ ) शंकरके ब्रह्मवाद जेसा हे । 
सूफी बहस नहीं करना चाहते, वह जानते हें, बुद्धिको वह दर्शनसे कुंठित 
नहीं कर सकते, इसीलिए रहस्यवादकी शरण लेते हें । 

“जौक़े-ई बादा न दानी ब-खुदा तान चशी ।” 

(खुदाकी कसम ! जब तक नहीं पीता, तब तक वह इस प्यालेका 
स्वाद नहीं जान सकता ।) 

ग़ज़ालीका सूफीवाद क्या था, इसे हम पहिले सूफीवादके प्रकरणमें 
दे आए हें, इसलिए यहाँ दुहरानेकी ज़रूरत नहीं । 

( ८ ) पैगंबरवाद--दार्शनिकोंका इस्लाम और सभी सामीय 
धर्मोपर एक यह भी ग्राक्षेप था, कि वह इस तरहकी भोली-भाली बातोंपर 
विद्वास करते हं--खुदा अपनी ओरसे खास तरहके आदमियों (--पेग्रंबरों ) 
को तथा उनके पास अपनी शिक्षा-पुस्तक भेजता है । ग़ज्ञाली पेग्रंबरीको 
ठीक साबित करते हुए कहते हें-- 


शध 
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“आदमी जन्मते बिलकुल अज्ञ पैदा होता है। पैदा होते वक्‍त 
वह. . . . किसी चीजसे परिचित नहीं होता । सबसे पहिले उसे स्पर्शका 
ज्ञान होता है, जिसके द्वारा वह उन चीजोंसे परिचगश्न प्राप्त करता हैं, 
जो कि छुनेसे संबंध रखती हू, फिर गर्मी-सर्दी, खुश्की-नमी, नर्मी-सख्तीको । 
. . . - फिर देखनेकी शक्ति . . .फिर सुनने . . . .चखनेकी शक्ति . . . .। 
इस तरह इन्द्रियाँ (तैयार हो जाती हें) . . . .। फिर नया युग शुरू होता 
है । श्रव उसे विवेककी शक्ति प्राप्त होती है, और वह उन चीजोंकी 
जानकारी प्राप्त करता है, जो इन्द्रियोंकी पहुँचसे बाहर हैं । यह युग सातवें 
वर्षसे शुरू होता है । इससे बढ़नेपर बुद्धि (--अक्ल )का युग आता है, 
जिससे संभव-असंभव, उचित-अनुचितका ज्ञान होता है । इससे बढ़कर 
एक ओर दर्जा है, जो बुद्धिकी सीमासे भी आगे है; जिस तरह विवेक 
और बुद्धिके जैयों (--विषयों ) की जानकारीके लिए इन्द्रियाँ बिलकुल बेकार 
हैं, उसी तरह इस दर्जके ज्ञेगों (--विषयों ) के लिए बुद्धि बिलकुल बेकार 
है । इसी दर्जेका नाम पैगंबरी (--नबूवत्‌) है।” 

पेंगंबर और उसके पास खुदाकी ओरसे भेजे संदेश (--बही) के 
बारेमें गज़ालीका कहना है--- 

“मनुष्योंमें कोई इतना जड़बुद्धि होता हैं कि समभानेपर भी बहुत 
मुश्किलसे समभता हूँ । कोई इतना तीक्ष्णबुद्धि होता है कि ज़रासे इशारे- 
से समभ जाता है । कोई इतना पूर्ण (प्रतिभा रखनेवाला ) है, कि बिना 
सिखाए सारी बातें उसके मनसे पेदा होती हैं ।. . . . बंदनीय पेरगंबरोंकी 
यही उपमा है, क्योंकि बिना किसीसे सीखे-सुने उनके मनमें सूक्ष्म बातें 
स्वयं खुल जाती हैं । इसीका नाम अल्हाम (--ईश्वर-संदेशका पाना ) 
है, और आाँ-हजरत (मुहम्मद ) ने जो यह फर्माया कि पवित्रात्माने मेरे दिलमें 
यह फूँका, उसका यही अभिप्राय है ।” 

'पैगंबरीके लिए करामात (>>चमत्कार ) का प्रमाण माना जाता है, 
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ओर करामातकों ठीक सिद्ध करनेके लिए ग़ज़ालीकी क्या दलील है, यह 
कार्य-कारणवादके प्रकरणमें बतलाया जा चुका है । 

(९ ) क्रानकी लाक्षणिक व्याख्या--मोतजला और पवित्र-संघ 
(--अख़वानुस्सफा ) के वर्णनमें वतलाया जा चुका है, कि वह क्रानके कितने 
ही वाक्योंका शब्दार्थ छोड़ लाक्षणिक अर्थ ले अपने मतकी पृष्टि करते थे । 
इमाम अ्रहमद बिन्‌-हंबल लाक्षणिक अर्थका सबसे जबरदस्त दुश्मन था । 
वह समझता था, कि यदि इस तरह लाक्षणिक अर्थ करनेकी आजादी दी 
जायेगी, तो अरबी इस्लामको सिर्फ क़रानके लफ़्जोंको लेकर चाटना पड़ेगा 
लेकिन निम्नोक्त पैगंबर-वाक्यों (--हदीसों )में उसे भी मुख्यार्थकी जगह 
लाक्षणिक अ्रथ स्वीकार करना पड़ा-- 

(काबाका ) कृष्ण-पाषाण (>संग-अ्सवद्‌) खुदाका हाथ हैं।” 
“मुसलमानोंका दिल खुदाकी अँगुलियोंमें है ।” “मुभको यमनसे खुदाकी 
खुद्ब आती है ।* 

सूफियोंका तो लाक्षणिक अर्थके बिना काम ही नहीं चल सकता, 
और ग़ज़ाली किस तरह बहिशतके बागों-हरों-शराबोंका लाक्षणिक श्रर्थ 
करते हैं, इसका वर्णन किया जा चुका है । 

(१० ) धर्ममें अधिकारिभेद--हर एक सफीके लिए मुल्लोंकी चोट- 
से बचनेके लिए बाहरसे शरीअ्रतकी पाबंदीकी भी ज़रूरत है, साथ ही 
तसव्ब॒फ (>5सूफीवाद ) के प्रति सच्चा-ईमान रखने से उसे बहुतसी शरीअत- 
की पाबंदियों श्ौर विचारोंका भीतरसे विरोध करना पड़ता हैं । इस भीतर 
कुछ बाहर कुछ की चालसे लोगोंके मनमें सन्देह हो सकता है, इसलिए 
अधिकारि-भेदके सिद्धान्तकी कल्पना की गई । इसका कछ जिक्र साधारण 
और असाधारण लोगके तौर॒पर कयामतमें पुनरुज्जीवन' के प्रकरणमें भ्रा 
चुका है । इस अधिकारिभेदवाले सिद्धान्तकी पृष्टिमें पैगंबरके दामाद तथा 
चौथे खलीफा (शीघ्रोंके सवेस्व) अलीका वचन उद्धृत किया जाता है-- 
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“जो बात लोगोंकी अ्रक़॒लमें श्राए वह उनसे बयान करो, और जो न 
आए उसे छोड़ दो ।” 

ग्जालीने वेसे तो बातनी झीश्रोंके विरुद्ध कई पृस्तकें लिखी थीं, 
मगर जहाँ तक अलीके इस वचनका संबंध है, वह उनसे बिलकुल सहमत 
थे। यहाँ श्रपते विरोधियोेंको फटकारते हुए वह कहते हें--- 

“विद्याश्रोंके गुप्त और प्रकट दो भेद होनेसे कोई समझदार आदमी 
इन्कार नहीं कर सकता । इससे सिर्फ वही लोग इन्कार करते हैं जिन्होंने 
बचपनमें कुछ बातें सीखीं और फिर उसीपर जम गए । 

अपने मतलबको और स्पष्ट करते हुए ग्ज्ञाली दूसरी जगह लिखतेहें --- 

“खुदाने (क्रानमें) कहा है--बुला, अपने भगवानके पथकी ओर 
हिकसत (>-युक्ति ) और सुन्दर उपदेशके द्वारा और ठीक तरह बहस 
कर । जानना चाहिए कि हिकमत (“युक्ति) के द्वारा जो लोग बुलाए 
जाते हें वह और हैं; और जो नसीहत और बहसके जरिएसे बुलाए जाते 
हैं वह और । यदि हिकमत (--दर्शन) उन लोगोंके लिए इस्तेमाल की 
जाय जो कि नसीहतके अधिकारी हैं, तो उनको नुकसान होगा--जिस 
तरह दुधम्‌हे बच्चेको चिड़ियाका गोश्त खाना नुकसान करता है । और 
- नसीहतको यदि उन लोगोंके लिए इस्तेमाल किया जाये जो कि हिकमत 
(>-दर्शन ) के अधिकारी हैं, तो उनको घृणा होगी--जैसे कि बलिघ्ठ 
: आदमीको औरतका दूध पिलाया जाय । और नसीहत यदि पसंद लगने- 
वाले ढंगसे न की जाय, तो उसकी मिसाल होगी सिर्फ खजूर खानेकी 
आदतवाले बद्दूकों गेहूका आठा खिलाना 

(११ ) बुद्धि (-दर्शान) और धर्मका समल्व॒य--हम ग्रजालीकी 
जीवनीमें भी देख चुके हैं, किस तरह बगदाद पहुँचनेपर उनके हृदयमें 
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धर्म (“"मजह॒ब) और बुद्धिका भगड़ा खड़ा हुआ, और तर्तृशीके शब्दोंमें 
वह मजह॒बसे निकलनेवाला ही था ।” किन्तु उन्होंने अपने भीतर बृद्धि 
और धर्ममें समन्वय (+-समभौोता ) करनेमें सफलता पाई, उनके सूफीवाद, 
अधिकारिभेदवाद, लाक्षणिकव्याख्यावाद, इसी तरफ किये हुए प्रयत्न हैं । 
ग़ज़ालीका यह प्रयत्न खतरेसे खाली न था, इसका उदाहरण तो संजरके 
सामने उसकी तलबीके बयानमें देख च॒के हें । ग्रजालीके जीवनद्वीमें उनकी 
कीर्ति इस्लामिक जगत्‌में दूर दूरतक फैल गई थी। किस तरह उनके 
शिष्य मुहम्मद (इब्न-अब्दुल्लाह) तोमरतने स्पेन-मराकोके मुसलमानोंमें 
“गज्ाली संप्रदाय” फेलाने तथा एक नये मोहिदीन राजवंशकी स्थापनामें 
सफलता पाई, इसे हम आगे बतलानेवाले हें; किन्तु तोमरतकी सफलताके 
पहिले ग़ज़ालीके जीवनहीमें ५०० हिजरी (११०७ ई०) में ऐसा मौका 
आया, जब कि स्पेनमें खलीफा अली (इब्त-यूसुफ) बिन्‌-वाशकीनके 
हुक्मसे मरियामें ग़ज़ालीकी पुस्तकों--खासकर अज्याउलू-उलूम्‌ --को 
बड़े मजमेके सामने जलाया गया । 

विरोधको देखते हुए भी ग़ज्ञालीने ते कर लिया था, कि बुद्धि और 
धर्मके भगड़ेमें उनकी क्या स्थिति होनी चाहिए--- 

“कछ लोगोंका ख्याल है, कि बौद्धिक विद्याओ्रों तथा धार्मिक विद्याश्रों 
में (अटल ) विरोध है, और दोनोंका मेल कराना असंभव है; किन्तु यह 
विचार कमसमभीके कारण पेदा होता है ।* 

“जो आदमी बुद्धिको तिलांजलि दे सिर्फ (अंध-)अनुगमनकी ओर 
लोगोंको बुलाता है, वह मूर्खे (--जाहिल ) है, और जो आदमी केवल बद्धि- 
पर भरोसा करके क्रान और हदीस ( >-पगंबर-वचन ) की पर्वा नहीं करता 
वह घमंडी हैं। खबरदार ! तुम इनमें एक पक्षके न बनना । तुमको 
दोनोंका समन्वय ("-जामेझ ) होना चाहिए, क्योंकि बौद्धिक विद्याएं 
आहारकी तरह हैं, और धार्मिक विद्याएं दवाकी तरह ।”' 


* “अह्ायाउल-उलम” । * बही । 
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बौद्धिक विद्याश्रोंके प्रति यही उनके विचार थे, जिन्होंने ग्ज़ालीको यह 


लेखतनेके लिए मजबर किया कि दर्शनके प्रधशनत इस्लामके नादान दोस्त हैं 
बहुत से लोग इस्लामकी हिमायतका अर्थ यह समझते हें कि दर्शन- 
के सभी सिद्धान्तोंकों धर्मके विरुद्ध सावित किया जाये। लेकिन चुकि 
दर्शनके वहुतसे सिद्धान्त ऐसे हैं, जो पक्के प्रमाणोंसे सिद्ध हैं, इसलिए 
जो आदमी उन प्रमाणोंसे श्रभिन्न है, वह उन सिद्धान्तोंको पवका समझता 
है । इसके साथ जब उसे यह विश्वास दिलाया जाता है, कि ये सिद्धान्त 
इस्लामके विरुद्ध हें, तो उन सिद्धान्तोंमें सन्देह होनेकी जगह, उसे खुद 
इस्लाममें सन्देह पेदा हो जाता हैं। इसके कारण इन नादान दोस्तोंसे 
इस्लामको सख्त नुकसान पहुँचता है ।” 
ग़ज़ालीके ये विचार सनातनी विचारोंके मुसलमानों तथा उनको हर 
वक्‍त भड़कानेके लिए तैयार मुल्लोंको अपना विरोधी बनानेवाले थे, इसे 
फिरसे कहनेकी ज़रूरत नहीं । तो भी ग्रज्ञालीका प्रयत्न सफल हुआ, इसे 
उनके विरोधी इब्न-लेमियाके ये शब्द बतला रहे हैं. 
मुसलमान और आँखवाले (मुल्ले ? ) लोग तक (च|""|शास्त्रियों ) के 
ढंगको समभते आते थे। इस (तक )के प्रयोगका रवाज अबृ-हामिद 
(ग़ज़ाली ) के समयसे हुआ, उसने यूनानी तक शास्त्रके मन्तव्योंको अपनी 
पुस्तक--मुस्तस्फी--में सिला लिया ।” 





५४-सामाजिक विचार 


हो नहीं सकता था, कि ग्रज़ालीके जैसा उबर मस्तिष्क अपने विचारोंकों 
दर्शन और धर्म तक ही सीमित रखता । यहाँ उसके समाज-संबंधी विचारों- 
पर भी कुछ प्रकाश डालना चाहते हैं । 

(१ ) राजतंत्र-संबंधी--ग़ज़ालीने इस्लामी साहित्यमें कबीलोंके 
भीतरकी सादगी, भाईचारा आदिके बहुतसे उदाहरण पढ़े थे, जब वह उनसे' 


* “झर-रद अल लू-मन्तिक़ 


श्द० वदर्शेन-दिश्दशन | श्रष्याय ६ 


अपने समकालीन राजाग्रोंके आचरणसे मिलाते थे तो उनके दिलमें अस- 
न्तोषकी आग भड़के बिना नहीं रह सकती थी । इसीलिए ग़ज़ालीने अपने 
समयके राजतंत्रपर कितनी ही बार चोटें की हें। जेसे--- 

“हमारे समयमें सुल्तानोंकी जितनी आमदनी है, कूल या बहुत अधिक 
हराम है, और क्यों हराम न हो ? हलाल आमदनी तो ज़कात (-ऐच्छिक 
कर) और लड़ाई-लूट (>-गनीमतके माल ) का पाँचवाँ हिस्सा (यहीं दो) 
हैं। सो इन चीजोंका इस समयमें कोई भ्रस्तित्व नहीं । सिर्फ जज़िया 
(अनिवार्य कर) रह गया है, जिसे ऐसे जालिमाना ढंगसे वसूल किया जाता 
है, कि वह उचित और हलाल॑ नहीं रहता ।” 

ग़ज़ालीने सुल्तानके पास न जानेकी शपथ ली थी, जिसे यद्यपि 
संजरकी जबद॑स्तीके सामने कूककर एक बार तोड़नेकी नौबत आई, तो 
भी ग़ज़ाली इन सुल्तानोंसे सहयोग न रखनेको अपने ही तक सीमित न 
कर दूसरोंको भी वेसा ही करनेकी शिक्षा देते थे -- 

“आदमीको सुल्तानोंके दरबारमें पग-पगपर गुनाह (>-पाप ) करना 
पड़ता है। पहिली ही बात यह है, कि शाही मकान विलक्‌ल जबदें- 
स्तीके जरिए बने होते हैं, और ऐसी भूमिपर पैर रखना पाप है। दर- 
बारमें पहुँचकर सिर भूकाना, हाथकों बोसा (-"-चुम्बन) देना, और 
ज़ालिमका सम्मान करना पाप हैं। दरबारमें जरदोज़ीके पर्दे, रेशमी 
लिबास, सोनेके बर्तन भ्रादि जितनी चीजें आती हैं सभी हराम हें और 
इनको देखकर चुप रहना पाप हैं । आखिरमें बादशाहके तन-धनकी कुशल- 
श्षेंमके लिए दुआ माँगनी पड़ती है, और यह पाप है ।” 

इसलिए ग़ज़ालीकी सलाह है--- 

“आदमी इन सुल्तानों (--राजाओं ) से इस तरह अलग-अलग रहे कि 
कभी उनका सामना न होने पाये । यही करता उचित है, क्योंकि इसीमें 
मंगल है । आदमीको यह विश्वास रखना फर्ज है, कि.इन (--सुल्तानों ) के 


8 अ हम उलझ २ 
शह्याउल्‌-उजूम । वही । 


श्ज़ाली | ' इस्लामी दर्शन श्दर्‌ 


प्रत्याचा रके प्रति देघष रकखे । आदमीको चाहिए कि न वह उनकी क्ृपा- 
का इच्छुक हो, और न उनकी प्रशंसा करे, न उनका हाल-चाल पूछे और 
न उनके संबंधियोंसे मेल-जोल रखे ।* 

एक जगह ग़ज़ालीके निष्क्रिय ऋद्दहयोगरे चन्द दर्तेकि साथ कुछ 
सक्रियताका रूप भी लेता चाहा हे 

“सुल्तानों (>-राजाओं)का विरोध करनेसे यदि देद्यमें फसाद 

_>खन-खरादी ) होनेका डर हो, तो (वेसा करना) अनुचित है । किन्तु 
अगर सिर्फ अपनी जान-मालका खतरा हो, तो उचित ही नहीं वल्कि वह 
वहुत ही इलाघतनीय है । पुराने बुजुर्ग हमेशा अपनी जानको खतरेमें डालकर 
स्वतंत्रताका परिचय देते थे, और सुल्तानों तथा अ्मीरोंको हर समय 
टोकते रहते थे । इस कामके लिए यदि कोई आदमी जानसे मारा जाता 
था, उसे सोभाग्यशाली माना जाता था, क्योंकि वह शहीदका दर्जा 
पाता था ।*' 

यहीं तक नहीं उनके दिलमें यह भी ख्याल काम कर रहा था, कि ऐसे 
राज्योंकी हटाकर एक आदर्श राज्य कायम किया जाये, जिसके गासक- 
में जहाँ एक ओर बढ्दू कबीलेके सरदारकी सादगी तथा भायप हो, वहाँ 
दूसरी ओर उसमें अफलातृनी प्रजातंत्रके नेता दाशनिकों अथवा खुद 
ग़ज़ाली जैसे सृफीके गृण हों । इंस विचारको कार्यरूपमें परिणत करने- 
में ग़ज़ाली स्वयं तो असमर्थ रहे, किन्तु उनकी सलाहसे उनके शिष्य 
तोमरतने उसे कार्यरूपमें परिणत किया, यह हम अ्रभी बतलानेवाले हें । 

( २ ) कबीलाशाही आदश--शझाली न व्यवहार-कुशल विचारक 
थे, व उनकी प्रकृतिमें साहस और जोखिम उठानेकी प्रवृत्ति थी । सुल्तादों- 
अमीरोंके दर्बारसे वह तंग थे, एक ओर सलजूकी सुल्तान या बगदादके 
खलीफाके यहाँ जानेपर भूककर दोहरे शरीरसे सलाम फिर हाथपर चुंबन 
देना, दूसरी ओर अरबोंका पैगंवर मुहम्मदके आनेपर भी सम्मानार्थ 


अछ्याउल्‌-उलूय | र्‌ “अह्याउलू-उलू्स ! 


श्ब२ दर्शन-दिग्ददोन , | अध्याय ६ 


खड़ा न होना, ग़ज़ालीके दिमागकों सोचनेपर मजबूर करता था । शायद 
ग़जाली स्वयं श्रमीरद्भादा या शाहजादा होते तो दूसरी तरहकी व्याख्या कर 
लिए होते; कितु उन्हें अपने बचपनके दिन याद थे, जब कि भर्तेंहरि के 
शब्दोंमें--- ' 
“आन्तं देशमनेकदुर्गविषमं प्राप्त न किचित्‌ फल, 
तव्यवत््वा जातिकुला।शियानरु+चरतं सेवा कृता निष्फला । 
भुकत॑ मानविवर्जित॑ परगृहे साशंकया काकवत्‌ ।* 
ग्रनाथ ग़ज़ालीने कितने ही दिन भूखों और कितनी ही जाड़ेकी रातें 
ठिठरते हुए बिताई होंगी | दूसरोंके दिए टुकड़ोंको खाते वक्‍त उन्होंने 
अच्छी तरह भ्रनुभव किया होगा, कि उनमें कितना तिरस्कार भरा हुआ है । 
यद्यपि ३४ वर्षकी उम्रमें पहुँचनेपर उन्हें वह सभी साधन सुलभ थे, जिनसे 
कि वह भी एक अच्छे अमीरकी जिन्दगी बिता सकते थे, किन्तु यहाँ वह 
उसी तरह मानसिक समझौता करनेमें सफल नहीं हुए जैसे धर्मंवाद और 
बृद्धिवादके भंगड़ेमें । उन्होंने पैंगंबर और उनके साथियों (सहाबा)के 
जीवनको पढ़ा था, उनकी सादगी, समानता उन्हें बहुत पसंद आई, और 
वह उसीको आदरशं मानते थे । उन्हें क्या पता था, प्रकृतिने लाखों सालके 
विकासके बाद मानवकों कबीलेके रुूपमें परिणत होनेका अवसर दिया 
था। अपनी बढ़ती आवश्यकता, संख्या, बुद्धि और जीवन-साधनोंने 
जमा होकर उसे अगली सीढ़ी सामन्‍्तवादपर जानेके लिए मजबूर किया 
था। कबीलाशाही प्रभुत्वकों हटाकर सामनन्‍्तशाही प्रभुत्व स्थापित करने- 
में हजारों वर्षों तक जो नर-संहार होता रहा, म्वाविया और अली अथवा 


* “बेराग्यशतक' । 
 झनेक कठिन-कठोर देश विदेशों में घमा फिरा--धकक्‍के खाए, जाति 
ओर कुलका अभिमान त्यागकर दूसरोंकी निष्फल सेवा की। मानाशि- 
. पान त्यागकर--कौश्रोंकी तरहसे दूसरोंके यहां सशंक होकर खाया-+- 
अर्थात्‌ दर दर ठोकरें खाता फिरा, किन्तु तो भी कुछ फल न मिला । 


बज्ञाली | इस्लासी दर्शन श्यरे 


कर्बलाका भगड़ा भी उसीका एक अंश था, किन्तु बहुत छोटा नगण्यसा 
अंश | इतने संघर्षके बाद आगे बढ़े इतिहासके पहिएको पीछे हटाना प्रकृतिके 
लिए कितना असंभव काम था, यह ग्रज़ालीकी समभमें नहीं भ्रा सकते थे, 
इसीलिए वह असंभवके संभव होनेकी (करतेकी नहीं) लालसा रखता था । 

उनके ग्रंथोंमें जगह-जगह उद्धृत बदूदू समाजकी निम्न घटनाएं ग़ज़ाली- 
के राजनीतिक आदशेंका परिचय देती हँ--- 

१. एक बार अमीर म्वाविया (६६१-८० ई० ) ने लोगोंकी वृत्तियाँ 
बन्द कर दी थीं। इसपर अबू-मुस्लिम खौलानीने भरे दरवारमें उठकर 
कहा---ऐ म्वाविया ! यह आमदनी तेरी या तेरे बापकी कमाई नहीं है ।” 

२. अबू-मूसाकी रीति थी, कि खुत्बा (--उपदेश ) के वक्‍त खलीफा 
उमर (६४२-४४ ई० )का नाम लेकर उनके लिए दुआ करते थे ।. . . . 
जब्बाने ठीक खुत्वा देते वक्‍त ही खड़े होकर कहा--तुम अबृ-बकरका 
- नाम क्‍यों नहीं लेते, क्या उमर अबू-बकरसे बड़ा है ?!. . . . (उमरने इस 
बातको सुनकर ) जब्बाको मदीना बुलवाया | जब्बानें उमरसे पूछा-- 
“तुमको क्या हक था, कि मुझे यहाँ बुलवाते ?”. . . .फिर उसने (अबु- 
मूसाकी खुशामद वाली) सब बात ठीक-ठीक बतलाई । उमर रोने लगे, 
और बोलें--- तुम सचपर हो, मुभसे कसूर हुआ, माफ करना ।* 

३. 'हारूत और सफ़ियान सोरीमें बचपनकी दोस्ती थी । जब हारून 
बगदादमें खलीफा (७८६-८०९६ ई०) बना तो सब लोग उसको बधाई देने 
आए, किन्तु सफ़ियान नहीं आया। हारूनने स्वयं सफ़ियानसे मिलनेकी इच्छा 
प्रकट की, लेकिन उसने पर्वा न की, अन्तमें हारूनने सफ़ियानकों पत्र लिखा- 

“मेरे भाई सफ़ियान,. . . .तुमको मालूम हैं कि भगवान्‌ने सभी 
मैसलमानोंमें भाईका संबंध कायम किया है । अब भी मेरे और तुम्हारे 
बीच पहिलेके संबंध वेसे ही हैं, मेरे सारे दोस्त मेरी खिलाफतके लिए 
बधाई देने मेरे पास आए और मेने उन्हें बहुमूल्य इनाम दिये । अफसोस है 
कि, आप अब तक नहीं आए । में खुद आता, लेकिन यह खलीफाकी शानके 
खिलाफ है । कुछ भी हो अब अवश्य तशरीफ लाइये ।” 





्द्धड दर्शत-दिग्द्शन | अध्याय ६ 


सफ़ियानसे पत्रको न पढ़कर फेंक दिया और कहा कि में इसे हाथ 
नहीं लगाना चाहता, जिसे कि जालिम (--राजा) ने छुप्रा है । फिर उसी 
पत्रकी पीठपर यह जवाब दूसरेसे लिखवाया-- 

“बंदा निरबंल सफ़ियानकी ओरसे धत्तपर लट्टू हारूनके नाम । मेंने 
पहिले ही तुझे सूचित कर दिया था, कि मेरा तुझसे कोई संबंध नहीं । ' 
तूने अपने पत्रमें स्वयं स्वीकार किया है, कि तूने मुसलमानोंके कोषागार 
(>-बेतु लू-माल ) के रुपयेको ज़रूरतके बिना अ्रनुचित तौरसे खर्च किया । 
इसपर भी तुभको सन्‍्तोष नहीं हुआ, और चाहता है, कि में कयामतर्मे 
(-+अन्तिम न्यायके दिन) तेरी फजूलखर्चीकी गवाही दूँ । हारून ! तुकको 
कल खुदाके सामने जवाब देनेके लिए तैयार रहना चाहिए । तू तख्तपर 
(बैठकर) इजलास करता है, रेशमी लिबास पहिनता हैं। तेरे दर्वाजे- 
पर चौकी-पहरा रहता है । तेरे अफसर स्वयं शराब पीते हैं, और दूसरोंको 
शराब पीनेकी सजा देते हैं; खुद व्यभिचार करते हैं, और व्यभिचारियों- 
पर रोब जारी करते हैं । खुद चोरी करते हैं, और चोरोंका हाथ काठते 
हैं । पहिले इन अपराधोंके लिए तुकको और तेरे अरफसरोंको सजा मिलनी 
चाहिए, फिर औरोंकोी ।. . . .अब फिर कभी मुझको पत्र न लिखना ।” 

“यह पत्र जब हारूनके पास पहुँचा, तो वह (आत्मग्लानिके मारे) 
चीख उठा, और देर तक रोता रहा ।” 

ग़ज़ाली एक ओर दाशेनिक उड़ानकी आजादी चाहता था, दूसरी 
ओर कबीलाशाहीकी सादगी और समानता--कहाँ कबीलाशाही और. 
कहाँ रुयालकी आज़ादी ! ँ 

(३) इस्लामिक पंथोंका समन्वय--इस्लामके भीतरी सम्प्रदायों- 
के भगड़ोंकों दूर करना ग़ज़ालीके अपने उद्देश्योंमें था। दर्शनमें उनके. . 
जबर्दस्त, विरोधी रोश्दका कहना है-- द 

“गज़ालीने अपनी किताबोंमें सम्प्रदायोंमेंसे किसी खास सम्प्रदायको 


१४ फ़स्लुलू-मुक़ाला” । 


ग़ज़ाली |] इस्लामी दर्शन श्दप्र 


नहीं दूषा हैं। बल्कि (यह कहना चाहिए कि) वह ऋतृुश्नरियोंद्े साथ 
अशअरी, सूक़ियोंके साथ सूफ़ी और दार्शनिकोंके साथ दाशेनिक है ।” 
ग़ज़ालीके वक्‍त इस्लाम सिन्ध और काश्गरसे लेकर मराको और 
स्पेन तक फैला हुआ था, इस विस्तृत भूखंडपर इस्लामसे भिन्न धर्म खतम 
हो गए थे. या उनमें इस्लामसे आँख मिलानेकी शक्ति नहीं रह गई थी । 
किन्तु खुद इस्लामके भीतर बीसियों सम्प्रदाय पैदा हो गए थे। इनमें 
सबसे ज़्यादा जोर तीन फिकोंका था--अ्रशुअरी, हंवली और बातनी 
(>5शीआ ) । इत सम्प्रदायोंका प्रभाव सिर्फ धामिक क्षेत्र तक ही सीमित 
न था, बल्कि उन्होंने शासनपर अपना अधिकार जमाया था। स्पेनमें 
हंबली सम्प्रदायके हाथमें धामिक राजनीतिकशक्ति थी । बातनी 
(>-शीआ) मिश्रनपर अधिकार जगाए हुए थे। खुरासान (पूर्वी ईरान) से - 
इराक तक अशूभ्नरियोंका बोलबाला था । बातनी चूँकि शीतआ थे, इसलिए 
उनके विरुद्ध अली-म्वावियाके समयसे सुलगाई आग अब भी यदि धाँय-धाँय 
कर रही थी, तो कोई झाइचर्य नहीं; किन्तु ताज्जूब तो यह था, कि अशग्वरी 
और हंबली दोनों सुन्नी होनेपर भी एक दूसरेके खूनके प्यास रहते थे । 
शरीफ़ अवुल्‌-कासिंश (४७५ हिजरी या १०८२ ई०) बहुत वड़ा उपदेशक 
था। महामंत्री निजामुल्मुल्कने उसे बड़े सम्मानके साथ निज्ामिया 
(बगदाद ) का धर्मोपदेष्टा बनाया था। वह मस्जिदके मेंबर ( -- धर्मासन ) - 
से खुले आम कहता था कि हंबली काफिर हैं । इतनेहीसे उसे सन्‍्तोष नहीं 
हुआ, बल्कि उसने महाजजके घरपर जाकर ऐसी ही बातें कीं, जिसपर 
भारी मारकाट मच गईं। अल्प असलन्‌ सलूजूकी (१०६२-७२ ई० )के 
शासनकालमें शीओं और अशग्नरियोंपर मुद्दतों मस्जिदके धर्मासतनसे लानत 
(घिक्‍्कार) पढ़ी जाती थी । निज्ामुल्‌-मुल्क जब महामंत्री हुआ तो उसने 
अशअरियोंपर पढ़ी जानेवाली लानतको तो बंद कर दिया, किन्तु शीझा 
बेचारोंकी वही हालत रही । अ्रबू-इस्हाक शीराजी बगदादकी विद्वन्मंडलीके 
सरताज थे, और वह भी हंवलियोंको बुरा-मला कहना अपना फर्ज समभते 
थे, इसकी ही वजहसे एक बार बगदादमें भारी मारकाट मच गई थी । 


श्ष्द्र दर्शन-दिग्दशेन ..] अ्रध्याय ६ 


जहाँ जिस सम्प्रदायका जोर था, वहाँ दूसरेको दशननमें जीभ बेचारी 
बनकर रहना पड़ता था । इब्न-असीर मोतजला-सम्प्रदायका प्रधान नेता 
और भारी विद्वान्‌ था, उसकी मृत्यू ४७८ हिजरी (१०८४५ ई०) में हुई। 
अपने सम्प्रदाय-विरोधियोंके डरके मारे परे पचास साल तक वह घरसे 
बाहर नहीं निकल सका था। इन रूगड़ों, ख़ून-खराबियोंकी जड़को बरा 
कहते हुए ग़ज़ाली लिखते हँ-- 

(धामिक ) विद्वान्‌ बहुत सख्त हठधर्मी दिखलाते हैँ, और अपने 
विरोधियोंकों घृणा और बेइज्जतीकी नजरसे देखते हें । यदि यह लोग 
विरोधियोंके सामने नर्मी, मुलायमियत और प्रेमके साथ काम लेते, और 
हितेषीके तौरपर एकान्तमें उन्हें समझाते, तो (ज़्यादा) सफल होते । 
लेकिन चूंकि अपनी शान-शौकत (जमाने )के लिए जमातकी जरूरत 
है, जमात बाँधनेके लिए मजहबी जोश दिखलाना तथा अपने सम्प्रदाय- 
विरोधियोंकों गाली देना ज़रूरी है, इसलिए विद्वानोंने हठधर्मीको अ्पत्ता 
हथियार बनाया है, और इसका ही नाम धर्म-प्रेम तथा इस्लाम-विरोध- 
परिहार रखा है; हालाँकि यह वस्तुतः लोगोंको तबाह करना है |” 

पैगंबर मुहम्मदके मुँहसे कभी निकला था--- मिरे मजहबमें ७३ फ़िक़े 
(>सम्प्रदाय ) हो जायेंगे, जिनमेंसे एक स्वर्गंगामी होगा, बाकी सभी नरक- 
गामी ।” इस हदीस (--पैगंबर-वाक्य ) को लेकर भी हर सम्प्रदाय अपनेको 
स्वर्गगामी और दूसरोंको नरक-गामी कहकर कटुता पैदा करता था । 
ग़ज़ालीने इस्लामके इस भयंकर गहकलहको हटानेके लिए एक ग्रंथ  तफ़क़ा 
बेनू लू-इस्लाम व्जू-न्दक़ा” इस्लाम और जिन्दीकों (नास्तिकों)का भेद 
लिखा है; जिसमें वह इस हृदीसपर अपनी राय इस तरह देते हँ--- 

“हदीस सही है, लेकिन इसका यह तर्थ नहीं कि वह (बाकी ७२ फिकें- 
वाले ) लोग काफिर हैं, और सदा नरकमें रहेंगे । बल्कि इसका असली भ्र्थ 


३ 9) 


यह है, कि वह नरकमें . . . .अपने पापकी मात्राके अनुसार . . . . रहेंगे । 


५ 48 


अह्याउल्‌-उलूम्‌” । 


शज्ाली |] इस्लामी दहन श्य७ 


ग़ज़ालीने अपनी इस पुस्तकें काफिर (नास्तिक) होनेके सभी 
लक्षणोंसे इल्कार करके कहा, कि काफिर वही है, जो मुसलमान नहीं हें, 
और वह सारे (आदमी) मुसलमान हें जो कल्मा (अल्लाहके सिवाय 
दूसरा ईश्वर नहीं, मुहम्मद अल्लाहका भेजा हुआ है) पढ़नैवाला है, और 
मुसलमान होनेके नाते सभी भाई-भाई हैं। इन सम्प्रदायोंका मतभेद है, 
उसका मूल इस्लामसे कोई सम्बन्ध नहीं, वह गौण और बाहरी वातें हैं ।” 


णज 2 


कप 


ग़ज़ालीने अपनी इस उदारशयताकों मुसलमानों तकही सीमित नहीं 
रखा बल्कि उन्होंने लिखा है--- 

“बल्कि में कहता हूँ कि हमारे समयके बहुतसे तुके तथा ईसाई रोमन 
लोग भी भगवानके कृपापात्र होंगे ।”' 

इस प्रयत्तका फल ग़ज़ालीको अपने जीवनमें ही देखनेकी मिला । 
अशअरियों और हंबलियोंके झगड़े बहुत कुछ बंद हो गए | बगदादके शीज्रों 
और सुन्नियोंमें ५०२ हिंजरी (११०६ ई०)में सुलह हो गई, और वह 
आपसी मार-काट बन्द हो गई, जिससे राजघानीके मुहल्लेके मृहल्ले बर्बाद 
हो गए थे । 


ग़ज़ालीके उत्तराधिकारी 


अपनी पुस्तकोंकी भाँति ग़ज़ालीके शिष्योंकी भी भारी संख्या थी, 
जिनमें कितने ही इंसलामके धा्िक इतिहासमें खास स्थान रखते हें, पाठकों 
के लिए अनावश्यक समझकर हम उनके नामोंकी सूची देना नहीं चाहते । 
शज़ालीकी शिक्षाका महत्त्व इसीसे समकिए कि मुसलमसानोंकी भारी संख्या 
आ्राज भी उन्हेंही अपना नेता मानती है । हाँ, उनके एक शिष्य तोमरतके 
_ बारेमें हम आगे लिखनेवाले हैं, क्योंकि उसने अपने गृरुके घर्म-मिश्चवित 
राजनीतिक स्वप्नकों साकार करनेमें कुछ हद तक सफलता पाई । 


* “ला इलाह इन्न ल्‍्लाह मुहम्मदु्न्‌-रंसलल्लाह  । 
* “तफ़क्रा बेन लू-इस्लाम व जू-ज़िन्दक्का  । 





स्पेनके इस्लामी दाशनिक 
$ १-स्पेनकी धार्मिक ओर सामाजिक अवस्था 
१-समैय्या शासक 


जिस वक्‍त इस्लामिक अरबोंने पूर्वमें अपनी विजय-यात्रा शुरू की 
थी, उसी समय परिचिंसकी ओर--खासकर पड़ोसी मिश्रपर--भी उनकी 
नजर जाती ज़रूर थी। मिश्रके बाद पश्चिमकी ओर आगे बढ़ते हुए वह 
तूनिसू और मराको (>-मराकश ) तक पहुँच गए । पंगंबरके देहान्त हुए 
एक सौ वर्ष भी नहीं हुए थे, जबकि ६२ हिजरी (७०६ ई० ) में तारिक 
(इब्न-जियाद ) लेसीने १२ हजार बबरी (--मराको-निवासी ) सेनाके साथ 
स्पेनपर हमला किया । स्पेनपर उस वक्‍त एक गॉँथिक वंशका राज्य था, 
जो दो हजार वर्षसे शासन करता आ रहा था--जिसका भश्रर्थ है, वह समयके 
अनुसार नया होनेकी क्षमता नहीं रखता था । किसानोंकी अ्रवस्था दयनीय 
थी, ज़मींदारोंके जुल्मोंझाः ठिकाना न था। दासता-प्रथाके कारण 
लोगोंकी दशा और असह्य हो रही थी--किसानों और दासोंके बच्चे पैदा 
होते ही जमींदारों श्रौर फौजी अ्रफ़्सरोंमें बाँठ दिये जाते थे । जनता इस 
जल्मसे त्राहि-त्राहि कर रही थी, जब कि तारिककी सेना अ्फ्रीकाके 
तटसे चलकर समुद्रके दूसरे तटपर उस पहाड़ीके पास उत्तरी जिसका नाम 
पीछे जबुल-तारिक (--तारिककी पंहाड़ी) पड़ा, और जो बिगड़कर आज 
ज़िब्नाल्टर बन गया है। राजा<रोद्रिकने तारिकका सामना करना चाहा, 


उसैय्या शासक | इस्लामी दर्शन श्द्६्‌ 


किन्तु पहिली ही मृठभेड़में उसकी ऐसी हार हुई, कि निराश हो रोद्विक 
नदीमें डूब मरा । दूसरे साल अफ्रीकाके मुसलमान गवर्नर मृसा-विनू-नसी र 
ने स्वयं एक बड़ी फौज लेकर स्पेनपर चढ़ाई की, स्पेनमें किसीकी मजाल 
नहीं थी, कि इस नई ताकंतकों रोकता । तो भी मुल्कमें थोड़ी बहुत अश्ञान्ति 
धर्म और जातिके नामपर कुछ दिनों तक और जारी रही । किन्तु तीन चार 
सालके वाद प्रायः: सारा स्पेन मुसलमानोंके हाथमें आ गया--- जायदादें 
मालिकोंकोी वापस की गईं, मज़हबी स्वतंत्रताकी घोषणा की गई । दूसरी 
जातियोंको अपने धामिक कानूनके अनुसार जातीय म॒कदमोंके फैसलेकी 
इजाजत दी गई।” मूसाका बेटा ऋब्दुल-अद्भीज़ स्पेनका पहिला गवर्नर 
बनाया गया । 

इसके कूछ ही समय बाद बनी-उमेय्याके शासनपर प्रहार हुआ । 
उसकी जगह श्रब्दुलू-अब्बासने अपनी सल्तनत कायम की, और उसमैय्या 
खान्दानके राजकुमारोंकों चुन-चुनकर मौतके घाट उतारा । उसी समय 
(७५० ई०? ) एक उमेय्या राजकुमार अब्दुर॑हमान दाखिल भागकर स्पेन 
आया और उसने स्पेनको उमेय्यावंशके हाथसे जानेसे रोक दिया। 
अब्दुरेहमान दमिश्कके सांस्कृतिक वायुमंडलमें पला था, इसलिए उसके 
शासनमें स्पेनने शिक्षा और संस्कृतिमें काफी उन्नति की; और पश्चिमके 
इस्लामिक विद्वानोंने पूर्वसे संबंध जोड़ना शुरू किया । 

जब तक इस्लाम मराको तक रहा, तब तक अरबोंका संबंध वहाँके 
बरबर लोगोंसे था, जो कि स्वयं बद्दुओंसे बेहतर अवस्थामें न थे । किन्तु 
स्पेनमें पहुँचनेपर वही स्थिति पैदा हुई, जो कि बगदाद जाकर हुई थी । 
दोनों ही जगह उसे एक पुरानी संस्कृत जातिके संपर्कमें आनेका मौका 
मिला। बगदादमें अरबोंने ईरानी बीवियोंके साथ ईरानी सभ्यतासे विवाह 
किया, और स्पेनमें उन्होंने स्पेनिश स्त्रियोंके साथ रोमन-सभ्यताके साथ । 
इसका परिणाम भी वही होना था, जो कि पूर्वमें हुआ । अभी उस परि- 
णामपर लिखनेसे पहिले ऐतिहासिक भित्तिकों जरा और विशद्‌ कर 
देनेकी ज़रूरत है । 
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स्पेनपर उमैथ्योंका राज्य ढाई सौ सालसे ज़्यादा (७५६-१०३१ ६०) 
रहा। स्पेनिश उमैय्योंका वैभव-सूये तृतीय अब्दुररेहमान (६१२-६१ ६० ) के 
शासनकालमें मध्याह्लपर पहुँचा था। इंसीने पहिले-पहिल खलीफाकी' 
पदवी धारण की थी । उसके बाद उसका पूृत्र हकम द्वितीय (६६१-७६ 
ई० )ने भी पिताके वैभवकों कायम रखा । धन और विद्या दोनोंमें अब्दुरेह- 
मान और हकमका शासनकाल (€ १२-७६ ई० ) पश्चिमके लिए उसी तरह 
वेभवशाली था, जिस तरह हारून मामूनका शासनकाल (७८६-८३ ३ ई०) 
पू्वके लिए। हाँ, यह जरूर था कि स्पेनके मुसलमानी समाजमें अपने 
पूर्वज या अब्बासियों द्वारा शासित समाजकी श्रपेक्षा विद्यानुरागके पीछे 
सारा समय बितानेवालोंकी अपेक्षा कमाऊ लोग ज़्यादा थे। अ्रब्दुरेहमान- 
की प्रजामें ईसाइयोंके अतिरिक्त यहूदियोंकी संख्या भी अहरोंमें पर्याप्त 
थी । कैसर हृदियननें विजन्तीनसे देशनिकाला देकर पाँच लाख यहू- 
दियोंको स्पेनमें बसाया था। ईसाई शासनमें उन्हें दबाकर रखनेकी 
कोशिश की जाती- थी, किन्तु इस्लामिक राज्य कायम होनेपर उनके साथ 
बेहतर बर्ताव होने लगा, और इन्होंने भी देशकी बौद्धिक और सांस्कृतिक 
प्रगतिमें भाग लेना शुरू किया । स्पेनके यहूदियोंका भी धामिक केन्द्र बग- 
दादमें था, जहाँ सर्कार-दर्बारमें भी यहूदी हकीमों और विद्वानोंका 
कितना मान था, इसका जिक्र पहिले हो चुक। है । स्पेनमें पहिलेसे भी 
रोमन-कंथलिक जेसे धामिक संकीर्णताके लिए कु:ख्यात सम्प्रदायका जोर 
था। मुसलमान आए, तो अरब और गअधे-अ्रब इतनी अधिक संख्यामें आकर 
बस गए, कि स्पेनके शहरों और गाँवोंमें अरबी भाषा आम बोल चाल हो गई। 
ये अरब पूर्वके साम्प्रदायिक मतभेदोंको देखकर नहीं चाहते थे कि वहाँ 
दूसरे सम्प्रदाय सर उठायें। उन्होंने हंबली सम्प्रदायको स्वीकार किया 
था, जिसमें कुरानका वही अर्थ उन्हें मंजूर था, जो कि एक साधारण बदूदू 
समभता है । ईसाइयों और अरबोंकी इस पक्की किलाबंदीमें यदि कोई 
दरार थी, तो यही यहूदी थे, जिनका संबंध बगदाद जैसे “वायु बहै चौआई”' 
वाले विचार-स्वातंत्र्य-केद्धसे था। ये लोग चुपके-चुपके दर्शनकी पुस्तकोंकों 
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पढ़ते और प्रचार करते थे। इनके अतिरिक्त कितने ही प्रतिभाशाली 
मुसलमान भी निषिद्ध फल के खानेके लिए पूर्वकी सैर करने लगे। 
अब्दुरेहमान विन्‌-इस्माइल ऐसे ही लोगोंमें था, जिसने प्वकी यात्रा की 
आर ईरानके साबी विद्वानोंके पास रहकर दर्शनकी शिक्षा ग्रहण की । 
इसीने लौटकर पहिले-पहिल पवित्र-संघ (अख़वानुस्सफ़ा )-ग्रन्थावलीका 
स्पेनमें प्रचार किया । यह ४५८ हिजरी [ १०६४ ड ० ) ममरा था | 
२-दशेनलःर प्रथम प्रवेश 

हकम द्वितीय स्पेनका हारून था | उसे विद्यासे बहुत प्रेम था, और 
दाशनिकोंकी वह खास तौरसे बहुत इज्जत करता था। उसे पुस्तकोंके 
संग्रहका बहुत शौक था। दमिशंक, बगदाद, काहिरा, मर्व, बुखारा तक 
उसके आदमी पुस्तकोंकी खोजमें छुटे हुए थे। उसके पुस्तकालयमें चार 
लाख पुस्तकें थीं। इस पुस्तकालयका प्रधान पुस्तकाध्यक्ष अल्‌-हज्ज़ी 
बयान करता है कि पुस्तकालयकी ग्रंथ सूची ४४ जिल्दों---प्रत्येक जिल्दमें 
बीस पष्ठ--में लिखी गई थी । हकमको पसलकोंके जमा करनेका ही नहीं 
पढ़नेका भी बहुत शौक था, पुस्तकालयकी शायद ही कोई पुस्तक हो जिसे 
उसने एक बार न पढ़ा हो, या जिसपर हकमने अपने हाथसे ग्रंथकारका 
नाम, मृत्युकाल आदि न लिखा हो; उसका दर्शनकी पुस्तकोंका संग्रह 
बहुत जबरदस्त था । 

हकमके मरने (६७६ ई० )के बाद उसका बारह सालका नावालिगम 
बेटा हश्शाम द्वितीय गद्दीपर बेठा, और काजी मंसूर इब्न-पबीआमर उसका 
वली मुकरर हुआ । आमरने हश्शामकी साँको अपने काबूमें करके दो 
सालोंमें पुराने अफ़सरों और दरबारियोंको हटाकर उनकी जगह अपने 
आदमियोंको भर दिया । और फिर हश्शामको नाम मात्रका बादशाह 
बनाते हुए उसने अपने नामके सिक्‍के जारी किए, खुत्बे (मस्जिदमें शुक्रके 
उपदेश ) अपने नामसे पढ़वाने शुरू किए; देशके लोग और बाहरवालें 
भी आमरको खलीफा समभने लगे थे। आमरने तलवारसे यह शक्ति 
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के 


नहीं प्राप्त की, वल्कि यह उसकी चालबाजियोंका पारितोषिक था। इन्‍्हीं 
चालवाजियोंमें एक यह भी थी कि वह अपनेको सजह॒बवका सबसे जबदेस्त 
भवत जाहिर करता था । उसने (इसके लिए) आलिमों और फकीहों 
(>-मोमांसकों ) का एक जलसा बुलाया। एक छोटेसे भाषणमें उनसे 
प्रन्‍न॒ किया कि तुम्हारे ख्यालमें दर्शन और तकेशास्त्रकी कौन-कौनसी 
पुस्तक देशमें फैलकर भोले-भाले मुसलमानोंके ईमानको खराब कर रही 
हैं। स्पेतके मुसलमान अपनी मजहबी हृठधर्मीके लिए मछाहूर ही थे, 
दर्शनसे उन्हें हमेशा टकराना पड़ता था। इन लोगोंने तूरन्त प्रचारके 
लिए निषिद्ध पुस्तकोंकी एक लंबी सूची त॑यार करके इब्न-श्रबी-आमरके 
सामने रखी । आमरने उन्हें बिदा कर दर्शनकी पुस्तकोंको जलानेका हुक्म 
दिया 
हकमका वहुमूल्य पुस्तकालय वातकी बातमें जलकर राख हो गया; 
जो पृस्तकें उस वक्‍त जलनेंसे बच गईं वह पीछे (१०१३ ई० ) बबेरोंके गृह- 
यूद्धमें जल गईं । हकमके शासनमें दा्शनिकोंकों बहुत बड़े-बड़े दर्जे मिले 
थे, यह कहनेकी जरूरत नंहीं कि आमरने उन्हें पहिले ही दृधकी मक्खीकी 
तरह निकाल फेंका । खेरियत यही थी कि आमर यहूदियोंका कतल-आम 
नहीं कर सकता था, जिससे और जबतक वह स्पेन (युरोप)की भूमिपर 
थे, तबतक दर्शनका उच्छेंद्र नहीं किया जा सकता था । 


३-स्पेनिश यहूदी और दर्शे 


दसवीं सदीमें स्पेनकी राजधानी कार्दोवा (--कर्तबा ) की आबादी दस 
लाखसे ज्यादा थी, और पर्चिममें उसका स्थान वही था, जो कि पूर्वमें बग- 
दादका । वहाँ स्पेत और मराकोके ही नहीं यूरोपके नाना देशोंके गैर- 
मुस्लिम विद्यार्थी भी विद्या पढ़ने आया करते थे--यह कहनेकी ज़रूरत 


| “इब्ल-रोइद” (मुहम्भद यूचस्‌ अ्रन्सारी फिरंगीसहली ), पृष्ठ २७से 
उद्धृत । 
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नहीं कि इस वक्‍तकी सभ्य दुनियाके परद्िचमाद्ध (पद्चिवमी एसिया और 
यूरोप )की सांस्कृतिक भाषा अरबी थी, उसी तरह जेसे कि प्राय: सारे 
यूर्वार्द (भारत, जावा, चम्पा, आदि)की संस्कृत। अरबी और इब्रानी 
(यहूदियोंकी भाषा) बहुत चजदीककी भाषाएं हें, इसलिए यहूदियोंको 
और भी सुभीता था। दर्शनके क्षेत्रमें यहूदियोंका पहिलेसे भी हाथ था, 
किन्तु जब हकम द्वितीयने अपने समयके प्रसिद्ध दाशनिक हकीम हस्दा 
बिन-इस्हाकको अपना कृपा-पात्र बनाया, तबसे उन्होंने दर्शनके अंडेको 
झौर आगे बढ़ानेकी जद्दोजहद शुरू की। इब्न-इस्हाकने जब पहिले- 
पहिल अरस्तूके दर्शनका प्रचार करना शुरू किया, तो यहूदी धर्माचा रियोंने 
फतवा निकालकर मुखालफत करनी चाही, किन्तु वह बेकार गई; और 
ग्यारहवीं सदी पहुँचते-पहुँचते अरस्तू स्पेनके यहूदियोंका अपना दार्शनिक- 
सा बन गया। ह 
( १ ) इब्न-जिब्रोल ( १०२१-७० ईं० )--जिब्नोल माल्ताके एक 
यहूदी परिवारमें पैदा हुआ था। यह स्पेनका सबसे बड़ा और मछहूर 
दार्शनिक था। जिन्नोलकी प्रसिद्ध दार्शनिक पुस्तक यब्बूउ लू-हयात' 
है । इसके दाशनिक विचार थे--दुनियामें दो परस्पर-विरोधी शक्तियाँ 
हें: भूत (मूल प्रकृति या हेवला) और आत्मा ( विज्ञान ) या (आकार | 
लेकिन यह दो वस्तुएं वस्तुत: एक परमसामान्य (परमतत्त्व )के भीतर हें, 
जिसे जिब्रोल सामान्यभूत (या सामान्यप्रकृति) कहता हे । जिन्नोल- 
के इस विचारको रोददने और विकप्तित किया है | 
(२) दूसरे यहूदी दाशनिक--जिब्रोलके बाद दूसरा बड़ा यहुदी 
दाहनिक मूसा बिन-मामून हुआ, जिसका जन्म ११३४५ ई में कार्दवार्मे 
हुआ था । यह एक प्रतिभाशाली विद्वान्‌ था। तोमरतके उत्तराधिकारी 
अव्दुल्मोमिनने जब स्पेंपपर अधिकार करके दर्शनके उत्पादन-दक्षेत्र 
यहूदियोंपर गजब ढाना, तथा देशनिकाला देना झुरू किया, तो मूसा 
मिश्र चला गया, जहाँ मिश्रके सुल्तान सलाहुद्दीननें उसे अपना (राज-) वेद्य 
बना लिया और वहीं ६०५ हिजरी (१२१२ ई०) में उसकी मृत्यु हुई । 
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चेक 
कोई-आई किद्ठारट मसाका ुुृघ्दका शिष्य कहते ह । 
ससाओझ जाद उसका शिष्य तथा दानाद झलुफ-दिन-यह्यमा एक अच्छा 


स्पेनिय यहदी दर्चनप्रेमियोंकी संख्या घटवेकी जगह बढ़ती ही गईं, किन्तु 
ह" - आने वद्ट कै. पे व कते धूते 
अब रोब्द-सूर्यकें उग आनेपर वह टिमटिमाते तारे ही रह सकते थे । 


४-मो हिदोल शयसक 


ग्यारहवीं सदी में उमेय्या शासक इस अवस्थामें पहुँच गए थे, कि दे 

की दक्तिकों कायम रखना उनके लिए मुश्किल हो गया । फलतः सल्तनत- 
में छोटे-छोटे सामन्‍्त स्वतंत्र होने लगे । वह समय नजदीक था, कि पड़ोसी 
ईसाई शासक स्पेनकी सल्लनतकों खतम कर देते, इसी वक्‍त समृद्रके दूसरे 
(अफ्रीकी ) तठके बर्बरोंने १०१३ ई०में हमला किया ओर कार्दोवाकों 
जलाया, बर्बाद किया | इसके वाद उन्होंने मराकोर्में एक सल्तनत कायम की 
जिसे ताशकीन (मुल्समीन ) कहते है ! अली (विनू-यूसुफ) ताशकीन (-- 
११४७ ई० ) वंगका अन्तिम बादशाह था, जब कि एक दूसरे राजवंश-- 
मोहिदीत--नें उसकी जगह ली । 

(१) मुहम्मद बिन-तोसरत (मृ ० १ १४७ ई० )--मोहिदीन शासन- 
का संस्थापक मुहम्मद (इव्न-अव्दुल्लाह) विन-तोमरत मराकोके बर्बरी 
कवीले मस्म्‌दीम पेदा हुआ था | उसका दावा था कि हमारा वंश अलीकी 
सन्‍्तानमेंसे है । देदार्म उपलभ्य शिक्षाकों समाप्त कर वह पर्वकी ओर झाया 
और वहाँ जिन विद्वानोंसे उसने शिक्षा ग्रहण की, उनमें ग़ज़ालीका प्रभाव 
उसपर सबस ज्यादा पड़ा । ग्रज़ालीके पास वह कई साल रहा, और इस 
समय इस्लाम और खासंकर स्पेनकी इस्लामी सल्तनतकी दुरवस्थापर 
गुरु-चेलोंमें अकसर चर्चा हुआ करती थी। ग़ज़ाली भी एक धर्म-राजनीतिक 
सल्तनतका स्वप्न देख रहे थे, और इधर तोमरत भी उसी मर्जका मरीज़' 
था। इतिहास-दाशनिक इब्न-खल्दून इस बारेमें लिखता है--- 

“जैसाकि लोगोंका ख्याल है, वह (तोमरत) ग़ज़ालीसे मिला, और 


सोहिदीन ऋासक |] इस्लामी दर्शन श्ध्ध्र 


उससे अपनी योजनाके वारेमें राय ली। ग़जालीने उसका समर्थन किया, 
क्योंकि वह ऐसः समय था, जबकि इस्लाम सारी दुनियामें निर्बल हो रहा 
था, और कोई ऐसा सुल्तान न था, जो कि सारे पंथ (ससलमानों)कों 
संगठित कर उसे कायम रख सके । किन्तु ग़ज़ालीने (अपनी सहमति 
तब प्रकट की, जब कि उसने, पुछकर जान लिया कि उसके पास उतना 
साधन और जमात हैँ, जिसकी सहायतास अपनी भक्ति और रक्षाका 
प्रबन्ध कर सकता है 

ग़ज़ालीके आद्यीवदिसे उत्साहित हो तोमरत देशको लौटते हुए मिश्रमें 
पहुँचा । काहिरामें उसके उत्तेजनापृर्ण व्याख्यानोंसे ऐसी भ्रशान्ति फैली, कि 
हुकमतने उसे शहरसे निकाल दिया । सिकन्दरियामें चन्द दिनों रहनेके बाद 
वह तृनिस होता मराको पहुँचा । तोमरत पवका धर्मान्ध था, उसके सामने 
जरासी भी कोई बात दारीअतके विरुद्ध होती दिखाई पड़ती, कि वह 
आपेसे वाहर हो जाता। मराकोके वबंर कबीलोंमें काफी वद्दुइयत 
मौजूद थी, इसलिए उनके वास्ते यह आदर्श मुल्ला था, इसमें सन्देह नहीं ! 
थोड़े ही समयमें ग़ज़ालीके शागिर्द, बगदादसे पढ़कर लौटे इस महान्‌ मौलवी- 
की चारों ओर ख्याति फैल गई । वह बादशाह, अमीर, मुल्ला सबके पीछे 
लट्ठु लिए पड़ा था; और इसके लिए वहाँ बहुत मसाला मौजद था । मुल्समीन 
(ताशकीन ) खान्दानमें एक भ्रजब रवाज था, उनकी औरते खुले मुँह फिरती 
थीं, किन्तु मर्द मुँहपर पर्दा डालक्र चलते थे। व्यभिचार आम था, 
भले घरोंकी वहु-बेटियोंकी इज्जत फौजके लोगोंके मारे नहीं बचती थी--- 
दहरोंमें यह सब कुछ खुल्लमखुल्ला चल रहा था । चराव ऋुदे ऋन बिकती 
थी । मामला बढ़ते देख मुल्समीन सुल्तान अली विन्‌-ताशकौनने तोमरत- 
के साथ शास्त्रार्थ करनेके लिए विद्वानोंकी एक सभा वुलाई | शास्त्रार्थ- 
में तोमरतकी जीत हुई, वादशाहनें उसके विचारोंकों स्वीकार किया ।' 


* इब्न-खल्दून, जिल्द ५, पृष्ठ २२९६. स्मरण रहे यही अली बिनू- 
ताशकीन्‌ था, जिसने ग्रज्ञालीकी पुस्तकोंको जलवाया था । 
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इसपर दर्वारवाले दुश्मन बन गए, और तोमरतकों भागकर अस्साम्दा 
नामक वर्वरी कवीलेके पास शरण लेनी पड़ी । यहाँसे उसने अपने मतका 
प्रचार और अरया यियोंको सैनिक ढंगपर संगठित करना शुरू (११२१ ६० ) 
किया । इसी समय अब्दुल्भोमिन उसका शागिदें बना । तोमरत अपने 
जीवनमें अपने विचारोंके प्रचार तथा लोगोंके संगठनमें हीं लगा रहा, उसे 
चंद कबीलोंके संगठनसे ज्यादा सफलता नहीं हुईं, किन्तु उसके मरनेके बाद 
उसका शागिद ऋच्छुलू-मोमिन उसका उत्तराधिकारी हुआ, जिसने ५४२ 
हिजरी (११४७ ई० )में मराकोपर अधिकार कर मुल्दमीददी सल्तनतको 
खतम कर दिया । 

(२) अब्दुल-मोमिन (११४७-६३ ई०)--तोमरत अपनेको 
मोहिद्‌ (अद्वेतवादी ) कहता था, इसलिए, उसका संस्थापित शासन मोहिदों 
(मोहिदीन ) का शासन कहा जाने लगा, और अब्दुलू-मोमितन मोहिदीनका 
पहिला सुल्तान था। अब्दुल्मोमित कुम्हारका लड़का था, और सिर्फ 
अपनी योग्यता और हिम्मतसे तोमरतके मिशनकों सफल करनेमें समर्थ 
हुआ था । मराकोमें इस तरह उसने अपना राज्य स्थापित कर तोमरतकी 
शिक्षाके अनुसार हुकूमत चलानी शुरू की । इसकी खबर उस पार स्पेनम 
पहुँची । स्पेतकी सल्तनत टुकड़े-टुकड़ेमें बंटी हुई थी। इन छोटे-छोटे 
सुल्तानोंकी विलासिता और जुल्मसे लोग तंग थे, उन्होंने स्वयं एक प्रति- 
निधि मंडल अब्दुल्मोमिनके पास भेजा 4 अव्दुल्मोमसिदने उसका बहुत स्वागत 
किया, और आइवासन देकर लौटाया । थोड़े ही समय बाद अब्दुल्मोमिनने 
स्पेनपर हमला किया, और स्पेनको भी मराकोकी सल्तनतमें मिला लिया । 

तोमरतने अपनेको अशुअरी घोषित किया था, इसलिए बअव्दुल्मोंमिनने 
भी उसे सरकारी पंथ घोषित किया, लेकिन यह अशभ्नरी पंथ ग्रज़ालीकी 
शिक्षासे प्रभावित था, इसलिए दर्शनका अन्धा दुद्मन नहीं बल्कि बृद्धिकी 
कदर करता था। यद्यपि उसके शासनके आरम्भिक दिनोंमें सख्तीके 
कारण कितने ही यहृदियों और उनके दाशंनिकोंकों देश छोड़कर भागना 
थड़ा था, किन्तु आगे अवस्था बदली । हकम द्वितीयके बाद यह पहिला 
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समय था जब कि दर्शनके साथ हुकूमतने सहानुभूति दिखानी शुरू की 8 
क्रब॒मर्दा विन-जुछ और इब्न-तुफ़ेल उस वक्‍त स्पेनमें दो प्रसिद्ध दाशनिक 
थे, अब्दुल्मोमिनने दोनोंकों ऊँचे दर्जे दिये। अब्दत्मोमिन शिक्षाका 
वड़ा प्रेमी था । अब तक विद्यार्थी मस्जिदोंमें ही पढ़ा करते थे, मोमिनने 
मद्रसोंके लिए अलग खास तरहकी इमारतें बनवाई । उसका ख्याल था, 
कि जो बुराइयाँ इस्लाममें ग्रायेदित घुस आया करती हैं, उनके दूर करनेका 
उपाय शिक्षा ही है । 

मोमितके वाद (११६३ ई०) उसका पुत्र मुहम्मद ४5 दिन तक 
राज कर सका,.-और नालायक समभक गद्दीसे उतार दिया गया; उसके वाद 
उसका भाई याकूब मच्सूर (११६३-८४) गद्दीपर बैठा, इसमें मोमिनके 
बहुतसे गुण थे, कितनी ही कमजोरियाँ भी थीं, जिन्हें हम रोइ्दके वर्णेन्मे 


बतलायेंगे । 
$ २-स्पेनके दाशनिक 


१-इब्न-बाजा ( सन्‍० ११३८ दे ) 

( १ ) जीवनी--अवू-बक्र मुहम्मद (इब्न-यहिया इब्त-अल्‌-सायग्र ) 
इब्न-बाजाका जन्म स्पेनके सरगोसा नगरमें ग्यारहवीं सदीके अन्तमें उस 
वक्‍त हुआ था, जब कि स्पेनिश सल्तनत खतम होकर स्वतंत्र सामन्तोंमें 
बैँटनेवाली थी। स्पेनके उत्तरमें अर्धसभ्य लड़ाकू ईसाई सर्दारोकी 
अमलदारियाँ थीं, जिनसे हर वक्‍त खतरा बना रहता था। देशकों साधा- 
रण जनता उसी दयनीय अवस्थामें पहुँच गई थी जो कि तारिकके आते 
वक्‍त थी । मुल्समीन दर्शनके कितने प्रेमी थे, यह तो ग़ज़ालीके ग्रंथोंकी 
होलीसे हम जान चुके हैं, ऐसी अ्रवस्थामें वाजा जैसे दार्शनिककों एक 
अजनबी दुनियामें आये जैसा मालूम हो तो कोई ताज्जुब नहीं । बाजाकी 
कीमतको सरगोसाके गवर्नर अबृ-बक्त इब्न-इब्राहीमने समझा, जो स्वयं: 


* 0 ए2/70[080८, 
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कन्च्थूओ 


दर्शन, तक्रशास्त्र, गणित, ज्योतियका पंडित था। उसने वाजाकों अपना 
मित्र और मंत्री दनाया, जिसका फल यह हुआ कि मुल्खला (+-फकीह) और 
सैनिक उसके खिलाफ हो गए और वह ज्यादा दिन तक गवर्नर नहीं रह 
सका ! 
वाजाके जीवनके बारेमें सिफ इतना ही सालम हे कि सरगोसाकी 
पराजयके वाद १११८ ई०में वह शेविलीमें रहा, जहाँ उसने अपनी कई 
पुस्तकें लिखीं। एक बार उसे अपने विचारोंके लिए जेलकी हवा खानी 
पड़ी, और राब्दके वापने उसे छुद्याया था। वहाँसे वह फेज़ राजदर्बार- 
से पहुँचा और वहीं ११३८ ईण०में उसका देहान्त हुआ । कहा जाता 
हैँ कि बाजाके प्रतिद्वंदी किसी हकीमने उसे जहर देकर मरवा दिया। 
अपने छोटेस जीवनसे वाजा स्वयं ऊबा हुआ था, और अन्तिम शान्तिमें 
पहुँचनेके लिए वह अकसर नत्यकी कामना करता था । आ्थिक कठिनाइयाँ 
तो होंगी ही. सबसे ज्यादा अखरनेवाली वात उसके लिए थी, सहृदय विचार- 
' वाल मित्रोंका अनाव और दाशंनिक जीवनके रास्तेमें पग-पगपर उपस्थित 
होनेवाली कठिनाइयाँ । उस वातावरणमें बाजाकों अपना दम घृटता-सा 
मालूम होता था, और वह फ़ाराबीकी भाँति एकान्त पसन्द करता था । 
(२ ) कृतियाँ--वाजाने बहुत कम पुस्तकें लिखी हैं और जो लिखी 
भी हैं, उन्हें सुब्यवस्थित तौरसे लिखनेकी कोशिश नहीं की । उसने छोटी- 
छोटी पृस्तकें श्रस्त तथा दूसरे दाश निकोंके ग्रंथोंपर संक्षिप्त व्याख्याके तौर- 
पर लिखी है। बाजाकी पृस्तकोंमें तद्‌बीरु लू-मतवहहद” और “हयातु लू- 
मोतज़िल” ज़्यादा दिलचस्प इस श्रर्थ्में हैं, कि उनमें बाजाने एक राज- 
नीतिक दृष्टिकोण पेश किया हैँ । रोददने इस दृष्टिकोणके बारेमें लिखा 
हे--इब्न स-सायरा (बाजा) ने हयातु'ल-मोतजिलमें एक ऐसा राजनीतिक 
दृष्टिकोण पेश किया हूँ, जिसका संबंध उन मानव-समुदायोंसे है, जो अत्यन्त 
गान्तिके साथ जीवन व्यतीत करना चाहते हैं ।* 


अझलू-इत्तिसाल । 
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वाजाका विचार हे, कि राज्य (हकमत ) की बुनियाद श्राचारपर होनी 
चाहिए । उसके ख्यालसे एक स्वतंत्र प्रजातंत्रमें वेद्यों और जजों (न्याया- 
धीयों ) की श्रेणीका होना वेकार है। जब आदमी सदाचारपर्ण जीवन 
वितानेके लिए अभ्यस्त हो जायेंगे, और खाने-पीने तथा आमोद-प्रमोदमें 
संयम और मितव्ययिताकी वान डाल लेंगे. तो ज़रूर ही वेद्योकी जरूरत नहीं 
रह जायगी । इसी तरह जजोंकी श्रेणी इसलिए बेकार हे कि ऐसे समाजमें 
व्यभिचार तथा आचाररक पतनका पता नहीं होगा; फिर मकदमा कहाँसे 
आयेगा ? और जज लोन फंसला क्या करेंगे ? 

(३) दाशनिक विचार--वाजासे एक सदी पहिले जिब्नोल हो 
चुका था। ग़जाली बाजासे सत्ताईस साल पहिले मरे थे। पू्ंके दूसरे 
दार्शनिकों खासकर फ़ाराबीका उसपर बहुत ज़्यादा असर था। बाजाकी 
रायमें दिव्य प्रकाश द्वारा सत्य-साक्षात्कारके पूर्ण लाभ मात्रसे सुखी होनेकी 
बातसे आनंदित हो ग्रज्ञाली वास्तविक तत्त्व तक नहीं पहुँच सका । दाशेै- 
निकको ऐसे आनंदको भी छोड़ना होगा, क्योंकि धामिक रहस्यवाद द्वारा 
जो प्रतिबिव मानसतलपर प्रकट होते हँ वह सत्यको खोलते नहीं ढाँकते हे । 
किसी भी तरहकी आाकांक्षासे अकंपित शुद्ध चिन्तन ही महान ब्रह्मके 
दर्शानका अधिकारी बनाता है । 

(क) प्रकृति-जीव-इश्वर--वाजाके श्रनुसार जगत्रममें दो प्रकारके 
तत्व हें--+( १) एक वह जो कि गतियुकत होता है; (२) दूसरा जो 
कि गति-रहित है । जो गतियुक्त है, वह पिड (>-जड़) और परिच्छिन्न 

(>-सीमित ) होता है; परिच्छिन्न शरीर होनेके कारण वह ह्वयं अपने 
भीतर सदा होती रहती गतिका कारण नहीं हो सकता । उसकी अनन्त गतिके 
लिए एक ऐसा कारण चाहिए, जो कि अनन्त गक्ति या नित्य-सार हो, 
यही ब्रह्म (--नफ़्स) है। पिड (>-शरीर) दा पाइलित्र (जड़) तत्त्व 
परत: गतियुक्त होता है, ब्रह्म (“नफ़ुस) स्वयं अचल रहते, पिंड (जड़ 
तत्त्व )कों गति प्रदान करता है; (३) जीव तत्त्व इन दोनों (जड़ ब्रह्म) 
तत््वोंके बीचकी स्थिति रखता है--उसकी गति स्वतः है । पिड और 


०) कक 
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जीवका संबंध एक दसरेस कैसे होता है, इस प्रश्तकों बाजा महत्त्व नहीं 
देता, उसके लिए सबसे बड़ी समस्या हे--- मानवके अन्दर जीव और ब्रह्म 
प्रापसमें कैसा संबंध रखते हैं ! 

(७) “आक्ृति?-.-अफलातूँकी भाँति वाजा मान लेता है कि जड़ 
(भूत) तत्त्व बिना आलाकृंति के नहीं रह सकता, किन्तु 'आक्ृति” 
बिना जड़ तत्त्वके भी रह सकती हैं, क्योंकि ऐसा न माननेपर विश्वके 
परिवर्ततकी कोई व्याख्या नहीं हो सकती--यह परिवर्तेन वास्तविक 
आकृतियोंके आने और जानेसे ही संभव है । बाजाकी इस बातको समभनेके 
लिए एक उदाहरण लीजिए--घड़ा आकृति (मुटाई, गोलाई आदि) और 
भूत तत्त्व (मिट्टी ) दोनोंके मिलनेसे बना है । जब मिट्टीसे आकृति नहीं 
जुड़ी थी, तब वहाँ घड़ा नहीं था । चिरकालसे मिट्टी पड़ी थी, किन्तु घड़ा 
वहाँ नदारद था. क्योंकि आकृति उससे आकर नहीं मिली थी। अरब आकृति 
आकर मिट्रीसे मिलती हें. मिट्टी घड़ेका रूप धारण करती है । जब यह 
आकृति मिट्टीकों छोड़कर चली जाती है, तो घड़ा नष्ट हो जाता है । 
पिथागोर, अफलातूँ, अरस्तू सभी इस आकृति” पदार्थपर सबसे ज़्यादा 
जोर देते हैं, और कहते हें कि वह पिडसे विलक्‌ल स्वतंत्र पदार्थ है, और वही 
जगतके परिवर्ततका कारण है । 

(०) मानवका आतस्मिक विकास---इन आाकृतियोंके कई दर्जे हें 
सबसे निचले दर्जे हेवला (सक्रिय-प्रकृति) में पाई जानेवाली आकृतियाँ 
हैँ, और सबसे ऊपर शुद्ध आ्रात्मिक (ब्रह्म) आकृति । मानवका काम है 
सभी आत्मिक आक्ृतियोंका एक दूसरेके साथ साक्षात्कार (बोध ) करना--- 
पहिले सभी पिडमय पदार्थोकी सभी बद्धिगम्य आकृतियोंका बोध, फिर 
वाह्यान्त:कर॒णः द्वारा उपस्थापित सामग्रीसे जीवका जो स्वरूप प्रतीत होता 
हैँ, उसका बोध; फिर खुद मानव-विज्ञान' और उसके ऊपरके कर्त्ता-विज्ञान 


_ यूनानी द्शेनका अनुसरण करते इस्लामिक दार्शनिक जीव (+-रूह ) 
से विज्ञान (>-नफ़्स)को अलग मानते हैं । 
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आत्माका वोब और अन्तमें ब्रह्माण्ड के शुद्ध विज्ञानोंका बोध । इस तरह 
जीवके लिए वांछनीय वीधका विकास क्रम हुआ---- 
(१) प्राकृतिक- आकृति 
) जीव- आकृति” 
) सानव-विज्ञान- आकृति” 
) क्रिया-विज्ञान- आ्राकृति” 
ब्रह्माण्ड-विज्ञान (ब्रह्म )- आकृति” 


३ अक 
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27702 807 ४ भौतिक तत्त्व--जों कि विज्ञान (+-नफ़्स ) 
| क्रियाका अधिकरण हँे--से क्रमशः ऊपर उठते हुए मानव अमानष 
दिव्य तत्त्व (ब्रह्म ) तक पहुँचता है (मृक्ति प्राप्त करता है) । 

(ख) ज्ञान बुद्धि-गम्य--प्रजञालीते ज्ञानसे परे योगि-प्रत्यक्ष ( --मुका- 
गफ़ा ) को मुक्तिका साधन बतलाया, बाजा “ऋते ज्ञानात्‌ न मुक्ति:” 
(ज्ञानके विना मुक्ति नहीं ) के शब्दार्थका अनुयायी है; इसीलिए दिव्यतत्त्व 
तक पहुँचने (--मुक्ति ) के लिए (रहस्यमय ) सृफीवादकों नहीं, दर्शनकों 
पथप्रदर्शक मानता है । दर्शत सामान्यका ज्ञान है। सामान्य-नज्ञान प्राप्त 
होता है, विशेष या व्यक्तिके ज्ञानसे चिन्तना--कल्पना--के द्वारा, किन्तु 
इसमें ऊपरके बोधदायक विज्ञानकी सहायताकी भी जरूरत है । इस सामान्य 
या अनन्त--जिसमें कि सत्ता (है) तथा प्रत्यक्ष विषय ( होना”) 
एक हे--के ज्ञानसे तुलना करनेपर, वाह्य वस्तुओंकी सभी मानस प्रतीतियाँ 
और चिन्तन अ्रमात्मक हें । वास्तविक ज्ञान सामान्य ज्ञान है, जो सिर्फ 
बुद्धि-गम्य है । इससे पता लगा कि इन्द्रिय-गम्य ज्ञानसे सदा लिप्त मजहबी 
और योगिक स्वप्न (ध्यान ) देखनेसे मानव-विज्ञान पूर्णता (मुक्ति ) को नहीं 
प्राप्त हो सकता, उसे पूर्णता तक पहुँचनेका रास्ता एक ही है और वह है 
बृद्धिगस्य-ज्ञान । चिन्तन सर्वश्रेष्ठ आनन्द है, और उसीके लिए जो कुछ 
बुद्धिगम्य है, उसे जानना होता है । बुद्धिगम्य ज्ञान केवल सामान्यका ज्ञान 





' छालम-अफ़लाक-- आसमायोकी दुनिया, फरिव्ते । 
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है, और वही सामान्य वस्तुसत्‌ हैं, इन्द्रिय-गम्य व्यक्ति वस्तु-सत्‌ नहीं हें, 
इसलिए, इस जीवनके वाद व्यक्तिके तौरपर झाजद-विज्ञाःनका रहना संभव 
नहीं ! मानव-विज्ञान तो नहीं, कितु हो सकता है, मानव-जीव (जो कि 
व्यक्तिका ज्ञान करता है, और उसके अ्रस्तित्वकों अपनी इच्छा ओर क्रियास 
प्रकट करता है) मृत्यके वाद ऐसे वेयक्तिक अस्तित्वकों जारी रखने तथा 
कर्मफल पानेकी क्षमता रखता हो । लेकिन विज्ञान (+-नफ़्स ) या जीवका 
बौद्धिक (इन्द्रियक नहीं ) अ्रंश्ष सबमें एक हें । यह सारी मानवताका विज्ञान 
“अर्थात्‌ वह एक बुद्धि मानवताके भीतरका मन या विज्ञान ही एक मात्र 
नित्य सनातन तत्त्व है, और वह विज्ञान भी अपने ऊपरके कर्त्ता-विज्ञानके 
साथ एक होकर । 

बाजाके सिद्धान्तकों हम फाराबीमें भी अस्पष्टरूपमें पाते हें, और 
बाजाके योग्य शिष्य रोश्दने तो इसे इतना साफ किया कि मध्य- 
कालीन यूरोपकी दाशनिक विचारधारा में इसे रोश्दका सिद्धान्त कहा 
जाता था । 

(ग) मुक्ति--विज्ञान (--नफ़्स) के उस चरम विकास--सामान्य- 
विज्ञानके समागम---को बहुत कम मनुष्य प्राप्त होते हैं । अधिकांश मानव 
अवेरेमें ही टटोलते रहते हें । यह ठीक है, कितनेही आदमी ज्योति और 
वस्तुओंकी रंगीन दुनियाकों देखते हैं, कितु उनकी संख्या बहुत ही कम हे, 
जो कि देखे हुए सारका बोध करते हैँ । वह्दी, जिन्हें कि सारका बोध होता 
हूँ, अनन्त जीवनको पाते तथा स्वयंज्योति बन जाते हें । 

ज्योति बनता या मुक्त होना कैसे होता है, इसके लिए बाजाका 
मत हे--बुद्धि-पृवक क्रिया और अपनी बौद्धिक शक्तिका स्वतंत्र विकास 
ही उसका उपाय है । बुद्धि-क्रिया स्वतंत्र (-"बिना मजबूरीकी ) क्रिया है; 
वह ऐसी क्रिया हें जिसके पीछे उद्देश्यप्राप्ठि या प्रयोजनका ख्याल काम 
कर रहा है । उदाहरणार्थ, यदि कोई आदमी ठोकर लगनेके कारण उस 

पत्थरको तोड़ने लगता है, तो वह छोटे बच्चे या पशुकी भाँति उद्देश्य-रहित 
काम कर रहा है; यदि वह इसी कामको इस ख्यालसे कर रहा है, कि 
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दुसरे उससे ठोकर ने खाद, तो उसके कामको मानवोचित तथा बुद्धि- 
पूर्वक कहा जायेगा । 

(घ) “एकाच्तता-डउपाय?--.वाजाकी एक पुस्तकका नाम तदू- 
बीरलू-मत्‌ू-वह हद या एकान्तताका उपाय हैं । आत्माकी चरम उन्नतिके 
लिए वह एकान्तता यथा एकानल्तचिन्तनके जीवनपर सबसे ज्यादा जोर देता 
है, फ़ाराबीने इस विचारकों अपनी झातुभूमि (मध्य-एसिया)के वौद्ध- 
विचारोंके ध्वंसावशेषसे लिया था, और वाजाने इसे फारावीसे लिया-- 
और इस सारे लेन-देनमें बौद्ध दुःख (निरादा )-वाद चला आये तो आदइचर्य 
ही क्या ? एकान्तताके जीवनके पीछे समाजपर व्यक्तिकी प्रधानताकी छाप 
स्पष्ट है और इसीलिए बाजा एक ऐसे झ-सामाजिक समाजकी कल्पना 
करता है, जिसमें वेद्यों और जजों (न्यायाधीशों)की ज़रूरत नहीं, जिसमें 
एक दूसरेकी स्वच्छ॑दतापर प्रहार किए बिना मानव कमसे कम पारस्परिक 
संपर्क रखते आत्माराम हो विहरे ।-- वह पौधोंकी भाँति खली हवासें 
उगते हैं, उन्हें मालीके चतुर हाथोंकी आवश्यकता नहीं, वह (अज्ञानी ) 
लोगोंके निक्षष्ट भोगों और भावुकताञोंसे दूर रहते हैं। वह संसारी 
समाजके चाल-व्यवहारसे कोई सरोकार नहीं रखते। और चूँकि वह 
एक दूसरेके भित्र हैं, इसलिए उनका जीवन पूर्णतया प्रेमपर आाश्चित है । 
फिर सत्यस्वरूप ईइवरके मित्रकें तौरपर वह अमानुष (दिव्य) ज्ञान- 
विज्ञानकी एकतामों विश्वाम पाते हैं ।' 





३-ब्बल-लुझेल (झत्यू ११८४ द्वं०) 


अब्दुल्मोमिन्‌ (११४७-६३ ) के शासनका जिक्र हम कर चुके हूँ। 
उसके पत्र यूसुफ (११६३-८४ ई०) और याकूब (११८४-६८ ई० )का 
दगासन-काल मोहिदीन वंशके चरमस-उत्कर्षका समय है । इन्हींके समय 
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स्पेनमें फिर दर्शनका मात बढ़ा । इस वक्‍त दर्शनके मान बढ़नेका मतलब 
था समाजमे शारीरिक श्रमसे मुक्त मनृष्योंकी अधिकता, और जिसका 
मतलब था गुलामी और गरीबीके सीकड़ोंका कमकर जनतापर भारी 
भार और उसके वर्दाइत करनेके लिए मजहव और परलोकवादके अफीमकी 
कड़ी पृड़ियोंका उत्साहके साथ वितरण । यही समय भारतमें जयचन्द 
और “'खंडनखंडखाद्य” (शून्यवादी वेदान्त ) के कर्त्ता श्रीहर्ष कविका है। 

( १ ) जीवनी--अबू-वक्र मुहम्मद (इब्न-अब्दुल्मलिक ) इब्त-तुफ़ेल 
(अलू-कैसी ) का जन्म गर्नाताके गादिस' स्थानमें हुआ । उसका जन्म-संवत्‌ 
अज्ञात है। उसने भ्रपनी जन्मभूमि हीमें दर्शन और वेद्यकका अध्ययन किया । 
बाजा (मृत्यु ११३४८ ई०) शायद उस वक्‍त तक मर गया था, किन्तु 
इसमें शक नहीं वाजाकी पुस्तकोंने उसके लिए गृरुका काम किया था । 
शिक्षा-समाप्तिके बाद तुफ़ेल गर्नाता के अ्रमौरका लेखक हो गया । किन्तु 
तुफ़ेलकी योग्यता देर तक गर्नाताकी सीमाके भीतर छिपी नहीं रह सकती 
थी और कुछ समय ही वाद (११६३ ई० ) सुल्तान यूसुफ़नें उसे मराकों 
बुलाकर अपना वजीर और राजवेद्य नियुक्त किया । तुफ़ैल सर्कारी काम- 
से जो समय बँचा पाता, उसे पृस्तकावलोकनर्में लगाता था। उसका 
अध्ययन बहुत विस्तृत ज़रूर था, किन्तु वह उन विद्वानोंमें था, जिनके 
अध्ययनके फलको अपने ही तक सीमित रखनेमें आनंद आता है; इसीलिए 
लिखनेमें उसका उत्साह नहीं था । 


यूसुफके बाद याकूब (११८४-६८ ई०) सुल्तान बना, उसने भी 
तुफेलका सम्मान बापकी तरह ही किया । इसीके शासनमें ११८५ ई०में 
तुरफ़लकी मराकोमें मृत्यु हुई । 

(२ ) कृतियाँ---तुफ़ैलकी कृतियोंमें कुछ कवितायें तथा “हुई इब्न- 
यक़जान” (प्रबुद्ध-पूत्र जीवक)की कथा है । हईकी कथा” डेढ़ सौ साल 
पहिलेकी वू-अली सीना (६८०-१०३७ ई०) रचित “हुई इब्न-यक़ज्ञान- 
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की नकल नाममें ज़रूर है, किन्तु विचार उसमें तुफ़ैलके अपने है । 

( ३ ) दाशनिक विचार--(क) बुद्धि और आत्मानुभूति-- 
बुद्धि-पूर्वक ज्ञानकी ब्रधानताको माननेसें तुफ़ैल भी बाजासे सहमत है, यद्यपि 
वह उतनी दूर तक नहीं जाता, बल्कि कहीं-कहीं तो ग़ज़ालीकी भाँति उसकी 
ठाँग लड़खड़ाने लगती है-- ' 

“आत्मानुभूति (योगि प्रत्यक्ष”) से जो कछ दिखाई देता है, उसे 
शब्दों द्वारा प्रकट नहीं किया जा सकता, क्योंकि वह (आात्मानभति द्वारा 
देखा तत्त्व) गौरवपूर्ण ऊँचे अ्रथोंवाले बब्दोंके पहिनावेमें पड़कर दुनियाके 
चलते-फिरते पदार्थों जेसे लगने लगते हैं; जो कि सत्य (स्वरूप) श्रात्माके 
विचारसे देखनेपर उनसे कोई संबंध नहीं रखते । यही वजह है, कि कितने 
ही (विद्वान्‌ ) लोग अपने भावोंको प्रकट करनेमें असमर्थ रहे, और बहुतोंने 
इस राहमें ठोकरें खाईं ।”' 

(रख) हइकी कथा--दो द्वीप हैं, जिनमेंसे एकमें हमारे जैसा मानव- 
समाज अपनी सारी रूढ़ियोंके साथ है; और दूसरेमें एक अ्रकेला आ्रादमी 
प्रकृतिकी गोदर्मे आत्मविकास कर रहा है । समाजवाले हीपमें मनुष्यकी 
निम्त प्रवृत्तियोंका राज है, जिसपर यदि कोई अंकज् है तो मोटे ज्ञानवाले 
धर्मका बाहरी नियंत्रण । किन्तु इसी द्वीपमें इसी परिस्थितिमें पलते दो 
आदमी--सलामाँ और असल वृुद्धिपू्वंक (बौद्धिक) ज्ञान तथा अपनी 
इच्छाश्रोंपर विजय प्राप्त करनेमें समर्थ होते हैं । सलामाँ व्यवहारकुझल 
मनुष्य है, वह सार्वजनिक धर्मके अनुसार बने हुए लोगोंपर शासन करता 
हैं। असल मननशील तथा सन्तप्रवृत्तिका आदमी है, वह पर्यटन करते 
दूसरे द्वीपर्में पहुँच जाता हैं। पहिले वह उसे एक निर्जन द्वीप समझता 
है, और वहाँ स्वाध्याय तथा योगाभ्यासमें लग जाता है । 

लेकिन, इस द्वीपमें हई यक््ज़ान-- (प्रबुद्ध) का पुत्र हई (जीवक )--- 
एक पूर्ण दाशेनिक विद्यमान है। हुई इस द्वीपमें बचपनमें ही फेंक दिया 
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गया था, अथवा अयोतिज पग्राणीकी तरह वहीं उत्पन्न हुआ था। बचपनम 
हरिनियोंने उसे दृध पिलाया, सभाना होनेपर उसे सिर्फ अपनी बद्षिया 
सहारा रह गया था । उसने अपनी वद्धिकों प्‌ रे एस्साल सिया, भी उरके 


कक के 


द्वारा उसने शारीरिक आवश्यकताओोंकी ही पर्ति नहीं की, बल्थि विरोक्षण 
और मनन द्वारा उसने प्रकृति, आसमानों (. -फरिस्ते), #श्वर श्वार रवय॑ 
प्रपनी आन्तरिक सत्ताका ज्ञान प्राप्त करते हुए ७ ७ (5४९) वर्ष तक 
उस उच्चतम अवस्थाकों प्राप्त हो गया हैँ, जिस ईश्वरका सफोवाला 
साक्षात्कार या समाधि-अवस्था कहते हें । जब असल वहाँ पहुँचा, तो हुई 
इसी अवस्थामें था। हईको भाषा नहीं मालम थी, इसलिए पहिले पहिल 
दोनोंको एक दूसरेके विचारोंके जाननेमें दिवकत हुई, किन्तु जब बह दिक्कत 
टूर हो गई, तो उन्होंने एक-दूसरेको अपने तजबें बतलाये; जिससे पता लगा 
कि हईका दर्शन और अ्रसलका धर्म एक ही सत्यके दो रूप हैं, फर्क दोनोंमें 
इतना ही है कि पहिला दूसरेकी अपेक्षा कम ढेँका है । ' 
जब हुई (जीवक ) को मालूम हुआ, कि सामनेके द्वीपमं ऐसे लोग बसते 
हैं, जो अंधकार और अज्ञानमें श्रपना जीवन बिता रहे हें; तो उसने निश्चित 
किया कि वहाँ जाकर उन्हें भी सत्त्यका दर्दान कराये । जब उसे उन लोगोंस 
वास्ता पड़ा, तो पता लगा कि वह सत्त्यके शुद्ध दर्शन करनेमें असमर्थ हैं; 
तब उसने समभा कि पैगंबर मुहम्मदने ठीक किया जो कि उन्होंने लोगोंकों 
पूर्ण ज्योति न प्रदान कर, उसके मोटे रूपको प्रदान किया। इस तरह 
हार स्वीकार कर हुई अपने मिन्न असलको लिये फिर अपने द्वीपमें चला 
गया, और वहाँ अपनी शुद्ध दा्शनिक भावनाके साथ जीवनके अन्तिम क्षण 
तक भगवान्‌की उपासना करता रहा । 
सीना श्र तुफ़ेलके हईमें फर्क है, दोनों ही हई प्रबुद्ध-यूत्र या दार्शनिक 
है, किन्तु जहाँ सीनाका हुई अपने दार्शनिक ज्ञानसे दूसरेको मार्ग बतलानेमें 
सफल होता है, वहाँ तुफ़ैलका हुई हार मानकर मुहम्मदी मार्गकी प्रशंसा 
करता हुआ लौट आता है। तो भी दोनोंमें एक बात ज़रूर एकसी है--- 
दोनों ही ज्ञान-मार्गको श्रेष्ठ मानते हैं। 
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(ग) ज्ञानीकी चर्या--हईकी चर्याके रूपम॑ तुफ़लने ज्ञानी या दाश- 
निकवीी दिनचर्या बतलाईं है । हुई कर्मको छोडता नहीं, वह उसे करता है, 
कितू इस उरृश्यस कि सबसे एक (अद्वैत तत्त्व)कों ढेँढ़े और उस स्वयं- 
विद्यमान परशग (-तत्त्व )से अपनेको मिला दे। हई सारी प्रकृतिको उस 
सर्वेश्ेष्ठ सत्ता वर्क लिए प्रयत्नशील देखता है । हई (करानकी ) 
इस बातका लड़ा मानता, कि पृथिवीकी सारी वस्तुएं मनष्यके लिए ह। 
मनृष्यकी भाति हो पशु और वनस्पति भी अपने लिए और भगवानके लिए 
, जीते है, इसलिए हुए धावित नहीं समझता कि उनके सोथ मनमाना बर्ताव 
कर । वह अपनी शारीरिक आवश्यकताझ्रोंको कम करके उतना ही रह 
देता हैं, जितना कि जीनेके लिए श्रत्यन्त ज़रूरी पके फलोंकों 
खाता हैं, और उनके बीजोंको बड़ी सावधानीसे धरतीमें गाड देता है, जिसमें 
किसी वनस्पॉलि-जातिका उच्छेद न हो । को दूसरा उपाय न रहनेपर 
मी हुई मांस ग्रहण करता है, और वहाँ भी वह इस बातका प्रा ख्याल 
रखता ४, कि किसी जातिका उच्छेद ने हो। “जीनेके लिए पर्याप्त 
सोनेक लिए पर्या' हैं४के आहारका नियम है 

पृथ्वाक साथ उसके शरीरका संबंध कैसा होना चाहिए, उसका नि- 
दशन हैं, #:कों सह जरी४ए दर्पा। लेकिन उसका जीवन-तत्त्व उसे श्रासमानों 
(. फरिशत) से संबद्ध कराता है; आरसमानों ( --फरिश्तों )की भाँति ही 
उसे अपले पराचसह़ासके लिए उपयोगी बनना तथा अपने जीवनको श॒ 
रखना वाहिए। इसी भावकों सामने रखते हुए, अपने द्वीपको स्वर्गके रूपसे 
परिणत करनेके लिए हुई अपने पाश-परोसके पौधोंबो सींचता, खोदता 
तथा परणग्रकी रक्षा करता है: ग्रपने शरीर और कणड़ोंकों शुद्ध रखनेका 
बहुत अधिक ध्यान रखता है। श्र कोशिश करता है कि, आसमानी पिड़ों 
(अहों, आदि )की भाँति ही अपनी हर एक गतिकों सबकी अनुकूलताके 
साथ रखे । 

इस तरह जई अपनी आत्माकीं पथिवी और आस्मानसे ऊपर उठाते 
हए आुकन्यार गा तक पटचानग सगथ होता है । सही बह समाधि (<>आत्म- 
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विस्मृति)की अवस्था है, जिसे किसी भी कल्पना, शब्द, मानसप्रतिबिब 
द्वारा न जाना जा सकता है, न प्रकट किया जा सकता है । 


३-इब्न -रोश्द (११२६-४८ इ०) 

८-7 जी मीनादे झूपने जैफे पद: हापने उतर जिस रे गण पल 
उसी तरह रोश्द पश्चिमी इस्लामिक दर्शनका चरम विकास है। यही नहीं 
रोददका महत्त्व मध्यकाजीन यूरोपीय दर्शन-चक्रकों गति देकर आधुनिक 
दर्दनके लिए क्षेत्र तैयार करनेमें साधन होनेके कारण और बढ़ जाता है । 
( १ ) जीवनी--अबू-वलीद मुहम्मद (इब्न-प्रहरद इब्म-मुहम्मद 
इब्न-अहमद इब्द-अहझुद) इब्न-रोश्दका जन्म सन्‌ ११२६ ई० (५२० 
हिजरी) में स्पेनके प्रसिद्ध शहर कार्दोवा (क़र्तेवा) में एक शिक्षित परिवारमें 
हुआ था। कार्दोवा उस समय विद्याका महान्‌ केन्द्र तथा १० लाखकी 
आबादीकी महानगरी थी। रोदइदके खान्दानके लोग ऊंचें-ऊचे सरकारी 
पदोंपर रहते चले श्राए थे । रोश्दका दादा महम्भद (१०५८-११२६ ६० ) 
फ़िका(+-इस्लामिक मीमांरा )का मारी पंडित कादोंबाका महाजज (क्राजी 
उल-कज्जात्‌ू) तथा जामा-मस्जिदका इमाम था। रोश्दका बाप अहमद 
(१०९४-११६८ ६०) भी अपने बापकी तरह कार्दोवाका क़ाजी (जज ) 
और जामा मस्जिदका इमाम हुआ था। रोश्दका घर स्वयं एक बड़ा पिय्ालय 
था, जहाँ उसके बाप-दादाके पास दृर-दू्रके विद्यार्थी काफी संख्यामं श्राकर 
पढ़ते थे; फिर बालक रोश्दकी पढ़ाईका माँ-बापने कितना अच्छा प्रबंध 
किया होगा इसे कहनेकी ज़रूरत नहीं । रोइदने पह्टिलें-पह्चिल अपने बापसे 
क्रान और मोता पढ़कर कंठस्थ किया, उसके बाद अरबी साहित्य श्ौर 
व्याकरण । बचपनमें रोइदको कविता करनेका शौक हुआ था, शौर उसने 
कुछ पद्य-रचना भी की थी, किन्तु सयाना होने पर उसे बह नहीं जेंची, और 
'काले माकूसकी भाँति उसने अपनी कविताश्रोंकों श्रागके सिपुर्द कर दिया । 
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दर्शनका शौक रोश्दको बचपनसे ही था। उस वक्‍त बाजा (११३८ 
ई०) जिन्दा था। रोइदने इस तरुण दाशनिकसे दर्शन और वैद्यक पढ़ना 
शुरू किया, लेकिन बाजाके मरनेके बाद उसे दूसरे गृरुओंकी शरण लेनी 
पड़ी, जिनमें अ्रबू-बक्र बिनू-जज़ियोल और अबू-जाफ़र बिन-हारून रजाली 
ऊँचे दर्जेके दार्शनिक थे । 

बाजाका गागिद तथा स्वयं भी दर्शनका पण्डित होनेके कारण तुफैल- 
की नजर रोइथपर पड़नी ज़रूरी थी । अ्रभी रोश्दकी विद्वत्ताका सिक्का 
नहीं जम पाया था, उसी वक्‍त तुफ़ैलने लिखा था-- 

“बाजाके बाद जो दार्शनिक हमारे समकालीन हैं, वह अभी निर्माणकी 
श्रवस्थामें हैं, और पूर्णताको नहीं पहुँच पाये हैं, इसलिए उनकी वास्तविक 
योग्यता और विद्वत्ताका अंदाजा अभी नहीं लगाया जा सकता ।” 

रोइदने साहित्य, फ़िक्रा' (--इस्लामिक मीमांसा ), हदीस (+-पैगंबर- 
वचन ) आदिका भी गंभीर अध्ययन किया था, किन्तु वेद्यक और दर्शनमें 
उसका लोहा लोग जल्दी ही मानने लगे । शिक्षा समाप्तिके बाद रोहद 
कार्दोवार्में वेद्यकका व्यवसाय और अ्रध्यापवका काम करता रहा । 

तुफ़ेल रोश्दका दोस्त था, उसने समय पाकर सुल्तान यूसुफसे उसकी 
तारीफ की । रोश्दकी यूसुफसे इस पहिली मुलाकातका वर्णन, रोश्दके एक 
शागिदेसे सुनकर अब्दुल्वाहिद मराकशीने इस प्रकार किया है-- 

“जब में दरबारमें दाखिल हुआ, तो वहाँ तुफ़ेल भी हाजिर था। 

उसने अमीर लू-मोमिनीन (खलीफा ) यूसुफके सामने मुझको पेश किया 
. और वह मेरे खान्दानकी प्रतिष्ठा, मेरी अपनी योग्यता और विद्याको इतना 
बढ़ा चढ़ाकर बयान करने लगा, जिसके कि में योग्य न था, और जिससे 
मेरे साथ उसका स्नेह भर कृपा प्रकट होती थी । यूसुफने मेरी ओर देखते 
हुए मेरे नाम आादिको पूछा । फिर एक बारही मुझसे सवाल कर बैठा, 
कि दाशंनिक (अरस्तू श्रादि) आसमानों (+-देवताओं ) के बारेमें क्या राय' 
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रखते हैं, श्र्थात्‌ वह दुनियाकों नित्य या नाशवान्‌ मानते हें। यह सवाल 
सुनकर में डर गया, और चाहा कि किसी बहानेसे उसे टाल दूं। यह 
सोचकर मैंने कहा कि में दर्शनसे परिचित नहीं हैँ । यूसुफ (सुल्तान ) 
मेरी घबराहटकों समझ गया, और मेरी श्ोरसे फिरकर तुफेलकी भ्रोर 
मूँह कर उसने इस सिद्धान्तपर बहस शुरू कर दी, और श्ररस्तू, अफलातु, 
तथा दूसरे (दर्शनके) आ्राचायोने जो कुछ इस सिद्धान्तके बारेमें लिखा 
' है, उसे सविस्तर कहा । फिर इस्लामके वाद-शास्त्रियों (<ःमुत्कल्लमीन्‌ )- 
ने (दर्शन-) आचारयोपर जो आ,आाक्षेप किये हैं, उन्हें एक-एक कर बयान 
किया । यह देखकर मेरा भय जाता रहा।. . .अपना' कथन समाप्तकर 
(यूसुफने) फिर मेरी ओर नजर की । श्रब मेंने आजादीके साथ इस 
सिद्धान्तके संबंधर्में भ्रपपे विचार और ज्ञानकों प्रकट किया। जब में 
दरबारसे चलने लगा, तो (सुल्तानने) मुझे नकद अ्रशर्फी, खिलअत 
(>तपोशाक ), सवारीका घोड़ा और बहुमूल्य घड़ी प्रदान की । 

यूसुफ पहिली ही मुलाकातमें रोश्दकी विद्वत्तासे बहुत प्रभावित हुआ । 
११६६ ई० (५६५ हिजरी ) में यूसुफने रोश्दको शेविली (अश्बीलिया) - 
का जज (क़ाज़ी ) नियुक्त किया । इसी सन्‌ (५६५ हिजरी सफ़र मास) में 
शेविलीहीमें रोइदने अरस्तृके प्राणिशास्त्र की व्याख्या समाप्त की। 
' रोइद अपनी पुस्तकोंमें अकसर शिकायत करता हे--- अपने सरकारी कामसे 
बहुत लाचार हूँ, मुझको इतना समय नहीं मिलता कि लिखनेके कामको 
शान्‍्त चित्तसे कर सक्‌. . . .मेरी अ्रवस्था बिलकुल उस आदमीकी है, 
जिसके मकानमें चारों तरफसे श्राग लग गई हो और वह परेशानी और 
घबराहटकी हालतमें सिर्फ मकानकी जरूरी और कीमती चीजोंको बाहर 
निकाल निकालकर फेंक रहा हो। अपनी ड्यूटीको पूरा करनेके लिए 
मुझे राज्यके नजदीक और दूरके स्थानोंका दौरा करना पड़ता है। भ्राज 
राजधानी मराकश (मराको)में हूँ, तो कल कर्तबा (कार्दोवा)में और 
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परसों फिर अफ्रीका (मराको ) में । इसी तरह बार-बार सल्तनतके जिलोंके 
दौरेमें वक्‍त गुजर जाता है, और साथ ही साथ लिखनेका काम भी जारी 
रहता है, जो कि बहुधा इस मानसिक अस्थिरताके कारण दोषपर्ण और 
ग्रधरा रह जाता है ।' 

राजकीय अधिकारी बननेके बाद रोश्दकी यही हालत रही, किन्तु 
रोइदने दशनप्रेमर्में सीनाकी तरहका दृढ़ संकल्प और कामकी लगन पाई 
थी, जिसका फल हम देखते हें इतना बहुधंदी होनेपर भी उसका उतनी 
पुस्तकोंका लिखना । | 

११८४ ई० (५८० हिजरी) में यूसुफ मर गया, उसके बाद उसका 
बेटा याकूब मंसूर गद्दीपर बंठा। तोमरत और उसके बाद अब्दुल्मोमिन- 
ने मोहिदीनोंमें विद्याके लिए इतनी लगन पैदा कर दी थी, कि शाहजादोंकों 
पढ़नेके लिए बहुत समय और श्रम करना पड़ता था। याकूब अपने बाप 
झ्ौर दादासे भी बढ़-चढ़कर विद्वान और विद्वत्प्रेमी था। साथ ही वह 
एक श्रच्छा जेनरल था, और उठती हुई पड़ोसी ईसाई शक्तियोंको कई 
बार पराजित करनेमें सफल हुआ । 

याकूब अपने बापसे भी ज्यादा रोइदका सम्मान करता था, और 
अ्रकसर दर्शन-चर्चाके लिए उसे अपने पास रखता था। याकुबके साथ" 
रोश्दकी बेतकल्लुफी इतनी बढ़ गई थी, कि वार्तालापमें श्रकसर वह उसे' 
कहता-- अस्मभझो या अखी !” (सुना मेरे मित्र !). . . . 

आ्राखिरी उम्र रोदद बादशाहसे छुट्टी ले कार्दोवामें रह लेखन-अध्ययन- 
में बिताने लगा । 

११६९५ ई० (५९१ हि०)में याकूब मंसूर अपने प्रतिहंदी अल्फांसोके: 
हमलेका बदला लेनेके लिए कार्दोवा आया और वहाँ तीन दिन ठहरा, इस 
वक्‍त रोइदके सम्मानकों उसने चरम सीमा तक पहुँचा दिया। रोइके. 
समकालीत एक काज़ीने इस मुलाकातका वर्णन इस प्रकार किया है--- 
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“मंसूर जब ५६१ हिजरी (११६५ ई०) में दशम भ्रल्फांसोके ऊपर 
चढ़ाई करनेकी तैयारी कर रहा था, उस समय उसने रोहदको मुलाकातके 
लिए बूलाया। दरबारमें मुहम्मद अब्दुलवाहिदका बहुत प्रभाव था, वह 
मंसूरका दामाद और नदीस-खास था । इसके बेटेको मंसूरने अफ्रीकाकी 
गवर्नरी दी थी । दर्बारमें अबू-मुहम्मद अब्दुलवाहिदकी कुर्सी तीसरे नंबर 
पर होती थी, लेकिन उस दिन मंसूरने इब्न-रोइदको अब्दुल-वाहिदसे भी 
आगे बढ़ा अपनी बगलमें जगह दी, और देर तक बेतकल्लुफीसे बातें करता 
रहा । बाहर रोहदके दुश्मनोंने खबर उड़ा दी, कि मंसूरने उसके क़त्लका 
हुक्म दे दिया है । विद्यार्थियोंकी भारी जमात बाहर प्रतीक्षा कर रही थी, 
यह खबर सुनकर सब परेशान हो गये । जब थोड़ी देर बाद इब्त-रोइद 
बाहर आया (और असली हालत मालूम हुई तो) उसके दोस्तोंने इस 
प्रतिष्ठा और सम्मानके लिए उसे बधाई दी। लेकिन आखिरमें हकीम 
(रोदद ) ने खुशी प्रकद करनेकी जगह अ्रफतोस जाहिर किया, और कहा-- 
यह खुशीका नहीं बल्कि रंजका मौका हे, क्योंकि यकबयक इस तरहकी 
समीपता बुरे परिणाम लायेगी' ।”* 

रोश्दकी बात सच निकली और उसके जीवनके श्रन्तिम चार साल 
बड़े दु:ख और शोकसे पूर्ण बन गये । 

(क) सत्त्यके लिए यंत्रणा--११६५ से ११६७ ई० तक याकूब 
मंसूर लड़ाइयोंमें लगा रहा, और अन्‍्तमें दुश्मनोंको जबर्दस्त शिकस्त देनेके 
बाद उसने शेविलीमें देर तक रहनेका निरचय किया। रोश्दके इतने 
बड़े सम्मानसे कितने ही बड़े-बड़े लोग उससे डाह करने लगे थे, उधर रोश्द 
अपने विचारोंको प्रकट करनेमें सावधानी नहीं रखता था, जिससे उनको 
अच्छा मौका मिला । उन्होंने रोश्दके कुछ विद्यार्थियोंको उसके विचारों- 
को जमा करनेमें लगाया । उनका मतलब यह था, कि इस प्रकारसे 
शोश्द जी खोलकर सब कुछ कह डालेगा और फिर खद उसीके बचनसे' 
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उसकी बेदीनीके सबूतका एकत्रित करता मुहिकल न होगा। और हुआ 
भी ऐसा ही । रोहदने अपने शागिदोंसे वह बातें कह डालीं जो कि मुल्लोंके 
उस धर्मान्ध-युगमें नहीं कहनी चाहिए थीं। दुश्मनोंको और क्या चाहिए 
था। उन्होंने रोश्दके पूरे व्याख्यानकों खूब नमक मिर्च लगाकर सुल्तानके 
पास पहुँचा दिया | सबूतके लिए सौ गवाह पेश कर दिये गए। यूसुफ 
चाहे कितना हो दर्शनानुरागी हो, उसे अपने समकालीन जयचंदकी 
प्रजा न मिली थी, जिसके सामने खुले बाँग श्रीहर्ष न्यायके ऋषि 
गौतमको गोतम' (--महाबेल ) कहकर निह्वंद घृमते-फिरते, भर वर्बारमें 
'तांबूलद्य” और आसन” (कुर्सी ? ) प्राप्त करते। मंसूर यदि अब 
रोइश्दका पक्ष करता तो उसे प्रजा और सेनाको- दुश्मन बनाना पड़ता । 
गवाहोंने गवाही दी, रोश्दके हाथके लेख पेश किये गये, जिनमेंसे एक- 
में रोश्दने बादशाहकों भश्रमीरुल'मोमिनीस या सुल्तान न कह “बर्बरों'के 
सर्दार (मलिक्‌ लू-बबर )के मामूली नामसे याद किया था। दूसरे लेखमें 
रोइदने शुक्र (>>जोहरा ) ताराको यूनानियिोंकी भाँति सम्मान प्रकठ करते 
हुए देवी कहा थ। । पहिली बातके लिए अब्दुल्ला उसूलीने रोशदकी झोर- 
से बहस की, जिसका नतीजा यह हुआ कि वह भी धर लिया गया । सभी 
गवाहियों, सबूतोंसे यह साबित किया गया कि रोहद बेदीन नास्तिक है। 
' यूसुफ मजबूर था, उसने रोह्दकों अपने शिष्यों और अनुयायियोंके साथ 
सार्वजनिक सभामें श्रानेका हुक्म दिया, जिसके लिए कार्दोवाकी जामा 
मस्जिदको चुना गया। बादशाह अपने दर्बारियोंके साथ वहाँ पहुँचा । 
इस भारी जल्सेकी कार्रवाईका वर्णन अन्सारीने इस प्रकार किया है-- 
“भन्सूरकी मजलिसमें इब्त-रोइदका दर्शन टीका और व्याख्याके साथ 
पेश किया गया। कुछ डाह करने वालोंने उसमें नमक-मिर्च भी मिला दी थी। 
चूंकि सारा दर्शन बेदीनी (--नास्तिकता) से भरा था, इसलिए आवश्यक 
था कि इस्लामकी रक्षा की जाये । खलीफा (यूसुफ) ने सारी जनताको 


! “तषधीयचरित'' । 
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'एक दर्बारमें जमा किया, जिसका स्थान पहिलेहीसे जामामस्जिद निश्चित 
था। .... (इस जल्सेमें) यह बतलाना था, कि इब्न-रोश्द पथभ्रष्ट 
और धिक्कारका पात्र हो गया है । इब्न-रोश्दके साथ काज़ी अबू-अब्दुल्ला 
उसूली भी इसी अपराधमें धरे गये थे--उनके बार्तालापमें भी बाज वक्‍त 
बेदीनी जाहिर हुई थी । कार्दोवाकी जामा मस्जिदम दोनों अपराधी 
उपस्थित किये गए . . . .अबू-अ्रली हज्जाजने खड़े होकर घोषित किया कि 
इब्न-रोइद त्तास्तिक (>-मुलहिद) और बेदीन हो गया है ।' 
हज्जाजके व्याख्यानके बाद सुल्तानने खुद इब्न-रोश्दको इस अभिप्रायसे 
बलाया कि वह जबाबदेही करे, और पछा कि क्‍या ये लेख तुम्हारे हें ? 
यह अजब नाटक था। क्‍या याकूब मन्सूर जानता नहीं था, कि रोहदके 
दाशंनिक विचार क्‍या हैं। क्‍या वर्षों उसके साथ बेतकल्लुफाना दर्शन- 
चर्चामें रोश्दके विचार उससे छिपे हुए थे ? वह जानते हुए भी लोगोंको 
अपनी धर्मप्राणता दिखलाने तथा अ्रपत्ती राजनीतिक स्थितिको सर्वप्रियता 
द्वारा दृढ़ करनेके झ्यालसे यह श्रभिनय कर रहा था । अच्छा होता यदि इस 
वक्‍त रोदद भी सुक्रातके रास्तेको स्वीकार किये होता, किन्तु रोश्दका नाग- 
रिक समाज श्रथेन्सके नागरिक समाजसे बहुत निम्न श्रेणीका था, बह उसके 
साथ अ्रधिक कमीनेपनसे पेश श्राता ? साथ ही रोशद सब कुछ खोकर भी 
'जितने दिन भौर जीता उतना ही दर्शन और विचार-स्वातन्तश्यके लिए 
अ्रच्छा था । इसके अतिरिक्त रोश्दको अपने शिष्यों--अनुयायियीं--- 
मित्रोंका भी ख्याल करना ज़रूरी था। यह सब सोच रोददने भी उसी 
तरह अपने लेखोंसे इन्कार कर दिया, जिस तरह मंसूरने उनके पूर्वपरिचयरो 
इन्कारका नाठक किया था। जवाब सुनकर मंसूरने उन लेखोंके लिखने- 
वालेको धिक्‍्कार (लानत) कहा, श्रौर उपस्थित जनमंडलीने आमीन” 
(एवमस्तु) कहा। इब्त-रोश्दका अभ्रपराध सारी जनताके सामने साबित 
हो गया, उसमें शक-शुबहाकी गूंजाइश न थी । यदि सुल्तान बीचमें न होता, 





* “इब्तन-रोइद व फिल्सफ़ा--कहें लू-जोन्‌ । 
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तो शायद सारी जनमंडलीने गुस्सामें आकर रोइदकी बोटियाँ नोच डाली 
होतीं। लेकिन बादशाहकी रायसे सिर्फ इस सज़ापर सन्‍्तोष किया गया, 
कि वह किसी अलग स्थानपर भेज दिया जाये । 
रोश्दके विरुद्ध गवाही देनेवालोंमें कुछने यह भी कहा था, कि स्पेनमें 
जो अरबी कबीले आकर आबाद हुए हैं, इब्न-रोइदका उनमेंसे किसीके साथ 
खान्दानी संबंध नहीं है, और यदि उसका संबंध है तो बनी-इस्राईल 
(यहुदी ) के खान्दानसे । इसपर यह भी फैसला हुआ कि उसे लोसीनिया' 
(>>अलेसान्ता ) में भेज दिया जाये, क्योंकि यह बनी-इस्राईल ( यहुदियों )- 
की बस्ती है, और उनके श्रतिरिक्त दूसरी जातिके लोग वहाँ नहीं रहते । 
रोइदके दुश्मनों और मुल्लाझ्रोंने एक असेसे उसके खिलाफ जो 
: ज़बद॑स्त प्रचार करके लोगोंकी धर्मान्धताकों उत्तेजित कर रखा था, उसे 
इस फैसलेके बाद भड़क उठनेका बहुत डर था। रोश्द यदि यहुदी बस्तीमें 
भेज दिया गया, तो यह उसके लिए अच्छा ही हुआ । लोग मुल्लोंकी 
बातमें आकर कुछ और कह बेठते। इसका ध्यान उन्हें शान्त करने तथा 
अपनेको संदेह-भाजन न बनानेके लिए मन्सूरनें एक खास सरकारी विभाग 
कायम किया, जिसका काम था दर्बन और तकंशास्त्रकी पुस्तकोंको एकत्रित 
कर उन्हें जलाना; तथा इन विद्याओ्रोंके पढ़नेवालोंको कड़ी-कड़ी सजाएँ 
दिलवाना। इसी समय मन्‍्सूरने लोगोंको शान्त करतेके लिए एक फरमान 
(घोषणा) लिखकर सारे मुल्कमें प्रकाशित कराया। इस सारे फर्मानको 
भ्न्सारीने अपने ग्रन्थ में उद्धत किया है, और उसके संक्षेपको इस प्रकार दिया 
है पुराने जमावे में कुछ लोग ऐसे थे, जो मिथ्याविश्वासका अनुगमन 
करते और हर बातमें उल्टे सीधे सवाल उठाया करते थे; तो भी आम लोग 
उनकी बुद्धिकी प्रखरता पर लद॒ट हो गए थे । इन लोगोंने अपने विचारोंके 
अनुसार ऐसी पुस्तकें लिखीं जो कि शरीअत (इस्लामी धर्मग्रंथों)से 
* कार्दोवाके पास एक गाँव । * /हुब्त-रोदद', पृष्ठ ७३-७६ 
* वहीं, टिप्पणी, पृष्ठ ७६ 
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उतनी ही दूर थीं जितना पूर्वसे पश्चिम दूर है । हमारे समयमें भी कुछ 
लोगोंने इन्हीं नास्तिकों (>>मुल्हिदों)की पैरवी की और उन्हींके मतके 
अनुसार किताबें लिखीं । यह पुस्तकें देखनेमें कु रानकी आयतों ( --.वाक्या- 
वलियों )से अधिक अलंकृत हैं, लेकिन भीतरसे कृफ़ (- नास्तिकता) 
और जिन्दका (>>धर्मविरोधी एक मत ) हँ'। जब हम (सुल्तान मंसूर ) को 
उनके धोका-फरेबका हाल मालम हुआ, तो हमने उनको दर्बारसे निकाल 
दिया, और उनकी किताबें जलवा दीं, क्योंकि हम शरीअभ्रत और मुसल- 
मानोंको इन नास्तिकोंके फरेबसे दूर रखना चाहते हैं. . . .या खुदा ! 
इत नास्तिकों और उनके दोस्तोंको तबाह और बर्बाद कर |. . . . (फिर 
लोगोंको हुक्म दिया है कि) इन तास्तिकों की संगतसे वेसे ही परहेज करो 
जैसे विषसे करते हो, यदि कहीं उनकी कोई पुस्तक पाओ्रो तो उसे आगमें 
भोंक दो, क्‍योंकि कृफ़की सजा आग है... . 
तक श्रौर दर्शनके प्रति शिक्षित मुल्लाश्ोंका उस बकक्‍त क्या रुख था, 
वह विद्वान इब्न-जु छू--जिसे कि मंस रने पुस्तकोके जलानेका इंचार्ज बनाया 
था--की इस हरकतसे पता लगेगा । दो विद्यार्थी जुढहरो वच्यक पढ़ रहे थे । 
एक दिन उनके पास कोई किताब देख जू हने उसे लेकर गौर किया तो मालूम 
हुआ, मंतिक़ (+>तक ) की किताब है। जूछह्न गुस्सेमें पागल हो नंगे पर उनके 
पीछे मारतेके लिए दौड़ा । उन विद्यार्थियोंने फिर जुकृके पास जाना छोड़ 
दिया । कुछ दिनों बाद उन्होंने जाकर उस्तादसे कसूरकी माफी माँगी और 
कहा कि वस्तुतः वह पुस्तक हमारी न थी, एक दोस्तसे हमने जबर्दस्ती छीनी, 
और गलतीसे हमारे पास रह गई थी । जूछने कसर माफ कर दिया, भर 
नसीहत दी, कि कुरान कंठस्थ करो, फ़िक्ना (£ मीमांसा) और हृदीस 
(+“पैगंबर-वचन ) पढ़ो.। जब उन्होंने उसे समाप्त कर लिया, तो उससे स्वयं 
अपने पुस्तकालयसे फोर्फोरि (+-फोर्फोरियस ) की पुस्तक ईसागोजीको लाकर 
कहा कि फ़िक़ा भर हृदीसके बाद भ्रब इसको पढ़नेका समय है, तक॑ और 
दर्शोनमें पांडित्य प्राप्त करो, कितु इससे पहिले दर्शनका पढ़ना तुम्हारे लिए 
हर्गिज़ उचित न था। इब्न-जुह् यद्यपि बाहरसे तर्क-दर्शनकी पुस्तकोंको 
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“जलवाता फिरता ' था, किन्तु भीतर स्वयं दर्शनके श्रध्ययनमें लगा रहता 
था| जुहके एक दुश्मनने रोशदके उदाहरणसे लाभ उठाकर उसे तबाह 
करना चाहा । उसने मंसूरके पास बहुतसे लोगोंके हस्ताक्षरके साथ एक 
आवेदनपत्र भेजा कि जूहकू स्वयं दर्शनका हामी है, उसके घरमें दर्शंनकी 
हजारों पुस्तक हैँं। मंसूरने आवेदनपत्रको पढ़कर हुक्म दिया कि लेखकको 
तुरंत जेल भेज दिया जाये। वह जेल भेज दिया गया और हस्ताक्षर 
करनेवाले डरके मारे छिपते फिरने लगे । मल्लोंने जनताकी आँखोंमें धल 
फ्रोंककर उनमें धर्मान्धताकी भारी आग भड़का दी थी। मंसर जानता 
था, कि यह आग देर तक इसी अवस्थामें नहीं रह सकती, किन्तु इसका 
दबना भी तभी संभव है, जब कि इसे एक बड़ी बलि दी जाये । वह रोइदकी 
बलि चढ़ा चुका था, श्रौर वह भ्राग ठंडी पड़ गई थी । वह जानता था, कि 
म्‌ललोंकी ताकतसे यह बाहरकी बात है, कि तुरंत ही फिर जनताको उसी 
तरह उत्तेजित कर सके। इसीलिए बड़े इतमीनानके साथ उसने इन 
कठमल्लोंव) दबा देनेका सिश्चय किया। 

जिरा बकत रोश्वकों निर्वासित किया गया था, उसी वक्‍त कितने ही 
दूसरे दार्शनिका-णेट्बी, उसली, बजाया, कफ़ीफ़, क्राबी आदि--को 
भी निर्वासित किया गया था। इस बबत मुल्लोंने खशीमें श्राकर सैकड़ों 
कवितायें बनाई थीं, जिनमेंसे कितनी ही अरब भी सुरक्षित है । 

यहूदी स्पेसमें पहिलेसे दर्शनके भंडावर्दार थे, इसलिए लूसीनियाके 
यहूदियोन जब एस नास्तिक, पतित, दार्शनिककों उस दीन-अवस्थामें देखा, 
तो उसे बह सर-अश्रॉखोंपर बेठानेके लिए तैयार थे। आखिर स्पेतमें एक 
छोटा गाँव था, जहाँके गँबार उस वक्‍त भी रोश्दकों सत््यका शहीद समभते 
थे। उनके इस सम्मानकी कीमत और बढ़ जाती है, जब हम जानते हैं कि 
उन्हें यह मालूम ने था कि लूसीनियादा यह रोश्द भविष्यमें सारी विद्या 
और प्रकाशकी दूनियाका पृज्य देवता बनने जा रहा है, भौर उस दुनियाके 
निर्माणकी बूनियादमें उसके विचार और अपगानदी ईंटे भी पड़ेंगी । 

रोइदके ऊपर होनेवाले ग्रत्याचारोंके बारेमें कितनीही बातें मशहूर 
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है। एक बार वह लूसीनियासे फ्रांस भाग गया, सुल्लोंने पकड़वाकर उसे 
मस्जिदके दर्वाजेपर खड़ा करवाया, और यह सजा दी कि जो मस्जिदके 
भीतर दाखिल हो यां बाहर निकले उसपर थूकता जाये । एक अपभानका 
वर्णन स्वयं रोइदने लिखा है-- सबसे अधिक दुःख मुझे उस वक्‍त हुथा 
था, जब कि एक बांर में और मेरा बेटा अब्दुल्ला कार्दोवाकी जामा 
मस्जिदमें नमाज़ पढ़नेके लिए गये, लेकिन न पढ़ सके । चंद गुंडोंने हल्ला 
मचाया, और हम दोनोंको मस्जिदसे निकाल दिया गया ।” * 

रोइदको लूसीनियामें निर्वासित कर एक तरहसे सख्त नज़रबंदीमें रखा 
गया था; कोई दूसरी जगहका आदमी उससे मिलने नहीं पाता था । 

(ख) मुक्ति ओर सृत्यु--दो साल (११६७-९८ ई०) तक रोइद 
उस बुढ़ापेमें अपनी दाशनिक प्रतिभाके लिए उस शारीरिक और मानसिक 
यातनाकों सहता रहा | मंसूर समझ रहा था, कि उसने अपने समयके 
लोगोंके सामने ही नहीं इतिहासके सामने कितना भारी पाप किया है, किन्तु 
रोश्दके बदले स्वयं बलिवेदीपर चढ़नेंकी उसको हिम्मत ने थी। श्रव 
मंसूर अपने पड़ोसी ईसाई राजाझ्रोंकी श्रन्तिम पराजय करके जहाँ उधरसे 
निश्चिन्त था, वहाँ उसका प्रभाव अपनी प्रजापर एक भारी विजेताके तौर- 
पर हो गया था, उधर मुल्लोंका जादू, भी जनताके सिरसे कम हो गया 
था। मंसूरके इशारेसे या खुद ही सेविली (श्रश्वीलिया ) के कुछ संभ्रांत 
लोगोंने गवाही दी कि रोश्दपर भूठा, बेब॒ुनियाद इल्जाम लगाया गया था । 
इसपर मंसूरने इस शर्तेपर छोड़नेका हुक्म दिया कि रोशद जामा-मस्जिदके 
दर्वाजेपर खड़ा होकर लोगोंके सामने तोबा करे । रोहंद जामा-मस्जिदके 
दर्वाज़ेपर तब तक नंगे सिर खड़ा रखा गया, जब तक लोग नमाज़ पढ़ते रहें, 

(और खुदा शान्तचित्तसे उस नमाज़कों सुनता भी रहा ! )। इसके 
बाद वह कार्दोवामें बड़ी गरीबीकी जिन्दगी बिताने लगा । 


: “इब्त-रोदद” (रेनाँ द्वारा एक प्राने लेखक अ्रब-मुहम्सव श्रब्दुल 
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मंसूरकी आत्मा श्रभी भी उसे कोस रही थी, इसलिए वह रोहंदके साथ 
छु और उपकार करनलेका रास्ता ढूँढ़ रहा था। इसी बीच मराकोके 
क़ाज़ी (जज) को उसके जुल्मके लिए बर्खास्त करना पड़ा । मंसूरते तुरंत 
उसकी जगह रोश्दको मुकरेर किया । दर्शनकी पृस्तकोंके ध्वंसका हुक्म भी 
वापिस लिया गया, और जो दूसरे दार्शनिक निर्वासित किये गए थे, उनको 
बुलाकर कितनोंको बड़े-बड़े दर्जे दिये गए । 

रोइद एक साल और जीवित रहा, और अन्तमें १० दिसम्बर ११९८ 
ई०को मराकोमें उसका देहान्त हुआ; उसके शवकों कार्दोवार्में लाकर 
खान्दानी कब्रस्तान मक़बरा-अ्रब्बासमें दफन किया गया। 

तेईस दिन बाद (२ जनवरी, ११६६ ई०)को मंसूर भी मर गया, 
झौर साथही अपने नामपर हमेशाके लिए एक काला धब्बा छोड़ गया । 
वह समय जल्द श्राया जब स्पेनकी भमिसे मंसू रके खान्दानका शासन ही नहीं 
बल्कि इस्लाम भी खतम हो गया, किन्तु रोइदकी आवाज सारे यूरोपमें 
गूँजने लगी । 

(ग) रोश्दका स्वभाव--रोश्दके स्वभावके बारेमें इतिहास-लेखक 
बाजीका कहना है-- 

“इब्न-रोश्दकी राग्र बहुत मजबूत होती थी । वह जैसा ही जबर्दस्त 
प्रतिभाका घनी था, वेसाही दिलका मजबूत था । उसके संकल्प बहुत पक्‍के 
होते थे, और वह कष्टोॉरों कभी भय नहीं खाता था ।** 

रोशद गंभीरताकी मृति था । ज्यादा बोलना उसके स्वभावमें न था। 
प्रभिमान उस छु नहीं गया था । किसीको बुरा-भला कहना उसे पसंद न 
था। धन और पदका ने उसे श्रभिमान था और न लोभ । वह अ्रपने 
शरीरपर खर्च ने करता था। दूसरोंकी सहायता करनेमें उसे बहुत श्रानद 
श्राता था चापलूगीरों उसे सख्त घृणा थी। उसकी विदशालह्ृदयता 
मित्रों ही तक नहीं शत्रुओं तकके लिए खुली हुई थी | वह कहा करता 
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था--- यदि हमने दोस्तोंको दिया, तो वह काम किया, जो कि हमारी 
अ्रपतती रुचिके भ्रनुकूल है। उपकार और दया उसे कहते हैं, जिसमें उन 
शत्रुओं तकको शामिल किया जाये, जिनको हमारी तबियत पसंद नहीं 
करती ।” कक 

“दया उसमें इतनी थी कि यद्यपि वर्षो वह क़ाज़ी (जज) रहा, किस्तु 
कभी किसीको मुृत्यु-दंड नहीं दिया । यदि कोई ऐसा मौका आता, तो स्वयं 
न्यायासनको छोड़ दूसरेको अपना स्थानापन्न बना देता। अपने शहर कार्दोवि- 
से उसका वैसा ही प्रेम था, जेसा कि यूनानी दार्शनिकोंका अथेन्ससे । एक 
बार मंसूरके दर्बारमें जुढह और रोददमें अपने-अपने शहरों सेविली और 
कार्दोवाके संबंधर्में बहस छिड़ गई । रोश्दने कहा--सेविलीमें जब कोई 
विद्वान मर जाता है, तो उसके ग्रंथ-संग्रहको बेचनेके लिए कार्दोवा लाना 
पड़ता है, क्योंकि सेविलीमें इन चीजोंकी पूछ करनेवाले नहीं हैं; हाँ, जब 
कार्दोवाका कोई गायनाचार्य मर जाता है, तो उसके वाद्य-यंत्र सेविलीमें 
बिकनेके लिए जाते हैं, क्योंकि कार्दोवार्में इन चीजोंकी माँग नहीं है” ।' 

पुस्तक पढ़नेका रोश्दको बहुत शौक था।' इब्नु'ल-अवारका कहना 
है कि रातके वक्‍त भी उसके हाथसे किताब नहीं छुटती थी। सारी-सारी 
रात वह किताब पढ़ा करता था। अपनी उम्रमें सिर्फ दो रातें उसने किताब 
पढ़े बिना बिताई, एक शादीकी रात, दूसरी वह रात जब कि उसके बापकी 
मृत्यु हुई। 

(२ ) कृतियाँ--भिन्न-भिन्न विषयोंपर रोश्दकी लिखी हुई पुस्तकोंकी 
संख्या साठसे ऊपर हैं। इब्नु'ल्‌ू-अबारके कथनानुसार वह दस हजार पृष्ठके 
करीब हें। मौलवी मुहम्मद यूनस्‌ अन्सारी (फिरंगीमहली) ने श्रपनी 
पुस्तक “इब्न-रोइद”में (जो कि मेरे इस प्रकरणका मुख्य आधार है) भिन्न- 
भिन्न विषयोंपर रोइदकी पुस्तकोंकी विस्तृत सूची दी है, में वहाँसे सिर्फ 
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पृ स्तकोंकी संख्या देता हूँ । 


(१) दर्शन रश्द 
(२) वेद्यक २० 
(३) फ़िक़ा थे 
(४) कलाम (वाद )-शास्त्र हर 
(५) ज्योतिष-गणित द ४ 
(६) व्याकरण (अरबी) २ 





द्द 
रोशदने अपनी सभी पुस्तकें अरबीमें लिखी थीं, किन्तु उनमेंसे कितनोंके 
अरबी मूल नष्ट हो चुके हैं, और उनके इब्नानी या लातीनी अनुवादही 
मौजूद हे । 
इृब्न-रोश्दन स्वयं लिया है कि किस तरह तफ़ैलने उसे दर्शनकी प॒स्तकों 
के लिखनेकी शोर प्रेरणा दी--एक दिन इब्न-तुफ़ैलने मुझे बुलाया । 
जब में गया तो उसने कहा कि श्राज अ्रमीरुल मोमिनीन (यूसुफ) श्रफसोस 
करते थे कि भ्ररस्तृका दशन बहुत गंभीर है, और (अ्रबी-) श्रनुवादकोंने 
ग्रच्छे श्रनवाद नहीं किये है'। यदि कोई शआ्रादमी तैयार होता और उनका 
संक्षेप करके सुब्रोध बना देता | में तो यह काम नहीं कर सकता, मेरी 
उम्र श्रब नहीं है, भौर अभीरुल्मोमिनीनकी सेवासे भी छूट्टी नहीं । 
तैयार हो जाओ, तो कुछ मुश्किल नहीं, तुम इस कामको अच्छी तरह 
कर भी सकते हों।। मेने इब्ग-तरफ़लकोीं बचने दे दिया, और उसी दिनसे 
अरस्तृकी मियाबीकी स्यास्था-टीकार्ये लिखनी शुरू की । 
रोददकी "शान संबंधी पृस्वकोंकों वीन प्रकाररों बॉँटा जा सकता हं--- 
(१) अश्सत तथा कुछ और यूनानी दार्ण निनेकी पुरतकोंकी टीकाये 
या विवरण 
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(२) भरस्तूका पक्ष ले सीना और फ़ाराबीका खंडन । 

(३) दर्शनका पक्ष ले ग़ज़ाली आदि बाद-शास्त्रियोंदा खंडन । 

रोइदने अरस्तूके ग्रंथोंकी तीन प्रकारकी टीकायें की हँ-- 

(१) विस्तृत व्याख्या टीका--इनमें हर मूल शब्दको उद्धृत कर 
व्याख्या की गई है । 

(२) मध्यम व्याख्या--इनमें वाक्यके प्रथम शब्दको उद्धृतकर 
व्याख्या की गई हे । 

(३) संक्षेप ग्रंथ--इनमें वाक्यको बिलकुल दिये बिना ही वह भाव 
को समभाता है । 

अरस्तृके कुछ ग्रंथोंकी निम्न व्याख्याएं रोददने निम्न सालों और 
स्थानोंमें समाप्त कीं--- 


सन्‌ नाम पुस्तक स्थान 
११७१ ६० अ्रस्समाअ-वल्‌-आलम' (व्याख्या) सेविली 
११७४ ई० खताबत-बलू-शेअर' (मध्यम व्याख्या) कार्दोवा 
मावाद त्‌-तबीआती (मध्यम व्याख्या) कार्दोवा 

११७६ ई० अख़लाक़' (मध्यम व्याख्या) कार्दोवा 
११८६ ई० तबीआत" (विस्तृत व्याख्या ) सेविली 


इनके अतिरिक्त उसकी निम्न पुस्तकोंकी समाप्तिके समय श्रौर स्थान 
मालूस' हें-- 
११७८ ६० जवाहरुल्‌ू-कौन मराकों 
११७६ ई० कठफ़-मनाहजू लू-अबला सेविली 


[06 (0९6 ७६ 7प्प्रते० (देवात्मा और जगत ) 
रि0ट07८ (भाषण-शास्त्र) 067८8 (काव्य-शास्त्र ) 
* /८9]07808 (द्ष्यात्म या श्रतिभौतिक-शास्त्र ) 
8070 (आचार-शास्त्र) 

+709905 (साइंस या भौतिक-शास्त्र ) 


इब्न-रोइद ] इस्लामी दर्शन । २२३ 


११९३ ई०. भअलू-इस्तेक्रात' (व्याख्या) ... सेविली 
११६९५ ६०. बाज लू-असूअला वलू-अजबा फ़िल-मन्तिक़ निर्वासन 

अरस्तृकी निम्न पुस्तकोंपर रोइदकी तीनों तरहकी व्याख्यायें! अरबी, 
इब्रानी, लातीनीमेंसे किसी न किसी भाषामें मौजूद हें--- 

१. तबश्यात (भौतिक शास्त्र) 

२. सपञ्राम' (देवतां या फरिश्ता) 

३. नफ़्स (विज्ञान या आत्म-शास्त्र 

४. माबाद-तबइयात्‌ (अतिभौतिक या अध्यात्म शास्त्र ) 

अरस्तूके प्राणिशास्त्र (किताबु'ल-हैवान)के पहिले दस अ्रध्याओ्रोपर 
रोश्दकी व्याख्या नहीं मिलती । आचार-शास्त्रकी व्याख्यामें उसने लिखा 
है कि मुझे अरस्तृके राजनीति-शास्त्रका अरबी अनुवाद स्पेनमें नहीं मिला, 
इसलिए मेंने भ्रफलातूँके प्रजातंत्र” (जमहूरियत्‌ )की व्याख्या लिखी ।* 


*' जालीनूस (गलेन)की पुस्तक क्‍ 

 रोइदकी पृस्तकोंके हस्तलेख श्रधिकतर युरोपके निम्न पुस्तकालयोंमें 
सिलते है --- 

१-स्वयोरियल पुस्तकालय, (झद्विद्से ४० मीलपर स्पेन); २-८ 
विब्लियोथिक नाइनल (पेरिस); ३-बोड्लियन लाइब्रेरी (झआक्सफ़ोडे, 
इंग्लेंड ); ४-लारन्तीन पुस्तकालय (पफ्लोरेन्स, इताली); ५-लाइडेन 
पुस्तकालय (हालेंड) । इनमें सबसे ज्यादा ग्रंथ स्क्योरियलमें हैँ । स्पेन 
शौर इतालीके पुस्तकालयोंहीमें श्ररबी लिपिके कुछ हस्तलेख हें, नहीं तो 
इबम्रानी और लातीनीके श्रनुवाद या इग्रानी-लिपिसें श्ररवी भाषाके ग्रंथ हो 
ज्यादा मिलते हें । हिन्दुस्तानमें हमारे प्रान्तके आरा दएएती एफ सस्जिद- 
के पुस्तकालयमें रोददके दो संक्षेप ग्रंथ बारेस्नियास और प्रथम अनालो- 
तिकापर है । द 

' सब मिलाकर श्ररस्तुकी निम्न पुस्तकोंपर रोइद कृत टीकायें हँ-- 

दीकार्ये---१-बहान्‌ (मन्तिक ), २-समाश्र-ब-आ्रालम, ३-तबइयात, 
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रोइदके दार्शनिक विचारोंकोी जाननेके लिए उसके दर्शन-संबंधी संक्षेप 
(तलूखीस ) फाराबी, तथा सीनापर श्राक्षेप शौर वाद-शास्त्रके खंडन देखने 
लायक हैं, जो बदकिस्मतीसे किसी जीयित भाषामें बहुतही कम छपे हुए है ।' 
रोश्दकी किसी पुस्तककी विशेष तौरसे विवेचना यहाँ संभव नहीं है, 





४-नफ़्स, ५-माबाद-तबूइयात्‌ । 

संक्षेप--६-खतावत्‌, ७-जआेश्रर, ४-तौलीद-ब-इन्हुलाल, ६-श्रासार- 
अल्‌इया, १०-अखलाक़, ११-हिस्सू-व-महसूस, १२-हैवान, १३-तब- 
हलुद-हैवान । 

इसमें १,६,७, मन्तिक़ (>>तर्कशास्त्र )की श्राठ पुस्तकोंमेंसे हें। २, ३, 
४,८, ९, १ १, १३-तब्‌-इयात (>-भौतिकशास्त्र )की श्राठ पुस्तकोंमेंसे; 
५वीं पुस्तक अ्रतिभौतिकश्ञास्त्र है, और १०वीं श्राचार-झास्त्र । 

* संक्षेपरोंगें--- 

१-तत्खीस-मंतक़ियात्‌ (तकंशास्त्र-संक्षेप ) 

२-तल्खीसू-तबूइयात्‌ (भौतिफशास्त्र-संप्तेष ) 

३-तल्खीसू-माबाद-तबइयात्‌ (श्रतिभोौतिकशास्त्र-संक्षेप ) 

४-तसखीसू-अरलाक़ (शाचारशास्त्र-संक्षेय ) 

५-शरह-जम्पूरियत्‌ (प्रज:गंत्रकी व्याख्या) 

वादशास्त्रियोंके खंडल-- 

१-तोहाफ़तुल-तोहाफ़तुल्‌ू-फ़िलातफ़ः (वर्शन-खंडन-खंडन ) यह प्रधान- 
तया ग़ज़ालीके तोहाफ़तुल्‌-तोहाफ़त (दर्शन-खंडन )का खंडन है । 

२-फस्लुलू-मुक्काल । 

३-कश्फ़ुल-अदुला । 

श्ररस्तुके तककी ग़लत समभनेके लिए फ़ाराबीके विरुद्ध रोइदने तीन 
पुस्तक लिखी हैं, जिलसें “तल्खीसू-मोक़ालात-फ्राराबी फिल्मन्तिक़र 
मुख्य हैं। सीनाकी पुस्तक “शफक़ा की ब्रह्म-विद्या (इल्मल-इलाही)पर 
आक्षेप किया है । 
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इसलिए इसके लिए पाठक आगे आनेवाले उद्धरणोंसे ही संतोष करें। 

( ३ ) दाशनिक विचार--रोहदके लिए अरस्तू मनुष्यकी बुद्धिका 
उच्चतम विकास था, वह अपना काम बस यही समभता था, श्ररस्तूके 
दर्शनको ऐसे रूपमें प्रकट करे, जिसमें उसके तत्त्वज्ञानके समभनेमें 
गलती न हो; इसीलिए वह कितनी ही बार फ़ाराबी और सीनाकी गल- 
तियोंको दिखलाता है । फ़ाराबी “द्वितीय अरस्तृ”के नामसे मशहूर हुआ, 
किन्तु रोश्द अरस्तूको जिस ऊंचाईपर पहुँचा समझता था, वहाँ पहुँचना 
किसीकी शक्तिसे बाहर समभता था, और शायद वह यदि यह सुनता तो 
बहुत खुश होता कि पीछेंकी दुनियाने उसे (अरस्तृ) “भाष्यकार” की 
उपाधि दी है । 

सबसे पहिले हम उन बातोंके बारेमें कहना चाहते हैं जिनके बारेमें 
रोश्द और ग़ज़ाली तथा दूसरे वादशास्त्रियों का झगड़ा था-- 

(क) ग़ज़ालीका खंडन--रोश्दका समय ठीक वही है, जो कि 
श्री हर्षका । श्रीहषेका दार्शनिक ग्रंथ 'खंडन-खंड-खाद्य” (खंडरूपी खाँडका 
आहार या खंडन रूपी मिठाई ) है, और रोइदके ग्रंथका नाम भी उससे मिलता- 
जुलता तोहाफतु ल-तोहाफ़तु लू-फ़िलासफ़ा” (दर्शन-खंडन-खंडन ) संक्षेपमें 
वोहाफ़तु लू-तोहाफ़त्‌ (खंडन-खंडन ) है, 'खंडन-खाद्य और, खंडन-खंडन- 
में ताम गादृश्य बहुत ज्यादा ज़रूर है, किन्तु, इससे दोनोंके प्रतिपाद्य विषयों- 
को एक समभनेकी गलती नहीं करनी चाहिए; दोनोंमें यदि और कोई समा- 
नता है, तो यही कि दोनों ऐसे यूगमें पैदा हुए, जिसमें खंडनपर खंडन बड़े 
जोरसे चल रहे थे। श्रीहर्ष अपने “खंडन'को “धर्मकीरति” और उन जैसे 
तकेशास्त्रियों तथा वस्तुवादी दार्शनिकोंके खिलाफ इस्तेमालकर “शून्य- 
ब्रह्मगाद” स्थापित करना चाहता है। उसका समकालीन रोदद ग़ज़ालीके 
द्विविधात्मक “ब्रह्मवाद”का खंडनकर वस्तुवादी “विज्ञानवाद”--जो कि 


९ “दुराबाध इव धर्मकीत्तें: पत्थाः, तदन्रावहितेत भाव्यस्‌--खंडल 
खंड-खादे । 
१५ 


२२६ दर्शन-दिग्दशेस [ झ्रध्याय ७ 


धर्मकीतिके वादके बहुत नजदीक है---#ी स्थापना करदा चाहत: थ८ा। अर्थात्‌ 
पूर्व और पश्चिमके दोनों महान्‌ दाशनिकोर्में एक (श्रीहर्ष ) वस्तुवादकों 
हटाकर अर-वस्तुवाद (विज्ञानबाद, शून्यवाद) कायम करना चाहता था, 
दूसरा (रोइद) भ्रवस्तुवाद (सूफी ब्रह्मवाद ) को हटाकर दरतुवादकी स्थापना! 
कर रहा था। और दोनोंके प्रयत्नोंका आगे हम परिणाम क्या देखते हूँ ! 
श्रीहर्षकी परंपरा ब्रह्मवादके मायाजालमें उलभकर भारतके मृतोत्पन्न 
समाजको पैदा करती है, श्रौर रोश्दकी परम्परा पुनर्जागरणके संघर्षमें भाग 
लेकर नवीन यूरोपके उत्पादनमें सफल होती है। भारतमें यदि ग़ज़ाली 
और श्रीहर्ष परंपरा सर्वमान्य रही, तो उसके कार्य-कारण संबंध भी दिखाई 
पड़ते हैं । 

(० ) दशनालोचना राज़ालीकी अनधिकार-चेष्टा--एक बार 
अपनी स्मृतिको ताजा करनेके लिए इस्लाभिक वाद-शास्त्र (+-कलाम ) पर 
तजर दौड़ानी चाहिए। मोतज़लाने “बाद को अपनाया, फिर अबुलू-हसन- 
अ्रशुभरीने बस्रामें इसी हथियारको लेकर मोतज़लापर प्रह्मार करता शुरू 
किया । अशुश्नरीके अ्रनुयायी' अ्रबूबक्त बाकलानीने बादमें थोड़ी दर्शनकी 
पूट देनी चाही, जिसमें ग़ज़ालीके' गुरु इमाम हमेनने अपनी प्रतिभाका 
ही सहारा नहीं दिया, बल्कि ग़ज़ाली जैसे शागिर्दकोी तेयार करके दे 
दिया । ग़ज़ालीने सूफीवाद, दर्शनवाद, कूरानवाद, बुद्धिवाद, श्र-बुद्धिवाद, 
कबीलाशाही जनतंत्रवाद , , . . क्या क्या नहीं मिलाकर एक चूँचूँका मुरब्बा 
“बाद” (कलाम) के नामपर तैयार किया, जिसका नमूना हम देख चुके हें । 
ग़ज़ालीके “दर्शेन-खंडन के खंडनमें उस जेसेही नामपर रोशदका “दर्शन- 
खंडन-खंडन” लिखना बतलाता है, कि रोश्दको ग़ज़ालीका चूँचूँका मुरब्बा 
पसंद नहीं आया । रोइद अपनी पुस्तक “कदफ़ु लू-अदला” में ग़ज़ालीके इस 
चूचके मुरब्बेके बारेमें लिखता है-- 

 इस्लाममें सबसे पहिले बाहरी (मतवालों ) ने फ़ताद (फरगड़ा, मतभेद ) 
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पैदा किया, फिर मोतजलाने, फिर अशअरियोंने, फिर सूफियोंने और 
सबसे अन्तम ग़ज़ालीने । पहिले उस (ग़ज़ाली ) ने “मक़ासिदुल्‌-फ़िन्नासफ़ा” 
(दर्शनाभिप्राय) एक पुस्तक लिखी । जिसमें (यूनानी-)आ्राचाय कि मतोंको 
खोलकर बिना घटाये बढ़ाये नकल कर दिया। उसके बाद “तोहाफ़तु'ल॑- 
फ़िलासफ़ा” (दर्शोन-खंडन ) लिखा, जिसमें तीन शसिद्धान्तोंके बारेमें दाश- 
तिकोंको काफ़िर बनाया। उसके बाद “जवाहरु लू-क्रान”में ग़ज़ालीने खुद 
बतलाया, कि 'तोहाफ़तु लू-फ़िलासफ़ा” (दर्शन-खंडन ) केवल लड़ाई-भिड़ाई 
(+-+जदल ) की किताब है, और मेरे वास्तविक विचार “मज्नून-बे:-अला- 

गरे-अह्लेह्दी में हे । इसके बाद ग़ज्ञालीने “मिश्कातु'लू-अन्वार” एक किताब 
लिखी, जिसमें ज्ञानियोंके मरतंबोंकी व्याख्या करके यह साबित किया कि 
सभी ज्ञानी असली सत्त्यसे श्रपरिचित हैं; इसमें अपवाद सिर्फ वह हैं, जो 
कि महान्‌ सि्जेनहारके संबंधके दाशनिक सिद्धान्तोंको ठीक मानते हेँ। यह 
कहनेके बाद भी कितनी ही जगह ग़ज़ालीने यह बतलाया है कि ब्रह्म- 
ज्ञान (+-इल्म-इलाही ) केवल चिन्तन और मननका नाम है; और इसी 
लिए “मुनकक़ज़-मिन लू-जलाल में (अरस्तू आदि) आचायोंपर ताना 
कसा है, और फिर स्वयं ही यह साबित किया है, कि ज्ञान एकान्तवास 
तथा चिन्तनसे प्राप्त होता. हैं । सारांश यह कि ग़ज़ालीके विचार इतने 
विभिन्न और भ्रस्थिर हैं, कि उसके असली विचारोंका जानना मुश्किल है |” 

ग़ज़ालीने 'तोहाफ़तुल्‌ू-फ़िलासफ़ा की भूमिकामें अपने ज़मानेके दाशे- 
निकोंको जो फटकारा हैं और उनके २० सिद्धान्तोंका खंडन किया हैं 
उसके उत्तरमें रोइद 'खंडन-खंडन" में लिखता हे--- 

“४ (दाशनिकोंके ) इन सिद्धान्तोंकी जाँच सि्फे वही आदमी कर सकता 
है, जिसने दर्शनकी किताबोंको ध्यानपूर्वक पढ़ा है (ग्रज़ाली सीनाके अतिरिक्त 
कुछ नहीं जानता थ।), ग्रजञाली जो यह आक्षेप करता है, इसके दो कारण 
हो सकते हें,--या तो वह सब बातोंको जानता है, और फिर आक्षेप करता 


* देखो पृष्ठ १६१ “ तोहाफ़तु त्‌-तोहाफ़त्‌,' पृष्ठ ३४ 
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है, और' यह दुष्टताका काम है; या वह श्रनभिज्ञ है, तो भी श्राक्षेप करता 
है, और यह मू्खोको ही शोभा देता है। लेकिन ग़ज़ालीमें दोनों बातें नहीं 
मालूम होतीं। मालूम यह होता है, कि बुद्धिके अभिमानने उसे इस पृस्तक- 
कौ लिखनेके लिए मजबर किया । आ्राश्चर्य नहीं यदि उसकी मंशा इस तरह 
लोगोंमें प्रिय होनेकी रही हो । 

(०) काय-कारण-नियम अटल--ग़ज़ालीने प्रकृतिमें. कार्य- 
कारण नियमको माननेसे यह कहकर इन्कार कर दिया कि वसा मान 
लेनेपर “करामात (>>अक़लके खिलाफ़ अप्राकृतिक घटनाएं ) गलत हो 
जावेंगी, और धर्मकी बुनियाद करामातपर ही है ।' 

इसके उत्तरमें रोइद कहता है-- 

“जो आदमी कार्य-कारण-नियमसे इन्कार करता है, उसको यह माननें- 
की भी जरूरत नहीं कि हर एक कार्य किसी न किसी कर्तासे होता है । 
बाकी यह बात दूसरी है, कि सर्सरी तौरसे जिन कारणोंको हम' देखते हे, 
वह काफी ख्याल न किए जायें; किन्तु इससे कार्य-का रण-नियम (+-इल्लियत) 
पर भ्रसर नहीं पड़ता ! असल सवाल यह है कि चूँकि कुछ ऐसी चीजें 
भी हैं जिनके कारण' या सबबका पता नहीं लगता, इसलिए कक्‍्या' एकदस 
कार्य-कारण-वियमसे ही इन्कार कर दिया जाये | लेकिन यह बिलकुल 
गलत बात है। हमारा काम यह है, कि अनुभूत (वस्तु)से अनू-अनुभत 
(अज्ञात) की खोज करें, न कि यह कि (एक वस्तुके) अनू-अनुभूत होनेकी 
 बजहसे जो अनुभूत (ज्ञात है) उससे भी इन्कार कर दें ।. . . : 

“आखिर ज्ञानका प्रयोजन क्या है ? सिर्फ यही कि अ्रस्तित्व रखने- 
वाले (पदार्थों) के कारणोंका पता लगावें । लेकिन जब कारणोंहीसे बिलकुल 
इन्कार कर दिया गया, तो श्रब बाकी: क्या रहा ? तकंशास्त्रमें यह बात 
प्रमाण-कोटि तक पहुँच गई है, कि हर कार्यका एक कारण होता है; फिर 
ग्रदि कारण श्र हेतुसे ही इन्कार कर दिया गया, तो इसका नतीजा या 
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तो यह होगा, कि कोई वस्तु मालूम (--ज्ञात) न रहेगी, या-यह कि किसीको 
पक्का मालूम (>>ज्ञात) न (मानना ) होगा, और सभी ज्ञात (वस्तुओं ) को 
काल्पनिक कहना पड़ेगा । इस तरह 'पक्‍का (सच्चा) ज्ञान' दुनियामें 
रह न जायेगा । 

“कहफ़ुल्‌-अदला में इसी विषयपर बहस करते हुए रोइद कहता है-- 

“यदि कार्य-कारण (नियम)से बिलकूल इन्कार कर दिया जाये 
अर्थात्‌ यह मान लिया जाये कि जगत्‌का वर्तमान (कार्य-कारण-) स्थितिसे 
किसी दूसरी स्थितिके रूपमें बदलना संभव है, और जगत्‌में कोई अटल संबंध 
नहीं है; तो शिल्पी (+-हकीम ) के शिल्प (--हिकमत ) के लिए क्‍या बाकी 
रह जायेगा ? शिल्प तो नाम ही इसका है, फिर सारा जगत्‌ क्रम और नियमका 
झनुसरण करे। लेकिन जब मनुष्यके सारे काम संयोगवश हर अंगसे हि 
किये जा सकते हैं---श्र्थात्‌ श्ाँखके ज्ञानका आँखसे, कानके विषयका कानसे, 
रसनाके विषयका रसनासे कोई अटल संबंध नहीं है, तो मनुष्यके ढाँचेमें 
ईदवरकी कारीगरी या शिल्पका कौनसा नमूना बाकी रहेगा ।. . .अगर 
वर्तेमान नियम पलट जाये--यानी जो चीज पश्चिमकी ओर गति कर 

रही है, वह पूर्वकी श्लोर, और जो पूर्वंकी ओर गति कर रही है वह पर्चिमकी 
* शोर गति करने लगे, श्राग ऊपर उठनेकी जगह नीचे उतरने लगे, मिट्टी 
नीचे उतरनेकी जगह ऊपर चढ़ने लगे, तो फिर क्या (ईदवरकी ) कारीगरी 
झ्रौर शिल्प भूठा न हो जायेगा ।” 

(०) धम-दर्शन-समन्वयका ढंग ग़लत--ग़ज़ाली भी बुद्धि और 
धर्म अथवा दर्शन और धर्ममें समन्वय (समझौता) करानेके पक्षपाती हें, 
और रोश्द भी, किन्तु दोनोंमें भारी अन्तर यह है । “इब्न रोइद मजहबकों 
विद्या (+>-दर्शन) के मातहत समभता है, और ग़ज़ाली विद्याको मजह॒बके 
मातहत । रोदद लिखता है--जब कोई बात प्रमाण (--बुर्हान) से 


' +तोहाफ़तु त्‌ू-तोहाफ़त्‌”, पृष्ठ १२२०. पृष्ठ ४१ 
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सिद्ध हो गईं, तो मजह॒ब (की बात ) में ज़रूर नई व्यास्या (+#तावील) 
करनी होगी ।* 

(ख) जगत्‌ आदि-अन्त-रहित--अरस्पू तथा दूसरे यूनानी दा्श- 
निक जगत्‌को अ्रभावरों उत्पन्न नहीं बल्कि अ्रनादिकालसे चला भ्ाता, तथा 
अनन्तकाल तक चला जानेवाला मानते थे; ग़ज़ाजी भौर इस्लामका इसपर 
एतराज़ था। रोश्दने इस विषयको साफ करते हुए अपने ग्रंथ श्रत्िभीतिक 
दास्त्र-संक्षेप” में लिखा हे-- 

“जगत्‌की उत्पत्तिके सिद्धान्तपर दारश्शनिकोंके दो परस्पर विरोधी 
मत हैं। (१) एक पक्ष उत्पत्तिसे इन्कार करता है, और विकास-नियमका 
माननेवाला है, और (२) दूसरा पक्ष विकाससे इन्कार करता है और 
उत्पत्ति होनेको मानता है। विकासबादियोंका मत है, कि उत्पत्ति' इसके 
सिवा और कुछ नहीं है कि बिख रे हुए परमाणु इकटठे हो मिश्रित रूप स्त्रीकार 
कर लेते हैं । ऐसी अवस्थामें निमित्तकारण (ईश्वर) का' कार्य सिर्फ इतना 
हो होगा कि भौतिक परमाणझोंकों शकल देकर.उनके भीतर पारस्परिक 
भेद पैदा करे । इसका श्रर्थ यह हुआ कि ऐसी अ्रवस्थामें कर्त्ता उत्पादक 
(#-स्रष्टा) नहीं रहा; बल्कि उसका दर्जा गिर गया, शौर वह केवल 
चालकके दर्जेपर रह गया । 

“इसके विरुद्ध उत्पत्ति या सृष्टिके पक्षपाती मानते हैं, कि उत्पादकने 
भूत (+>>प्रकृति )की ज़रूरत रखे बिना जगत्‌को उत्पन्न किया। हमारे 
(इस्लामिक ) वाद-शास्त्री (मुत्कल्लमीन, ग़ज़ाली श्रादि) श्रौर ईसाई 
दाशनिक इसी मतको मानते हैं ।. . . . 

“इन दोनों मतोंके अतिरिक्त भी कुछ मत हैं, जिनमें कम या अधिक 
इन दो विचारोंमेंसे किसी एक विचारकी ऋलक पाई जाती है । उदाहरणार्थ 
(१) इब्न-सीना यद्यपि विकासवादियोंसे इस बातमें सहमत है, कि 
(जगत्‌-उत्पत्ति ) केवल भूत (--प्रकृति ) के शकल-सुरत पकड़नेका नाम है; 
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झ्राकृति---शकल--का उत्पादक नहीं है; और हम उसको उनका उत्पादक 
मानें, तो यह भी मानना पड़ेगा, कि वस्तुका होना श्र-वस्तुसे (अभ्रभावसे 
भावका ) होना हो गया । 

“इब्न-सीनाकी गलती यह है, कि बह झाकृतियोंको उत्पन्न मानता है, 
और हमारे (इस्लामिक) वादश्ास्त्रियोंकी गलती यह है, कि वह वस्तु- 
को अ्र-वस्तु (>-अ्र-भाव ) से हुई मानते हैं । इसी गलत सिद्धान्त--वस्तुका 
अ्र-वस्तुसें होता--को स्वीकार कर हमारे वादशास्त्रियोंने जगत्‌-स्रष्टाको 
एक ऐसा पूर्ण (सर्वेतंत्र-) स्वतंत्र कर्ता मान लिया है, जो कि एक ही समयमें 
प्रस्पर-विरोधी वस्तुओंको पैदा किया करता है ।' इस मतके अनुसार 
न श्राग जलाती है, और न पानीमें तरलता और भाद्वता (--स्तेह)की सामथ्य 
है। (जगत्‌में) जितनी वस्तुएं हैं, वह अपनी-अभ्रपनी क्रियाके लिए 
जगतृ-स्रष्टाके हस्तक्षेपपर आश्रित हैं। यही नहीं, इन लोगोंका ख्याल है, कि 
मनुष्य जब एक ढेला ऊपर फेंकता है, तो इस क्रियाकों उसके अंग--अवयव-- 
स्वयं नहीं करते, बल्कि जगत्‌-स्रष्टा उसका प्रवर्तक झौर गतिकारक होता 
है । इस प्रकार इन लोगोंने मनुष्यकी क्रिया-शक्तिकी जड़ही काट डाली । 

इसी तत्त्वको अन्यत्र समभाते हुए रोश्द लिखता है --- 

(9) प्रकृति-- (जगत्‌-) उत्पत्ति केवल गतिका नाम है; किस्तु 
गतिके लिए एक गतिवालेका होना ज़रूरी है । यह गतिवाला जब केवल 
(अन्तहित ) क्षमता या योग्यताकी अ्रवस्थाम है, तो इसीका' नाम मूल भूत 
(प्रकृति) है, जिसपर हर तरहकी श्राकृतियाँ पिन्हाई जा सकती हैं, यद्यपि 
वह अपने निजी रूप (> स्वभाव ) में हर प्रकारकी झ्राकृतियों--शकलों--से 
सर्वथा रहित रहता हैँ। उसका कोई तकंसम्मत' लक्षण नहीं किया जा 
सकता, वह केवल क्षमता--योग्यता--का नाम है। यही वजह है, 
जगत्‌ प्रातन--अनादि--है, क्योंकि जगतृकी सारी वस्तुएं अ्रस्तित्वमें 
आनेसे पहिले क्षमता--योग्यता--की अ्रवस्थामें थीं, श्र-वस्तु (<-अ्र-भाव ) - 
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से वस्तु (--भाव ) का होता असंभव है ।” 

“प्रकृति सर्वथा अनुत्पन्न (--अ्रनादि ) और भ्र-तश्वर (--न नाश होने 
लायक ) है; दुनियामें पैंदाइशका न-अ्रन्त होनेवाला क्रम जारी है। जो 
वस्तु (अन्तहिंत) क्षमता या योग्यताकी अवस्थामें होती है, वह क्रिया- 
अवस्थामें ज़रूर आती हूँ, अन्यथा दुनियामें बाज चीजोंको कर्त्ताके बिना 
ही रह जाना पड़ेगा । गतिके पहिले स्थिति या स्थितिके पहिले गति नहीं 
होती, बल्कि गति स्वयं आ्रादि-अ्न्त-रहित है । उसका कर्त्ता स्थिति (--गति- 
शून्यता ) नहीं है, बल्कि गतिके कारण स्वयं एक दूसरेके कारण होते हैं । 

(०) गति सब कुछ---जगत्‌का अस्तित्व भी गतिहीसे कायम है । 
हमारे शरीरके अन्दर जो तरह-तरहके परिवतेन होते हैं, उन्हींसे हम इस 
दुनियाका अन्दाजा लगाते हैं, यही परिवर्तन गतिके भिन्न-भिन्न प्रकार हें। 
यदि जगत्‌ एक निर्जीव ंत्रकी भाँति स्थिर (>-गति-शून्य ) हो जाये, तो 
हमारे दिमागसे दुनियाका रि्याल' भी निकल जायेगा। स्वप्नावस्थामें हम 
दुनियाका अन्दाजा अपने दिमाग और झ्यालकी गतियोंसे करते हें । और जब 
हम मधुर स्वप्नमें बेखबर (--सुषुप्त) रहते हैं, उस समय दुनियाका ख्याल 
भी हमारे दिलसे निकल जाता है। सारांश यह है कि यह गतिहीका' 
चमत्कार है, जो कि आरम्भ और अन्तके विचार हमारे दिमागमें पैदा होते 
हैं। यदि गतिका श्रस्तित्व न होता, तो जगत्‌में उत्पत्तिका जो यह लगातार 
प्रवाह जारी हैं, उसका अस्तित्व भी न होता, भ्रर्थात्‌ दुनियां कोई चीज 
मौजूद नहीं हो सकती ।”' 

(ग) जीव--नफ़ूस' या विज्ञानका सिद्धान्त अरस्तूके लिए जितना 
महत्त्वपूर्ण है, रोइदके लिए वह उससे भी ज्यादा है, वर्योकि उसने इसीके 
ऊपर शअपने एक-विज्ञानता के सिद्धाग्वको स्थापित किया है । लेकिन जिस 
तरह जगत्‌के रामझनेके लिए प्रकृति (>>मूल तत्त्व) और गति एवं 





* “तलखीसू-तब्‌ू-इयात (भौतिक-शास्त्र-संल्लेप ) । 
* यूनानी नवस (0००७४) --श्रक्‍्ल ॥ | वहदत्‌-अक्ल ।” 
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गतिका स्रोत ईश्वर जानना ज़रूरी है, उसी तरह ईइवर कर्ता-नफ़्स या 
कर्ता-विज्ञान' जो कि नफ़्सों (+>विज्ञायों ) का नफ़्स' (विज्ञान) और सभी 
नफ़्सोंके उद्गम तक पहुँचनेके पहिले' प्रकृति और ईश्वर (:--नफ़्स) के 
बीचके तत्व जीव (रूह) के बारेमें जानना ज़रूरी है । 

(9) पुराने दार्शनिकोंका मत--पुराने यूनानी दार्शनिक जीवके 
बारेपें दो तरहदे “विचार रखते थे, एक वह जो कि जीवको भूत (5-प्रकृति )- 
से अलग नहीं समभते थे जैसे एम्पेदीकल (४८३२-३० ई० पू० ), एपीकुरु 
(३४१-२७० ई० पूृ०) । और दूसरे दोनोंको अलग-अलग मानते थे, इनमें 
मुख्य हैं अनखागोर (५००-४२८ ई० पू०), अफलातून (४२७-३७० 
ई० पू०) । पुराने यूनानी दार्शनिक इस बातपर एकमत थे, कि जीवमें 
ज्ञान और स्वतःगति यह दो बातें भ्रवश्य पाई जाती हैं। भ्रखीमनके मतमें 
जीव सदा गतिशील तथा आदि-अन्तहीन (-<नित्य ) पदार्थ है। क्षणिकवादी 
हेराविलतु (५३५-४२५ ई० पू०)के मतमें जीव सारे (भौतिक) तस्वोंसे 
श्रेष्ठ और सूक्ष्म है, इसीलिए वह हर तरहकी' परिवर्तनशील चीजोंको 
जान सकता है। देवजेन (४२१-३२२ ई० पू०) जीवके मूल तत्त्वकों 
वायुका सा मानता है, जीव स्वयं उसकी दृष्टिमें सूक्ष्म तथा ज्ञानकी शक्ति 
रखता है । परमाणुवादी देमोक्रितु (४६०-३७० ई० पू०)के मतमें जीव' 
कभी न स्थिर होनेवाली सतत गतिशील, तथा दुनियाकी दूसरी चीजोंको 
गति देनेवाला तत्त्व है, भौतिकवादी एम्पेदीकल (४८३-४३० ई० पू०) 
के मतमें जीव दूसरी मिश्रित वस्तुओंकी भाँति चार महाभूतोंसे बना है । 
आपसमें मत-भेद ज़रूर है, किन्तु सिर्फ पिथागोर' (५७०-५०० ई० पू० ) 
भ्ौर जेनों (४६०-४३० ई० पू०)को छोड़ सुक्रात (४६९६-३९६९ ई० 


*' नफ़्स-फश्नाल--.3)८7०८ ०४४०7, 

 संख्या-अह्मयके पसिद्धान्त्में जीवको भी शामिलकर उसे श्र-भौतिक 
संख्या-तत्त्व मानता था । 

 जहु जीवको संख्या जैसी एक श्र-भौतिक वस्तु मानता था । 
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पू० )से पहिलेवाल सारे यूनानी दाशेनिक जीव और भूत (--प्रकृति ) को 
अलग-अलग तत्त्व नहीं समभते । 

(०) अफलातृका सत्त--अफलातूँने इस बातपर ज्यादा जोर दिया. 
कि जीव और भूत श्लग-अ्रलग तत्त्व हे। मानव शरीरके भीतरके जीव 
उसके मतमें तीन प्रकारके हें-- (१) विज्ञनीय जीव जो कि मनुष्यके 
मस्तिष्कके भीतर सदा गतिशील रहता है; (२) दूसरा पाशविक' जीव 
हृदयमें रहता है, और नद॒वर है । इससे श्रादमीको क्रोध और वीरताकी 
प्राप्ति होती है। (३) पाशविक जीवसे भी नीचे प्राकृतिक (--वानस्पतिक ) 
जीव है; क्षुधा, पिपासा, मानुषिक कामना आदिका उद्गम यही है। 
वानस्पतिक (>>प्राकृतिक ) और पाशविक जीव आमतौरसे आत्मिक जीवके 
आधीन काम करते हैं, किन्तु कभी-कभी वह मस-मानी करने लगते हैं, तब 
ग्रक्ल (>॑विज्ञान) बेचारी असमर्थ हो जाती है, और आदमीके काम 
अबुद्धि-पूर्वक कहे जाते हैं । 

(०) अरस्तुकां मत--अ्ररस्तू जीवके बारेमें अपने गुरु अफलातूँके इस 
मत (भूतसे जीवका एक भिन्न द्रव्य होना) से, सहमत नहीं है । अरस्तृका 
पुराने दार्शनिकोंपर यह शभ्राक्षेप है कि वह जीवका ऐसा लक्षण नहीं बतलाते 
जो कि वानस्पतिक (प्राकृतिक ), पाशविक, और आत्मिक तीनों प्रकारके 
जीवोंपर एकसा लागू हो।' शभरस्तू श्रपना लक्षण करते हुए कहता है कि 
भूत (+#प्रकृति) क्रियाका श्राधार' (>>क्रिया-अधिकरण ) मात्र है, भर 
जीव केवल क्रिया या श्राकृति है । भूत और जीव अथवा प्रकृति श्ौर 
प्राकृति परस्पर-संबद्ध तथा एक दूसरेके पूरे अंश हैं, इन दोनोंके योगको ही 
प्राकृतिक (>>भौतिक ) पिंड" कहा जाता है । श्रभाव या श्न्धकारमें पड़ी 
प्रकृति (:“भूत)कों जीव (+>श्राकृति) भ्रकाशर्में लाता है, दूसरी भोर 


सअमकिकी 





* हल्ें-अपली । १ “एणिज्ञास्त्र', श्रध्याय २. 
इन्फ़ग्नाल, (०८८४८. ४ [0770 , सूरत । 
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जीव भी प्रकृतिका मुखापेक्षी है, क्योंकि वह प्रकृतिमें उन्हीं बातोंका प्रकाश 
ला सकता है, जिसकी योग्यता उसमें पहिलेसे मौजूद है । 

अरस्तू भी अफ़लातूकी ही भाँति जीवके तीन भेद बतलाता है--- 
(१) वानस्पतिक जीव जिसका काम प्रसव और वृद्धि है, शौर जो 
वनस्पतियोंमें पाया जाता हैं। (२) पादव्रिक जीव जिसमें प्रसव और 
वद्धिके अतिरिक्त पहिचान की भी शक्ति है, यह सभी पशझोंमें पाई जाती 

(३) मानुषिक जीव बाकी दोनों जीवोंसे श्रेष्ठ है, इसमें प्रसव, वृद्धि 
पहिचानके अतिरिक्त बुद्धि, चिन्तन या विचारकी शक्ति भी है, यह सिर्फ 
मनुष्यमें है। प्राणिशास्त्रका पिता अश्ररस्तू चाहे डाविनी विकासवाद तक न 
पहुँचा हो, किन्तु वह एक तरहके विकासको वनस्पति--पशु--मनुष्यमें 
क्रमशः होते जरूर मानता है; जैसा कि उसके जीव संबंधी पूर्व-पूर्वेके गुणोंको 
लेते हुए उत्तर-उत्तरमें नये गुणोंक विकाससे मालूम हो रहा है। भ्ररस्तू जीव 
(>5आक्ृति ) को प्रकृतिसे श्रलग अस्तित्व रखनेवाली वस्तु नहीं मानता, 
यह बतला आए हैं। वह यह भी मानता है, कि जीव-व्यक्तियोंके रूपमें 
प्रकट होते हैं, भौर व्यक्तिके खातमेके साथ उनका भी खातमा हो जाता है । 
अरस्तू जीवकी सीमाकों यहाँ समाप्त कर नफ़्स या शआ्ात्माकी सीमामें 
दाखिल होता है, यह जरा ठहरकर बतलायेंगें। गोया श्ररस्तृका वर्गीकरण 
हुआ प्रकृति--आकृति (>“जीव )---विज्ञान (+--नफ़्स ), जिनमें प्रकृति 
और आकृति अभिन्न-सहचारिंणी सखियाँ है, उपनिषद्का त्रेतवाद प्रकृति 
 भ्राकृति (--जीव ) के सखित्वको न मानकर आकृतिको आत्मा बना श्रात्मा- 
(परम- ) भ्रात्माकों सखा बनाता है । किन्तु जिस तरह हमने यहाँ साफ-साफ 
करके इस वर्गीकरणको दिखलाया, श्ररस्तू अपने लेखोंमें उतना साफ 
नहीं है । कहीं वह्‌ मानृषिक जीवको जीव कोटिमें रख, उसे प्रकति-सहचर 
तथा व्यक्तिके साथ उत्पत्तिमान और नाशमान मानता है, और कहीं 


' झद्राक । दवा सुपर्णा सयुजा सलाया:“--इवेताइवतर (४६) 
झोर मुंडकउपनिषद्‌ (३३११) 
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वानस्पतिक और पाशविक जीवकी बिरादरीसे निकालकर उसे नातिक- 
विज्ञान लोकमें लाना चाहता है । वह जीवन ही नातिक-विज्ञान' है । 
नातिक-विज्ञान--विज्ञानीय जीव या नातिक-विज्ञान नीचेके तत्त्वों 
(प्रकृति, आ्राकृति ) से श्रेष्ठ है, और वही सभी चीजोंका ज्ञाता' है--मानों 
नातिक-विज्ञान ऊपरसे नीचेकी दुनियामें खास उद्देश्यसे भेजा जाता है। 
उसका इस दुभियाकी (प्राकृतिक या आक्ृतिक ) व्यक्तियोंसे कोई अपनापन 
नहीं; वह अवयवको नहीं भ्रवयवी, सामान्य तथा आक्ृतिका ज्ञान रखता 
हैं । इसीके द्वारा मनुष्य इन्द्रियोंकी दुनियाके परे ज्ञान-गम्य दुनियाको जाननेमें 
समर्थ होता है । किन्तु ज्ञान-गम्य दुनियाका ठीक-ठीक पता अतिमानुष विज्ञानों 
(+>ऊपरंकी नफ़्सों )को ही होता है, अतः नातिक-विज्ञान एक दर्पण है, 
जिसके द्वारा मनुष्य ऊपरकी विज्ञानीय दुनियाके प्रतिबिबको देख सकता है। 
इन्द्रिय-विज्ञान--नातिक-विज्ञान अ्रवयवका ज्ञान नहीं करता, वह 
श्रति मानुष शिक्षानोंकी माँति केवल अवयवी, आकृति या सामान्‍्यका ज्ञान 
करता है; यह कह शआाए' हैं । इसलिए श्रवयव या व्यक्तिके ज्ञानके लिए 
अ्रस्तने एक ओर बविज्ञानकी कल्पना की है, जिसका नाम इन्द्रिय-विज्ञान 
है । आगकों छुकर गर्मीका ज्ञान इन्द्रिय-विज्ञानका काम है । इन्द्रिय- 
विज्ञानोंका कार्यक्षेत्र भिश्वित £, शरीरमें उनका सीमित स्थान है; नातिक- 
विज्ञान न वी अवयब या शरीरके किसी भागमें समाया हुआ है, न शरीरके 
भीतर एक जगह सीमित होकर बैठा है; न उसके लिए वाह्य विषयोंकी 
पाबंदी है, और ने उसकी क्रियाके लिए देश-काल या कमी-बेशीकी । 
बह भीतिक बस्तुश्रोंपर ध्िलकुल श्ाश्रय नहीं करता । 
गातिक-विज्ञान--जीव और शरीरके पारस्परिक संबंध तथा शरीरके 
उत्पत्ति बिनाशके साथ जीवके उत्पत्ति-विनाशकी बात कह आए हैं; कितु 
नातिय-गिजान, जैसा कि अ्रभी बतलाया गया, शरीरसे बिलकुल श्रलग है 





' नफ़्स-नातिक़ा, या रूहे-अक्ली नतूक्तः- ४००४८ (यूनानी ) +८ज्षात । 
* मुव्रिक । ' अजरामे-अलूइया । 
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जिस तरह अपनी क्रियाके आरंभ करनेमें वह शरीरपर अवलंबित नहीं, 
उसी तरह शरीरके नष्ट हो जानेपर भी उसमें परिवर्तन नहीं होता; वह 
नित्य सनातन है । 

_ ्ञातिक विज्ञानके अरस्तने दो भेद बतलाएं हँ--क्रिया-विज्ञार 
और अधिकरण-विज्ञान, क्रिया-विज्ञान' वस्तुओ्ओकोी ज्ञान--माजूम--होंने 
योग्य बनाता है, यह अतिमानुष विज्ञानोंका मातिक-विज्ञान है, जिसके 
भागीदारोंमें मानव जाति भी है। अधिकरण-विज्ञान ज्ञात (वस्तुशरों) से 
प्रभावित हो उनके प्रतिबिबकों अपने भीतर ग्रहण करता है, यह मानव- 
व्यक्तियोंका विज्ञान है; पहिलेका गुण क्रिया और प्रभाव है, दूसरेका गुण... 
है प्रभावित होना | ये दोनों ही तत्त्व मौजूद रहते हैं, कितु अंधिकरण- 
विज्ञानका प्रकाश>प्राकटय क्रिया-विज्ञानके बाद होता है । क्रिया-विज्ञान 
अधिकरण-विज्ञाससे श्रेष्ठ है, क्योंकि क्रिया-विज्ञान शुद्ध 'विज्ञानीय शक्ति 
है, किन्तु अधिकरण -विज्ञान चूँकि उससे प्रभावित होता है, इसलिए उसमें 
पिड (>“दरीर)का भी मेल है । भरस्तृके नफ़्स (>>विज्ञान)-संबंधी 
विचारोंका संक्षेप है-- क्‍ 

(१) क्रिया-विज्ञान और अधिकरण-विज्ञान एक नहीं भिन्न-भिन्न हैं । 

(२) क्रिया-विज्ञान नित्य श्ौर अधिकरण विज्ञान नश्वर है । 

(३) क्रिया-विज्ञान मानव व्यक्तियोंसे भिन्न है। 

(४) क्रिया-विज्ञान श्रादमीके भीतर भी है । 

अ्रस्तू-टीकाकार सिकन्दर श्रफ़दिसियुस॒ और देमासियुस्‌ (५४६ ई० ) 
दोनों अ्ररस्तूसे भिन्न विचार रखते हें। वह क्रिया-विज्ञानको मानवसे 
बिलक्‌ल अलग मानते हें, क्रिया-विज्ञानको देमासियुस्‌ भेदक-विज्ञान कहता 
है, और उसीको सिकंदर कारण-कारण कहता है। 


' नफ़्स-फ़रेश्नली 0८0०९ ॥09800,  भफ़्स-इन्फ़ग्नाली, 
(20 07 ९०९०४ए९ ०८७ (२९०७४०४). 
* झक़ली क़्व॒त्‌ ॥ 7796 07778 प्राणि-शास्त्र (किताब लू हयात्‌) । 
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(घ) रोश्दका विज्ञान (>-नफ़्स) वाद--ऊपरके विवरणसे 
अरस्तूके निम्न-विचार हमें मालूम हैं। तत्व मुख्यतः तीन हें--प्रकृति, 
जीव (>>आक्ृति) और थिज्ञान (>-नफ़्स) । जीवके वह तीन भेद 
मानता है, जिनमें मानृष (+-विज्ञानीय ) जीवको विज्ञानकी तरफ खींचना 
चाहता है । विज्ञान (>-नफ़्स ) के 'वह सिर्फ दो भेद मानता है--क्रिया- 
विज्ञान ओर अधिकरण-विज्ञान । 

लेकिन, रोशदके वर्णनसे नफ़्स (--विज्ञान) के पाँच भेद मिलते हैं-- 
(१) प्राकृतिक विज्ञान' या भूतानुगत विज्ञान; (२) अभ्यस्त-विज्ञान; 
(३) ज्ञाता-विज्ञान; (४) अश्रधिकरण-विज्ञान और (५) क्रिया-विज्ञान । 

सिकन्दर और अरब दाशैनिक प्राकृतिक-विज्ञान और अधिकरण- 
विज्ञानको एक समभते हें, किन्तु रोइद कभी-कभी प्राकृतिक-विज्ञानको 
क्रिया-विज्ञान भ्रात्माके अ्रथमें लेता है, और उसे भ्रनादि अनुत्पन्न' मानता 
है, और कहीं इससे भिन्न मानता है । देमासियुस्‌ अ्भ्यस्त-विज्ञान और ज्ञाता- 
विज्ञानकों एक मानता है, क्योंकि अकक्‍्ल ( +-विज्ञान ) को अक्ल ही पैदा कर 
सकती है, माद्दा (+-प्रक्ृति ) श्रक्ल (+>विज्ञान ) को नहीं पैदा कर सकता ; 
ग्रतएव सारी ज्ञान रखनेवाली वस्तुएं सिर्फ क्रिया-विज्ञानसे ही उत्पन्न हें । 
इस बातकी और पुष्टि करते हुए वह कहता हँ--यजञ्यपि सभी अक्ल (--नफ़्स 
या विज्ञान ) अक्ल-फ़श्राल ( कर्ता-विज्ञान ) से उत्पन्न हैँ, लेकिन ज्ञानकी शक्ति 
हर व्यक्तिमें उसकी अभ्याससे प्राप्त ज्ञान-योग्यताके अनुसार होती है; इस- 
लिए ज्ञाता-विज्ञान और शभ्यस्त विज्ञानमें श्रस्तर नहीं रहा; अर्थात्‌ ज्ञाता- 
विज्ञान भी वही है जो कि भ्रभ्यास-प्राप्त होता है । देमासियुसके इस मतके 
विरुद्ध रोश्द अभ्यस्त-विज्ञानमें दोनों बातें मानता है--एक और उसे वह 
ईश्वर (->कर्त्ता-विज्ञान) का कार्य बतलाता है, और इस प्रकार उसे' 
अ्रनादि और भ्र-तश्वर मानता है, और दूसरी ओर उसे झ्रादमीके अभ्यास- 
का परिणाम कहता है, जिससे वह उत्पन्न तथा नश्वर हे । 


अक्ल-हेवलानी । अक्ल-मुस्तफ़ाद । अल सुद्रिक। अ्रकलेफ़्झाल। 
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नाम अल॑ंग-अलग रखते हुए भी अरस्त तथा उसके दूसरे टीकाकारोंकी 
भाँति रोइद वस्तुतः नफ़्सों (जच्श्रक्लों, विज्ञानों) के भेदको न मानकर 
नफ़्सकी एकताकों स्वीकार करता हैँ। वह कहता है--यह ठीक है कि 
चूँकि विज्ञान (>्ूतफ़्स) अनेक भिन्न-भिन्न आकार-प्रकारोंकों स्वीकार 
करनेकी शक्ति रखता है, इसलिए जहाँ तक उसके अपने स्वरूपका संबंध है, 
उसे झ्ाकार-प्रकारसे रहित होना चाहिए--अर्थात्‌ अपने असली स्वरूपमें 
विज्ञान (>>नफ़्स) ज्ञान-योग्यताका नाम है । लेकिन यह कहनेका कोई 
भ्रथ॑ नहीं कि सिर्फ योग्यताके अस्तित्वको स्वीकार कर मनुष्यमें क्रिया-विज्ञान- 
के होनेसे इन्कार कर दिया जाये । और जब हम मनुष्यमें क्रिया-विज्ञानको 
मानते हैं, तो यह भी मानना पड़ेगा, कि विज्ञान अपने स्वरूपमें किसी 
विशेष आकार-प्रकारके साथ मूर्तिमान्‌ हो गया--““क्रिया सिर्फ (श्र-प्रकट, 
श्रन्तहित ) योग्यताके प्रकाशका नाम है”, वह किसी विशेष आकार-प्रका रक्रे 
साथ मूर्तिमान्‌ होनेका नाम नहीं हैं । अतएवं यह कहनेके लिए कोई कारण 
नहीं मालूम होता, कि आध्यात्मिक या (आन्तरिक) संभवनीयता या 
योग्यताको तो स्वीकार किया जाये, किन्तु बाह्य क्रियावत्ता था प्रकाशकों 
स्वीकार न किया जाये। ऐसी श्रंवस्थामें, ज्ञान या प्रतीतिका श्रर्थ सिर्फ 
ज्ञान योग्यता नहीं, बल्कि ज्ञान-घटठना है। जबतक आध्यात्मिक या 
ग्रधिकरण-संबंधी, और बाह्य या क्रिया-संबंधी विज्ञानोंके पारस्परिक 
प्रभाव--अ्र्थात्‌ शक्तिमत्ता' और क्रियावत्ता--एकत्रित न होंगे, तबतक 
ज्ञान अस्तित्वमें आ नहीं सकता। यह ठीक है, कि अधिकरण-विज्ञान में 
अनेकता या बहुसंख्यकता है, और वह मानव-शरीरकी भाँति नश्वर है, तथा 
क्रिया-विज्ञान श्रपने उद्गमके ख्याल़से मनुष्यसे अलग और अनदवर है । 

दोनों (क्रिया और अधिकरण-) विज्ञानोंमें उपरोक्त भेद रहते भी 
दोनोंका एकत्रित होनेका न तो यह भर्थ है, कि क्रिया-विज्ञान व्यक्तियोंकी 
अनेकताके कारण अनेक हो जाये, और न इसका यह श्रर्थ है कि व्यक्तियोंकी 


* च008 (नफ़्स), अकक्‍्ल । * शझकक्‍ल-इन्फ़शाली । 
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अनेकता खतम हो जाये, और वह क्रिया-विज्ञानकी एकतामें विलीन हो 
जायें। इसका अर्थ सिर्फ यही है, कि क्रिया-विज्ञानके (अनादि सनातन) 
श्रंशोंमें मानवता बाँठ दी गई है---अ्र्थात्‌ क्रिय और अधिकरण-विज्ञानोंके 
एकत्रित होनेका सिर्फ यह अर्थ है, कि मनृष्यके मस्तिष्ककी बनावट जिस 
तरह एक-सी योग्यताश्रोंकी प्रदर्शिका है, उससे मानवजातिको क्रिया- 
विज्ञानके अंशोंका मिश्रण होता रहता है । ये अंश अपने स्वरूपमें श्र-तदवर 


और चिरस्थायी हैं। इनका अस्तित्व मानव व्यक्तियोंके साथ बँधा नहीं है । 


बल्कि, यदि कभी मानव-व्यक्तिका अ्रस्तित्व न रह जाये, उस अवस्थामें भी 
इनका काम इसी तरह जारी रहता है, जिस तरह मानव व्यक्तियोंके भीतर । 
इस असंभव कल्पनाकी भी आवश्यकता नहीं। सारा विद्व परस-विज्ञान के 
प्रकाशमान कणोंसे प्रकाशित है। प्राणी, वनस्पति, धातु और भूमिके 
भीतर-बाहरके भाग--सभी जगह इसी परम-विज्ञानका शासन चल रहा 
है । परम विज्ञान जेसे इन सब जगहोंमें प्रकाशमान है, वैसे ही मनुष्यमें 
भी, क्योंकि मनुष्य भी उसी प्रकाशमभान विद्वका एक अंश है। जिस 
तरंह मानवता सारे मनुष्योंमें एक ही है, उसी तरह सारे मनुष्योंमें एक 
विज्ञान भी पाया जाता है। इसका अर्थ यह हुआ, कि व्यक्ति-संख्या- 
भेदसे शन्य तथा विश्व-शासक परम-विज्ञान जब क्रियापनका वस्त्र पहनता 
है, तो भिन्न-भिन्न किस्मोंमें प्रकाशित होता है--कहीं वह प्राणीमें प्रकाशित 
होता है, कंहीं देवताओंमें , और कहीं मनुष्यमें; इसीलिए व्यक्ति स्वरूप 
नव्वर हैं, किन्तु मानवता-विज्ञान' .चिरन्तन तथा अनइ्वर है, क्योंकि वह 
उस विज्ञानका एक श्र हे । 
उपरोक्त कथनसे यह भी सिद्ध होता है कि क्रिया-विज्ञान और 
मानवता-विज्ञान दोनोंके अनादि होनेपर मानवता कभी नष्ट न होगी-- 
मानवमें ज्ञान (>-दर्शन, साइंस आ्रादि) का प्रकाश सदा होता रहेगा । 
 (ड) सभी विज्ञानोंका परमविज्ञानमें समागस--रोश्दके कहे 


' शबल-मुत्लक़ । ' ग्रफ़लाक । ” नफ़से-इन्स(नियत्‌ 
१६ 


ज््थ्ट 
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पाँच विज्ञानोंका' नाम हम बतला चुके हैं । रोइद उनको समभाते हुए कहता 
है कि (१) प्राकृतिक विज्ञासका अस्तित्व मनुष्यके पैदा होनेके साथ होता 
है, उस वक्‍त वह सिर्फ ज्ञानकी योग्यता या संभावनाके रूपमें रहता है 
आयुके बढ़नेके साथ (अ्रष्तर्हिंत) योग्यता क्रियाका रूप लेती है, और इस 
विकासका अन्त (२) श्रभ्यस्त-विज्ञानकी' प्राप्तिपर होता है, जो कि मानव- 
जीवनकी चरम सीमा हैं। लेकिन अस्यस्त-विज्ञान विज्ञानका चरम-स्थान 
नहीं है। हाँ, प्रकृतिसे लिप्त रहते उसका जो विकास हो सकता है, 
उसका चरम विकास कह सकते हैं। उसके आगे प्राकृतिक जगतूसे ऊपर 
उठता वह शुद्ध विज्ञान-जगत्‌की शोर बढ़ता है, जितना वह विज्ञान-जगत्‌- 
के करीब पहुँचता जाता हैँ, उतना ही उसका विज्ञान-जगत्से समागम 
होता जाता है । इस  भ्रवस्थामें पहुँचकर विज्ञान हर प्रकारकी वस्तुझ्नोंका 
ज्ञान स्वयं प्राप्त कर लेता है। श्रर्थात्‌ ज्ञाता-विज्ञानकी' श्रवस्थामें पहुँच 
जाता हैं। यही वह अवस्था है, जहाँ में-तुम'के भेद उठ जाते हैं, और 
मनुष्य कर्त्ता-विज्ञान' (++ईइवर)का पद प्राप्त कर लेता है। चूँकि 
कर्त्ता-विज्ञानके अन्दर सब तरहकी वस्तुएं मौजूद हैं, इसलिए मनुष्य भी 
मूत्तिमान्‌ सर्व खल्विदं ब्रह्म ” बन जाता है । 

[कर्ता (परम) विज्ञान ही सब कुछ |--अरस्तू कहता है---ज्ञान 
ही विज्ञानका स्वरूप है, और ज्ञान भी मामूली इन्द्रिय-विषयोंका नहीं बल्कि 


तब स्पष्ट है कि नफ़्सोंका नफ़्स' (>->विज्ञानोंका विज्ञान) भ्र्थात्‌ कर्तता- 
विज्ञान (ईइवर ) का स्वरूप ज्ञानके सिवा और कुछ हो ही नहीं सकता। 
ईदहवरमें जीवन है, और उसका जीवन केवल, ज्ञान-क्रिया होनेका नाम 
है । कर्त्ता-विज्ञान सनातन शिव और केवल मंगल (-मय") है; और ज्ञानसे 
बढ़कर कोई शिवता (+--भ्रच्छाई) नहीं हो सकती। (“नहिं ज्ञानेन 


' अ्रक्ल। . अ्क्‍्ल-हेवलानी। ' भ्रक्ल-सुस्तफ़ाद।  अक्ले-सुद्रिक्‌ । 
*ब्रक्ल-फ़्पनाल। हमा-ओो-स्त” (सब वह हे) । 
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सदुशं पवित्रमिह् विद्यतें!) भ्रतः ईव्वर इस शिवताका स्रोत है। किन्तु 
उसके ज्ञानमें विज्ञाता और विज्ञेयका भेद नहीं, क्योंकि वहाँ उसके स्वरूपके 
सिवा और कोई चीज मौजूद भी नहीं है, और है भी तो उसके अन्दर ।. 
अ्रतएवं वह (>>कर्त्ता-विज्ञान, ईह्वर) यदि अपनेसे भिन्न चीजका ज्ञान' 
भी करे, तो भी अपने स्वरूपके ज्ञानके सिवा और हो नहीं सकता । इस 
तरह वह स्वयं ही ज्ञाता और ज्ञेय दोनों है; बल्कि यों कहना चाहिए कि 
उसका ज्ञान, ज्ञानके ज्ञानका नाम है, क्योंकि उस अवस्थामें ज्ञान, ज्ञेय 
और ज्ञातामें कोई भी भेद नहीं है--जो ज्ञान है वही ज्ञाता है, जो ज्ञाता 
है वही ज्ञेय है, और इसके अतिरिक्त सारी चीजें नास्ति' हैं । 
रोशद आचार-शास्त्रमें संक्षेपमें फिर अपने विज्ञान-अद्वेतवादपर 
लिखता है -- 
ज्ञान--प्रतीति--के भ्रतिरिक्त और जितनी शिवतायें (--अच्छा- 
इयाँ ) हैं, उनमेंसे कोई भी स्वतः वांछनीय नहीं होती, और न किसीसे आयुमें 
वृद्धि होती है। वह सबकी सब नद॒वर हैं, कितु यह शिवता (-ज्ञान) अन- 
इवर है; सबकी सब दूसरोंकी वांछा पूरी करती हैं, कितु यह (ज्ञान) 
ख्वयं अपनी वांछा है, उसको छोड़ किसी वांछाका अस्तित्व नहीं । लेकिन 
मूंश्किल यह है, कि ज्ञानोंका उच्चतम पद मनुष्यकी पहुँचसे बाहर है-- 
मनुष्य सिरसे पेर तक भौतिकतासे घिरा हुआ है, वह मानवताकी चहार- 
दीवारीके भीतर रहते उन पदों तक किसी तरह पहुँच नहीं सकता । हाँ, 
उसके भीतर ईश्वर (>>कर्त्ता-विज्ञान)की ज्योति जग रही है, यदि वह 
उसकी ओर बढ़नेकी 'कोशिश करे--मानवताकी पोशाक (5>आवरण )- 
को उतारकर---अपने भ्रपनत्व (>-मेंपन )को नष्ठ कर दे, तो निस्संदेह 
केवल शिवकी प्राप्ति उसे हो सकती है।. . . .लोंग कहते हैं कि मनुष्यकोः 
मनृष्यकी तरह जीवन-यापन करना चाहिए, चूँकि वह स्वयं भौतिक है, 
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इसलिए भौतिकतासे ही उसे नाता रखना चाहिए । लेकिन यह ठीक 
नहीं है । हर जातिकी शिवता (5"-अच्छाई) सि्फे उसी चीजमें होती 
है, जिससे उसके आनंदसें वृद्धि होती हो, और जो उसके अनुकूल हो । 
झ्रतएव मनृष्यकी शिवता यह नहीं है, कि वह कीड़ों-मकोड़ोंकी तरह 
(प्रवाहमें) बह जाये । उसके भीतर तो ईद्वरकी ज्योति जगमगा रही 
है, वह उसकी ओर क्यों न ख्याल करे, और ईइवरसे वास्तविक समागम 
क्‍यों न प्राप्त करे--यही तो वास्तविक शिवता' और उसका झमर जीवन 
है । उस पदकी क्या प्रशंसा की जाये ? वह झाइचयेमय पद है, जहाँपर 
पहुँचकर बुद्धि श्रात्मविभोर हो जाती है, लेखनी आनंदातिरेकर्में रुक जाती 
है, जिह्ना स्खलित होने लगती है, और शब्द ग्रथोंके पर्दोर्में छिप जाते हें । 
जबान उसके स्वरूपको किस तरह कहे, और लेखनी चलना चाहे तो भी 
किस तरह चले ? 

(व) परमविज्ञानकी ग्राप्तिका उपाय--यद्यपि ऊपरके उद्धरण- 
की भाषा और कुछ-कुछ शझ्राशयसे भी--आदमीको भ्रम हो सकता है, कि 
रोश्द सूफीवादके योग-ध्यावको कर्त्ता-विज्ञान (+--ईशवर ) के समागमके लिए 
जरूरी समभता होगा; किन्तु, ध्यानसे देखनेसे मालूम होगा, कि उसका 
'परमविज्ञान-समागम ज्ञानकी प्राप्तिपर है। इस्लामिक दाशनिकोंमें रोशद 
. सबसे ज्यादा सूफीवादका विरोधी है। वह योग, ध्यान, ब्रह्मलीनता को 
बिलकुल भूठी बात कहता है । मनृष्यकी शिवता उसी योग्यताको विकसित 
करनेमें हे, जिसे लेकर वह पैदा हुआ, और वह है ज्ञानकी योग्यता । 
आदमीको उसी वक्‍त शिवता प्राप्त होती है, जब वह इस योग्यताकों 
उन्नत कर पदार्थोंकी वास्तविकताके तह तक पहुँच जाता है। सूफियोंका' 
आचार-उपदेश बिल्कुल अ्रसत्य शौर बेकार है। मनुष्यके पैदा होनेका 
प्रयोजन यह है, कि इन्द्रिय-जगतृपर विज्ञाव-जगत्‌का रंग चढ़ाये। बस 
इसी एक उद्देश्यके प्राप्त हो जानेपर मनुष्यकों स्वर्ग मिल जाता है, चाह 


* सश्ादत्‌ । - फ़ना-फ़िल्‍लाही । 
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उसका कोई भी मज़हब क्‍यों न हो। “दार्शनिकोंका असली मज़हब है 
विश्वके अ्रस्तित्वका अध्ययन, क्योंकि ईश्वरकी सर्वश्रेष्ठ उपासना केवल 
यही हो सकती है, कि उसकी सृष्टि-कारीगरी--का वास्तविक ज्ञान प्राप्त 
किया जाये; यह ईश्वरके परिचय करने जैसा है । यही एक कर्म है, जिससे 
ईदवर खुश होता है । सबसे बुरा कर्म वे करते हैं, जो कि ईश्वरकी बहुत 
ही श्रेष्ठ उपासना करनेवालेको काफिर कहते, तथा परेशान करते हैं ।”' 
..._(छ) भनुष्य परिस्थितिका दास--मनुष्य काम करनेमें स्वतंत्र 
है या परतंत्र; दूसरे कितने ही दाशेनिकोंकी भाँति रोश्दने भी इस प्रश्नपर 
कलम उठाई है । इसपर कुछ कहनेसे पहिले संकल्पको समभना ज़रूरी 
है, क्योंकि कर्म करनेसे पहिले संकल्प होता है अ्रथवा संकल्प स्वयं ही' एक 
कर्म--मानस-कर्म--है । 

(०) संकल्प--संकल्पके बारेमें रोइदका मत है--संकल्प मनुष्यकी 
एक आत्मिक (>>मानसिक ) अवस्था है, जिसका उद्देश्य यह है, कि मनुष्य 
कोई कर्म करे। लेकिन, मनृष्यके संकल्पकी उत्पत्ति उसके भीतरसे नहीं 
होती, बल्कि उसकी उत्पत्ति कितने ही बाहरी कारणोंपर निर्भर है। 
यही' नहीं कि इन बाहरी कारणोंसे हमारे संकल्पमें दृढ़ता पैदा होती है, 
बल्कि हमारे संकल्पकी कायमी और सीमा भी इन्हीं कारणोंपर निर्भेर 
है । संकल्प राग या हेष इन दो मानसिक अ्रवस्थाझ्रोंका है, जो कि बाहर 
किसी .लाभदायक या हानिकारक वस्तुके अस्तित्व या ख्यालसे हमारे 
भीतर पैदा होती हैं । .इससे यह स्पष्ट है कि एक हद तक संकल्पका अस्तित्व 
बाहरी कारणों ही पर निर्भर है--जब कोई सुन्दर वस्तु हमारी आँखके 
सामने आती है, अवश्य ही हमांरा आकर्षण उसकी ओर होता है; जब 
कोई असुन्दर था भयानक वस्तुपर हमारी निगाह पड़ती है, तो उससे 
विराग होता है। मनकी इसी राग-ठेष या आकर्षेण-विराग वाली अवस्था- 
का नाम संकल्प हैं। जब तक हमारे मंतकों उकसानेवाली कोई बात 


' [गा8075ए ० 7?905090ए (5. 5. ,८ए७79) ५४०. 7. 
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सामने नहीं आती, उस वक्‍त तक संकल्प भी अस्तित्वमें नहीं श्राता, यह 
स्पष्ट है । 

(०) संकल्पोत्पादक बाहरी कारण--( १) बाहरी कारण संकल्प- 
के उत्पादक होते हैं, यह तो बतलाया; किन्तु यह भी ख्याल रखना हे, 
कि इन बाहरी कारणोंका अस्तित्व भी क्रम-रहित--व्यवस्था-शून्य---नहीं 
होता; बल्कि ये स्वयं बाहरवाले अपने कारणोंके श्राधीन होते हैं । इस 
प्रकार हमारे भीतर संकल्पका आना क्रम-शून्य तथा बे-समय नहीं होता; 
बल्कि (२) कारणोंके क्रम (>--परम्परा) की भाँति संकल्पोंकी भी एक 
ऋ्रमबद्ध शृंखला होती है । जिसकी प्रत्येक कड़ी कारणोंकी श्ंखलाकी 
भाँति बाहरी कड़ीसे मिली होती है । इसके अतिरिक्त (३) स्वयं हमारी 
शारीरिक व्यवस्था--जिसपर कि बहुत हद तक हमारे संकल्प निर्भर 
करते हेँ---भी एक खास व्यवस्थाके श्राधीन' है । ये तीचों कार्य-कारण 
श्ुंखलामें एक दूसरेसे जकड़ी हुई हैं । इन तीनों शंखलाझोंके सभी अंश 
या कड़ियाँ मनृष्यकी अक्लकी पहुँचसे बाहर हैं। हमारे शरीरकी व्यव- 
स्थामें जो परिवत्तन होते हैं, वे सभी हमारे ज्ञान या अ्रधिकारसे बाहर 
है । इसी तरह बाहरी जगत्‌की जो क्रियाएं या प्रभाव हमारे मानसिक 
जीवनपर काम करते हैं, वह असंख्य होनेके अ्रतिरिक्त हमारे ज्ञान या 
ग्रधिकारसे बाहर रहते, हमपर काम करते हें। इस तरह इन बाहरी 
| क्रियाओं या प्रभावोंमेंसे अधिकांशको संचित करना क्‍या उनका 'ज्ञान 
प्राप्त करना भी मनुष्यकी शक्तिसे बाहरकी बात हैँ। यही वजह है 
कि मनृष्य परिस्थितिके सामने लाचार और बेबस है । वह चाहता कुछ 
है, और होता कछ है । 


(४ ) सामाजिक विचार---हम देख चुके हैं, कि रोश्द जहाँ विज्ञान 
(>तनफ़्स)को लेता है, तो ज्ञानकी हलकीसी चिनगारीकों भी परम 
विज्ञानसे आई बतलाकर सबको विज्ञानमय बतलाता है । साथ ही प्रकृति 
(>+भूत) से न वह इन्कास् करता है, और न उसे विज्ञानका विकार या 
भाया बतलाता है; बल्कि परिस्थितिवादमें तो विज्ञान-ज्योतिसे युक्त 
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जानवको वह जिस प्रकार प्रकृतिसि लाचार बतलाता है, उससे तो अपने 
क्षेत्रमें प्रकृति उसके लिए विज्ञानसे कम स्वतंत्र नहीं है । इन्हीं दो तरहके 
विचारोंकों लेकर उसके समर्थकोंका विज्ञानवादी और भौतिकवादी दो 
दलोंमें बँट जाना बिलकुल स्वाभाविक था। यदि रोश्दको विज्ञानवाद 
भी पसंद था तो इसमें तो शक नहीं कि वह ग़ज़ाली आदिके सफीवाद या 
शंकर आदिके अद्वत-अह्यवादकी तरहका नहीं था, जिसमें जगत्‌ ब्रह्ममें 
कल्पित सिफ माया या अध्यास मात्र हो। लेकिन रोइदके सामाजिक 
विचारोंकी जो बानगी हम देने जा रहे हैं, उससे जान पड़ता है, कि भौतिक- 
वाद और व्यवहारवादपर ही उसका जोर ज्यादा था । 

(क) समाजका पक्षपाती--समाजके सामने व्यक्तिको रोदद 
कितना कम महत्त्व देता था, यह उसके इस विचारसे साफ हो जाता है-- 
मानवजातिकी अवस्था वनस्पतिकी भाँति है। जिस तरह किसान हर साल 
बेकार तथा निष्फल व॒क्षों श्र पौधोंकोीं जड़से उखाड़ फेंकते हैं, और सिर्फ 
उन्हीं वृक्षोंकों रहने देते हैं, जिनसे फल लेनेकी श्राशा होती है; उसी तरह 
यह बहुत श्रावश्यक है कि बड़े-बड़े नगरोंकी जन-गणना कराई जाये, 
श्रौर उन व्यक्तियोंकों क्तल कर दिया जाये, जो बेकार जीवन बिताते 
हैं, और कोई ऐसा पेशा या कार्म नहीं करते जिनसे जीवन-यापन हो सके । 
सफाई और स्वास्थ्य-रक्षाके नियमानसार नगरोंको बसाना सरकारका 

त्तेव्य है, और यह तबतक संभव नहीं हे, जबतक कि काम करनंम 
असमर्थ, लूले, लगड़े और बेकार आदमियोंसे शहरोंकों पाक न कर 
दिया जाये । 

रोइदने श्ररस्तूके “राजनीति-शास्त्र के अभावमें अफलातुंके  प्रजा- 
तंत्र "पर विवरण लिखा था, और इस बारेमें अफलातूँके सिद्धान्तोंसे बहुत 
हृद तक सहमत था। नगरकों फजूलके आदमियोंसे पाक करना, अफलातूके 
' दु्बेल बच्चोंको मरनेके लिए छोड़ देनेका अनुकरण है। स्वास्थ्य-रक्षा, : 
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आनुवंशिकता और सन्‍्तान-नियंत्रण द्वारा, बिना क़तल किये भी, अभ्रगली 
पीढियोंको कितना बेहतर बनाया जा सकता है, इसे रोश्दने नहीं समभा। 
तो भी उस बक्‍तके ज्ञानकी अवस्थामें यह क्षम्य हो सकता है; किन्तु उनके 
लिए क्‍या कहा जाय, जो कि आज क़त्ल-आमके द्वारा “हीन” जातियोंका 
संहार कर “उच्च” जातिका विस्तार करना चाहते हैं।' 

रोदद मूर्ख शासकों और धर्मान्ध मुल्लोंके सख्त खिलाफ़ था । मुल्लों- 
को वह विचार-स्वातंत्यका दुश्मन होनेसे मानवताका दुश्मन मानता 
था । अपने समयके शासकों और मुल्लाओ्ोंका उसे बड़ा तल्ख़ तजर्बा था, 
और हकामकी (हस्तलिखित) चार लाख पुस्तकोंकी लाइब्रेरीकी होली 
उसे भूलनेवाली न थी. । इस तरह दुनियामें अंधेर देखते हुए भी वह फाराबी 
या बाजाकी भाँति वेयक्तिक जीवन या एकान्तताका पक्षपात्ती न था । 
समांजमें उसका विश्वास था। वह कहता था कि वेयक्तिक जीवन न किसी 
कलाका निर्माण कर सकता है त विज्ञानका | वह ज्यादासे ज्यादा यही कर 
सकता है, कि समाजकी पहिलेकी अर्जित निधिसे गुज़ारा करे, और जहाँ-तहाँ 
नाममात्रका सुधार भी कर सके । समाजमें रहना, तथा अपनी शक्षितके 
अनुसार सारे समाजकी भलाईके लिए कुछ करना हर एक श्रादमीका फ़जें 
होना चाहिए । इसीलिए वह स्त्रियोंकी स्वतंत्रता चाहता है । मजह॒बवालों 
की भाँति' सदाचार नियमको वह आसमानसे टपका” नहीं मानता था, 
बल्कि उसे बुद्धि की उपज समझता था; न कि वेयक्तिक स्वार्थके लिए वेय- 
क्तिक बुद्धिकी उपज। राष्ट्र या समाजकी भलाई उसके लिए सदाचारकी . 
' कसौटी थी। धर्मके महत्त्वकों भी वह सामाजिक उपयोगिताके रुयालसे 
स्वीकार करता था। आमतौरसे दर्शनसे भिन्न और उलटी' राय रखनेके 
कारण धर्मकी भ्रसत्यतापर रोश्दका विश्वास था, किन्तु अफलातूँके “भिन्न- 
भिन्न धातुओंसे बने आदमियोंकी श्रेणियाँ होने को प्रोपेगंडा द्वारा हृदयां- 
कित करनेकी भाँति मजहबकों भी वह प्रोपेगंडाकी मशीन समझता था, 
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और उस मशीनको इस्तेमाल करनेसे उसे इन्कार नहीं था, यदि वह अपने 
ग्राचार-नियमों ह्वारा समाजकी बेहतरी कर सके । 

(ख) स्ली-स्वतन्त्रतावादी--मुल्समीन शासकोंके यहाँ स्त्रियाँ मुँह 
खोले सरे-आम घूमती थीं, और मर्द मूँहपर पर्दा. रखते थे, ऐसा करके 
इस्लामने दिखला दिया कि वह इस पार उस पार दोनों चरम-पंथोंमें जा 
सकता है । किंतु, इसका यह श्रर्थ नहीं कि मुल्समीन रानियाँ और राज- 
कुमारियाँ आर्थिक स्वातंत््य--जो कि वास्तविक स्वातन्त्य है--की 
अधिकारिणी थीं; और फिर यह रवाज सिर्फ़ राजवंश तक सीमित था। . 
रोश्द वस्तुतः स्त्रियोंकी स्वतंत्रता चाहता था, क्योंकि वह इसीमें समाजका 
कल्याण समझता था। यह भी स्मरण रहना चाहिए, कि इस बातमें 
ग्रफलातूँ भी इतना उदार नहीं था । 

रोश्दकी रायमें स्त्री और पुरुषकी मानसिक तथा शारीरिक दक्त्तियोंमें 
कोई मौलिक भेद नहीं है, भेद यदि कहीं मिलेगा तो वह कुछ कमी 
बेशी ही का । कला, विद्या, युद्ध-चातुरीमें जिस तरह प्रुष दक्षता प्राप्त 
करते हैँ, उसी तरह स्त्रियाँ भी प्राप्त कर सकती हैं; परुषोंके कंधेसे कंधा 
मिलाकर वह समाजकी हर तरहसे सेवा कर सकती हैं । यही नहीं, कितनी 
ही विद्याएं--कलाएँ--तो स्त्रियोंके ही लिए प्रकृतिकी ओरसे सुरक्षित 
हैं; --उदाहरणार्थ संगीतकी व्यवस्था श्रौर चरम विकास तभी हो सकता 
है, जब कि स्त्रियाँ उसमें हस्तावलंब दें 4 यूद्धमें स्त्रियोंकी दक्षता कोई 
काल्पनिक बात नहीं है। भ्रफ़रीकाकी कितनी ही वद्दू-रियासतोंमें स्त्रियों- 
की रणचातुरीके बहुत श्रधिक उदाहरण मिलते हैं, जिनमें स्त्रियोंने युद्ध- 
क्षेत्रमें सिपाही और अ्रफ़सरके कत्तंव्यको बड़ी सफलतासे पूरा किया । 
इसी तरह इसके भी कितने ही उदाहरण हैं, जब कि शासन-यंत्र स्त्रीके 
हाथमें रहा, और राज्य-प्रबंध ठीकसे चलता रहा। स्त्रियोंके लिए स्थापित 
की गई आजकलकी व्यवस्था बहुत बूरी है, इसके कारण स्त्रियोंकों श्रवसर 
नहीं मिलता, कि वह अपनी योग्यताको दिखला सकें । आजकी व्यवस्थाने 
ते कर दिया है कि स्त्रियोंका कत्तंव्य सिर्फ यही है, कि सन्तान बढ़ावें, और 
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बच्चोंका पालन-पोषण करें। लेकिन इसीका परिणाम है, जो कि एक 
ह॒द तक उनकी छिपी हुई स्वाभाविक शवित लुप्त होती चली जा रही 
है । यही वजह है, कि हमारे देश (<-स्पेन) में ऐसी स्त्रियाँ बहुत कम 
दिखलाई पड़ती हैं, जो किसी बातमें भी समाजमें विशेष स्थान रखती हों । 
उनका जीवन वनस्पतियोंका जीवन है, खेतीकी भाँति वह अपने पतियोंकी' 
सम्पत्ति 'हें। हमारे देश (>-स्पेन)में जो दरिद्रता दिन-पर-दिन बढ़ 
रही है, उसका भी कारण स्त्रियोंकी यही दुरवस्था है । चूँकि हमारे देशमें 
स्त्रियोंकी संख्या पुरुषोंसे अधिक है, और स्त्रियाँ अपने दिनोंको अधिकतर 
बेकार गुजारती हैं, इसलिए वह अपने श्रमसे परिवारकी सम्पत्तिको बढ़ाने- 
की जगह म्दोपर भार होकर जिन्दगी बसर करती हे । 
रोश्दके ये विचार बतलाते हैं, कि क्‍यों वह युरोपीय समाजमें तूफान 
लाने तथा उसे एक नई दिशाकी शोर धक्का देनेमें सफल हुआ । 


४--यहूदी दाशेनिक 
क-इब्न-मेमून (११३३४-१२०८ दे४) 


यद्यपि इब्त-मेमून मुसलमान घरमें नहीं, बल्कि इब्त-जिब्नोलकी भाँति 
यहुदी घरमें पैदा हुआ था, तो भी इस्लामिक दर्शन या दार्शनिकसे हमारा 
श्रभिप्राय यहाँ क्रानी दर्शनसे नहीं है, बल्कि ऐसी विचारधारासे है, जो 
भ्ररबसे निकले उस क्षीण खत्रोतमें दूसरी वई-पुरानी विचार-धाराश्रोंके 
मिलनेसे बनी | इसीलिए हमने जिब्नोल--जो कि स्पेनिश इस्लामिक 
दर्शनधाराका आरम्भमक था--के बारेमें पहिले लिखा, श्रब और इृब्न- 
भेमूतके बारेमें लिखते हें, जिसके साथ यह धारा प्रायः बिलकूल खतम हो 
' जाती है । | क्‍ 

(१) जीवनी--मूसा इब्न-मैमूनका जन्म रोहदके शहर कार्दोवामें 
११३५ ई० में हुआ था । बचपनसे ही वह बहुत तेज बुद्धि रखता था, और 
जब वह अ्रभी बिलकुल तरुण था, तभी उसने बाबुल श्रौर यरूशिलमकी 
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तालसूदों पर विवरण लिखे, जिसकी वजहसे यहूदियोंमें उसका .बहुत 
सम्मान होने लगा। मैमूनने दर्शन किससे पढ़ा, इसमें मतभेद है ७ कुछ 
लेखक उसे रोश्दका शिष्य कहते हैं, और वह अपने दाशनिक विचारोंमें 
रोश्दका भ्रनुगामी था, इसमें सन्देह नहीं है; लेकिन वह स्वयं अपनी पुस्तक 
“दलाला”में सिर्फ इतना ही लिखता है, कि उसने इब्न-बाजाके एक शिष्य- 
से दर्शन पढ़ा । मोहिंदीनके प्रथम शासक अबुल्मोमिन (११४७-६३ ई०) 
के शासनारंभमें यहुदियोंकी जो बुरी अ्रवस्था हुई थी, उसी समय मैमून मिश्र 
भाग गया । पीछे वह मिश्रके नये शासक तथा शीयोंके ध्वंसक सला- 
, हुद्दीन अयूबीका राजवंद्य बना। मिश्रमें आनेपर उसे रोइदके प्रंथोंको 
पढ़नेका शौक हुआ । ११६१ ई०में वह अपने योग्य शिष्य यूसुफ इब्न- 
यह्याकों लिखता हँ--में अरस्तृपर लिखी इब्न-रोश्दकी सारी व्याख्याश्रों- 
को एकत्रित कर चुका हूँ, सिर्फ हिस्स व महसूस” (+>इन्द्रियके ज्ञान 
श्रौर ज्ञेय)की पुस्तक अ्रभी नहीं मिली । वस्तुतः इब्न-रोइ्दके विचार 
बहुत ही न्याग-सम्मत होते हैं, इसलिए मुझे उसके विचार बहुत पसंद हें; 
किन्तु अफसोरा है, कि समयाभावसे में उसकी पृस्तकोंका अध्ययन नहीं कर 
सका हूं । 

मेमनने ही सबसे पहिले रोशदके महत्त्वको समझा, और उसकी 
वजहसे यहूदी विद्वानोंने उसके दर्शनके अ्रध्ययन-अ्रध्यापनका काम ही 
प्रपने हाथर्म नहीं लिया, बल्कि उन्हींके इग्रानी और लातीनी अनुवादोंने 
युरोपकी अगली विभार-बाराके बतानेका भारी काम किया। 

मैमूनका देहान्त ६०५ हिजरी (>-सन्‌ १२०८ ई०) में हुआ। 

(२ ) दाशंनिक विचार---रोददने जिस तरह दर्शनके बुद्धि-अधान 
हथियारों इरलागके गजझ़बी बाद-शा स्प्रियोंकी खबर ली, मैमूनने वही काम 
यहूदी भाद-शारि वर्सद्धि साथ किया । रोइदकी “तोहाफ़तुत्‌-तोहाफ़त्‌” 

' बहुदियोंके धर्म-ग्रंथ जो जाइबलसे निचले दर्जेके समझे जाते हैं, और 
जिन्हें उनके धर्माननायोंने थकूशिलस य। बाबुलके प्रवासमें बनाया । 
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(>-खंडन-खंडन ) की भाँति ही उसकी पुस्तक 'दजाला ने यहुदीधर्मदा- 
दियोंपर प्रहारका काम किया । यहूदियोंके कितने ही सिद्धान्त इस्लामकी 
तरहके थे, और उनके खंडनमें ममूनने रोश्दकी तरह ही सरगणर्मी दिख- 
लाई; बल्कि ईश्वरके बारेमें तो वह रोश्दसे भी श्रागे गया, श्रौर उसने कहा 
कि ईश्वरके बारेमें हम सिर्फ इतना ही कह सकते हैं, कि वह यह नहीं है 
“एसा नहीं है” । यह बतलाना तो हमारी सामर्थ्यके बाहर है, कि उसमें 
अमृक-अ्रमुक गुण हैं; क्योंकि यदि हम ईश्वरके गुणोंको साफ तौरसे बतला 
सकें, तो वह संसारकी चीजें जैसा हो जायेगा। वह यहाँ तक कहता है, कि 
ईश्वरको “अ्संग-अद्वेत” (--वहदहु-लाशरीक ) भी नहीं कह सकते, क्योंकि 
अद्वेत भी एक गुण है। यद्यपि मेमून जनत॒की झ्नादिता को स्वयं नहीं मानता 
था, किन्तु ऐसा माननेबालेको वह नास्तिक कहनेके लिए तेयार न था। 

विज्ञान (>-नफ़्स ) के सिद्धान्तमें मैमनका रोश्दसे मतभेद था । वह 
मानता था, कि प्राकृतिक-विज्ञान, अभ्यस्त-विज्ञान से ज्ञान प्राप्त करता 
है, भौर अ्रभ्यस्त-विज्ञान कर्ता-विश्ञान (<«इरेश्वर ) रो । धिद्या (: दर्शन )- 
को वह भी रोश्दकी भाँति ही बहुत महत्व देता था --मण्यकी लशमो- 
न्ञति उसकी विद्यासंबंधी उन्नतिपर निर्भर है, और यही ईश्वरकी सच्ची 
उपासना है।' विद्याके द्वारा ही श्रादमी अपने जीवनको उन्नत कर सकता 
है; किन्तु, इस साधवका उपयोग सबके लिए आसान नहीं, इसलिए मूर्खों 

और श्र-विद्वानोंकी शिक्षाके लिए ईश्वर पंगंबरोंकों भेजता है । 


ख-यूसुफ़ इब्न-यज्या (११९९ इ०) 


जीवनी--यूसुफ़ इंब्न-यह्या मराकोका रहनेवाला यहूदी था । यहु- 
दियोंके निर्वासनके जमानेमें वह भी मिश्र चला भ्राया, और मुसा इब्न- 


' ग्रक्ल-सादी । * भ्रक्‍्ल-सस्तफ़ाद । * ग्क्‍ल-फ़्आाल । 
 मसूनसे दो सदी पहिले ब्राह्मण नेैधायिक उदयनाचार्य (&८४ ई०) 
गी 'उपासनेव क्रियते श्रवणानन्तरागता (कुसभांजलि) कहा था। 
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मैमूनसे उसने दर्शनका अध्ययन किया। यूसुफ़ भी अपने गुरुकी भाँति ही 
रोश्वके दर्शनका बड़ा भक्त था। रोइदके प्रति अपनी भक्तिको उसने,एक 
पत्रमें प्रकट किया है, जिसे उसने अपने गुरु मैमूनको लिखा था-- 

“मैंने आपकी प्रिय पुत्री सुरैयाकों व्याह-संदेश दिया । उसने तीन 
बतोंके राथ गुझ गरीबी प्रार्थना स्वीकार की--- ( १) स्त्रीधन (--मेहर) 
देनेकी जगह में अपने दिलको उसके हाथ बेच डालूँ; (२) शपथपूर्वक 
सदा प्रेम करवेकी प्रतिज्ञा करूँ; (३) वह षोड़शी कुमारियोंकी तरह 
मुझे आलिगन करता पसंद करे। मेने विवाहके बाद तीनों शर्तें पूरी 
करनेकी उससे प्रार्थना की । बिना किसी उजञ्जके वह राजी हो गई । 
अब हम दोनों पारस्परिक प्रेमके आनंद लूट रहे हैं । ब्याह दो गवाहोंकी 
उपस्थितिमें हुआ था: एक स्वयं आप--मूसा इब्न-मैमून--थे, और 
दूसरे थे इब्न-रोश्द |” 

सारे पत्रको यूसुफ़ने झआलंकारिक भाषामें लिखा है। सुरैया वस्तुतः : 
मैमूनकी कोई भ्रौरस पुभ्री नहीं थी, बल्कि मैमून द्वारा प्रदत्त दर्शनं-विद्याको 
ही वह उसकी प्रिय पृत्री कह रहा है, और इस 'पाणिग्रहण के करानेमें 
रोश्दका भी हाथ बह स्वीकार करता है । 

यूसुफ़ जब हलब (ः>अ्रलेप्पो, सीरिया )में रहता था, तो उसकी 
जमालउद्दीन क़॒फ़्तीसे बहुत दोस्ती थी। जमालुद्दीन लिखता है-- एक 
दिन मेने यूसफ़सें कहा--यदि यह सच है कि मरनेके बाद जीवकों इस 
दुनियाकी खबर मिलती रहती है, तो आओ्नो हम दोनों प्रतिज्ञा करे कि 
हममेंसे जो कोई पहिले मरे, वह स्वप्नमें श्राकर दूसरेसे मत्युके बादकी 
हालतकी सूचना दे |, , . , इसके थोड़े ही समय बाद यूसूफ़ मर गया । 
श्रब मुभाकों फिक्र पड़ी, कि यूसुफ़ स्वप्नमें आये और मुभे परलोककी 
बात बतलाये । प्रतीक्षा करते-करते दो वर्ष बीत गए । अन्तमें एक रात 
उसके दर्शनका सौभाग्य हुआ । मेंने देखा कि बह एक मस्जिदके आ्रागनमें 
बैठा हुआ है, उसकी पोशाक उजली है । उसे देखते ही मेने पुरावी प्रतिज्ञा- 
की याद दिलाई । पहिले वह मुस्कराया, और मेरी ओरसे उसने मुंहको 
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दूसरी ओर फेर लिया । लेकिन मेंने आआग्रहपूर्वक कहा कि प्रतिज्ञा पूरी 
करनी होगी । लाचार हो कहने लगा--अवयवी' (पूर्ण ब्रह्म ) श्रवयवमें 
समा गया, और भ्रवयव (>>शरीर-परमाणु ) श्रवयव हीमें रह गया ।' 
सुफ़ इब्न-यद्याकी प्रसिद्धि एक लेखकके तौरपर नहीं है । उसने 
अपने गुरुक काम---रोश्दके दर्शतका पठव-पाठन द्वारा यहूदियोंमें प्रचार--- 
को खूब किया | यहूदियोंमे इस प्रचारका यह नतीजा हुआ, कि उनमें 
धर्मकी ओरसे उदासीनता होने लगी । यह अवस्था देख यहूदी धर्माचार्य 
मेमूनियोंके विरोधी हो गए, और १३०५ ई०में बारसलोना (स्पेन) के 
बड़े यहूदी धर्माचार्य सुलेमान इब्न-इद्रीसने फतवा जारी किया कि जो 
आदमी २४ वर्षकी आयूसे पहिले दर्शनकी पढ़ाई करेगा वह बिरादरीसे 
निकाल दिया जावेगा। 
यूरोपमें दर्शनके प्रचार--विशेषकर रोशदके ग्रंथोंके भ्रनुवाद-द्वारा--- 
यहूदी विद्ञानोंने किस तरह किया इसे हम अगले अरध्यायमें कहेंगे । 


५१-इब्न-खल्दून (१३३२-१४०६ ई०) 

[सामाजिक-अवस्था |---तै रहवीं रादीमें जब कि इस्लामने भारतपर 
अधिकार कर पूर्वेमें अपने राज्यका विस्तार किया, उसी समय पच्चिममें 
उठती हुई यूरोपीय जातियोंके प्रहारके कारण उसे स्पेन छोड़कर हटना 
पड़ा । लेकिन यह छोड़ना सिर्फ शासनके क्षेत्रमें ही नहीं था, बल्कि इस्लाम- 
धर्मकों भी उसीके साथ जिब्नाल्तरके जलतटकों छोड़ अ्रफ़रीका लौटना पड़ा, 
जहाँ अ्रब भी मराकोप्रर इस्लामी ध्वजा फहरा रही है, और जिसकी राज- 
धानी फ्रेज़की बनी काले फैंदनेवाली लाल ढोपियाँ अ्रब भी तुर्की टोपीके 
नामसे भारतके कितने ही मुसल्मानोंके सिरोंपर देखी जाती हैं । कबीला- 
शाही युगके यहूदी धर्मेनें राजनीतिक विजयमें जिस तरह धर्मको भी 
शामिल किया था, उसे सामन्तशाही युगका ईसाई-भर्म स्वीकार करनेमें 
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अ्रसमर्थ था, और उसने कबीलाशाही मनोवृत्तिको छोड़ भिन्न-भिन्न राष्ट्रोंमें 
केवल धार्मिक भावको लेकर अपना प्रसार किया। धार्मिक प्रचारके साथ 
राजनीतिक प्रभाव विस्तार भी पीछे हुआ, बल्कि युरोपके कितने ही जमेन, 
स्‍लाव आदि सामन्‍्तोंने तो ईसाइयतको स्वीकारकर उसका प्रचार अपनी 
प्रजामें इसलिए जोरसे किया कि उससे कबीलाशादही स्वतंत्रताका खात्मा 
होता है, और निरकुश ईइश्वरके प्रतिनिधि सामन्तके शासनकी पृष्टि होती,. 
तो भी ईसाइयतमें दूसरेके देशपर आक्रमण कर उसे जीतनेके लिए जहाद 
(धर्म-युद्ध) छेड़नेकी गुंजाइश नहीं थी। शुद्ध कबीलाशाही समाजमें 
धर्म, राजनीति, और बहुत हद तक अर्थनीति भी सामाजिक जीवनके 
अभिन्न अंशसे होते हैं, इसलिए कबीला जो कुछ भी करता है उसके पीछे 
सिर्फ एक लक्ष्यको रख करता है यह नहीं कहा जाता । इस्लाम कबीला- 
शाही अ्रबमें पेदा हुआ था, कितु वह सामन्तशाही प्रश्नावसे वंचित नहीं 
बल्कि बहुत ह॒द तक प्रभावित था, जहाँ तक उसके धर्मका संबंध था; हाँ, 
प्रारंभमें आर्थिक और राजनीतिक दृष्टि उसकी बहुत कुछ कबीलाशाही 
थी । हर कबीलेका ईद्वर, धर्म तथा जातीयताके साथ इतना संबद्ध 
होता हैँ, कि उसे दूसरे कबीलेको दिया नहीं जा सकता है; इस्लाम इस 
बारेमें एक गैर-कबीलाशाही धर्म था, उसका ईश्वर और धर्म सिर्फ क़्रैशके 
कबीलेके ही तहीं, सिर्फ अरब भाषा-भाषी कबीलों हीके लिए नहीं बल्कि 
दुनियाके सभी लोगोंके लिए था। इस तरह धर्ममें गैर-कबीलाशाही 
होते भी, युद्धनीति ओर राजनीतिमें उसने कबीलाशाहीका अनुसरण 
करना चाहा | राज (>-शासन) -नीतिमें किस तरह म्वावियाने कबीला- 
शाही--जिसे कितने ही लोग जनतंत्रता समभनेकी भारी गलती करते 
हे--को तिलांजलि दी, इसका हम जिक्र कर चुके हें । लेकिन युद्धनीतिमें 
कबीलादशाही मनोभावकों इस्लामने नहीं छोड़ा--जहाद और माल- 
गनीमत (+-लूठका धन) का आ्रौचित्य उसीके निदर्शन हैं । अरब कबीले 
कबीलाशाही सार्वेदेशिक नियमके श्रनुंसार जहाद और गनीमतको ठीक 
समभते थे; किन्तु इस्लाम जिस सामन्तशाही धर्मका प्रचार कर रहा था, 
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उसमें ज्यादा विशाल दृष्टिकी जरूरत थी, जिसे कि ईसाई या बोद्ध जेसे 
दूसरे अन्तर्राष्ट्रीय धर्मोने स्वीकार किया था। इस्लामकों बेसा बननेके 
लिए इतिहासने भी मजबूर किया था। पेगंबर मुहम्मदने अपनी पंगंबरीके 
झारंभिक (मककावाले) वर्षोमें इस्जामके लिए जो नीति स्वीकार की थी, 
वह बहुत कुछ ईसाइयों जैसी युकति और प्रेमके साथ धर्मको समफानेकी 
थी; किन्तु जब क़्रैशके जुल्मसे बचनेके लिए” वह भागकर मदीना आये 
और वहाँ भी वही खतरा ज्यादा जोरके साथ दिखलाई देने लगा, तो उन्हें 
तलवार उठानी पड़ी । हर तलवारके पीछे कोई नारा जरूर होना चाहिए, 
वहाँके लोग कबीलेयाही नारेको ही समझते थे--जो कि जहाद और 
माल-गनीमतका नारा हो सकता था--पैगंबरको भी वही नारा स्वीकार 
करना पड़ा । और जब एक बार इस नारेपर अ्ल्लाहकी मुहर लग गई, 
तो हर देश और कालमें उसे स्वीकार करनेसे कौन रोक सकता है .? इस्लाम 
अरबसे बाहर गया, साथ ही इस 'जहाद” (रक्षात्मक ही नहीं धन जमा 
करनेके लिए भी आक्रमणात्मक युद्ध ) के तारेको भी लेता गया। इस्लाम- 
का नेतृत्व अरबी कबीलों तथा श्ररबी सामन्‍्तोंके हाथसे निकलकर गैर- 
अरब लोगोंके हाथमें चला गया, तो भी उन्होंने इस नारेको अपने मतलबके 
लिए इस्तेमाल किये । 

यह भी पीछे कहा जा चुका है कि इस्लामने एक छोटेसे कबीलेसे बढ़ते- 
बढ़ते अनेक जाति-ब्यापी विश्व कबीला” बनानेका आझ्रादर्श अपने सामने 
रखा था। कबीला होनेके लिए एक धर्म, एक भाषा, एक जाति, एक 
संस्कृति, एक देश, (भौगोलिक स्थिति) टोनेकी जरूरत है । इस्लामने 
इस स्थितिके पेदा करवेकी भी कोशिश की । झ्राज मराकों, भिपोली, 
सिश्र, सीरिया, भेसोपोतामियामें (पहले स्पेन श्रौर सिसलीमें भी) जो 
अरबी भाषा बोली जाती है, वहु बहुत कुछ उसी एक भाषा बनानेका 
नतीजा है। अरबी भाषामें ही नमाज पढ़नेकी सख्ती भी उसी मवोभावकों 
बतलाती है। ईरान, शाम, तुर्किस्तान (मध्य-एसिया ) आदि देशोंकी जातीय 
संस्कृतियों तथा साहित्योंको एक ओोरसे नेस्त-नाबूद करनेका प्रयत्न भी 
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एक कबीला-स्थापनाका फल था। प्रारंभिक अरब मुस्लिम विजेता बड़ी ' 
ईमानदारीके साथ इस्लामके इस आदर्शको पूरा करना चाहते थे। उनको 
क्या मालूम था, कि जिस कामको वह करना चाहते हैं, उसमें उनका मुका- 
बिला वर्तमान पीढ़ीकी कुछ जातियाँ ही नहीं कर रही हैं, बल्कि उनकी 
पीठपर प्रकृति भी है, जो सामन्‍्तवादी जगत्‌को कबीलाशाही जगतमें 
बदल देनेके लिए इजाज़त नहीं दे सकती। आखिर भयंकर नरसंहार 
और क़ुर्बानियोंके बाद भी एक कबीला (--जन) नहीं बन सका । 

हाँ, सामन्‍्तशाही युगके निवासियोंके लिए “'जहाद”'का नारा अ्रजब- 
सा लगा। वे लोग लड़ाइयाँ न लड़ते हों यह बात नहीं थी; किन्तु वह 
लड़ाइयाँ राजाप्रोंके नेतृत्वमें राजनीतिक लाभके लिए होती थीं। उनमें 
ईश्वरकी सहायता या वरदान भी माँगा जात" था, लेकिन लड़नेवाले दोनों 
फ़रीक़ दिलमें समभते थे, कि ईद्वर इसमें तटस्थ है। जो धार्मिक थे 
वह यह भी मानते थे कि जिधर न्याय है, ईश्वर उधर ही पलड़ा भारी करना 
चाहेगा । यह समझना उनके लिए मुश्किल था, कि वह जो लड़ाई लड़ 
रहे हैं, वह ईश्वरकी लड़ाई है । इस्लामके जहादियोंने किस तरह अपने 
भंडोंको दूर-दूर तक गाड़नेमें सफलता पाई, इसको यहाँ कहनेकी ज़रूरत 
नहीं । यहाँ हमें सिर्फ़ इतना बतलाना है कि इस्लामी जहादके मुकाबिलेमें 
युरोपकी जातियोंको भी उसीकी नक़लपर ईसाई जहाद (>>सलीबी 
जंग) लड़ने पड़े । ये ईसाई जहादसे भी कितने अधिक भयंकर थे, यह 
इसीसे पता लगता है, कि जहाँ मुस्लिम स्पेनमें कितने ही स्पेनिश ईसाई 
परिवार बँच गये थे, वहाँ ईसाई स्पेनमें कोई भी पहिलेका मुसलमान नहीं 
रह गया । 

इस्लामके इस युगके एक दाशनिकका हम यहाँ जिक्र करते हें । 

(१ ) जीवनी--इब्न-खल्दूनका जन्म १३३२ ई ०में उत्तरी भ्रफ़ीकाके 
_ तूनिस्‌ नगरमें हुआ था । उसका परिवार पहिले सेविली (स्पेन ) का रहने- 
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वाला था। इस प्रकार हम उसे प्रवासी स्पेनिश मुसलमान कह सकते हैं । 
तूनिसमें ही उसने शिक्षा पाई। उसका दर्शनाध्यापक एक ऐसा व्यक्ति 
था, जिसने पूर्वमें भी शिक्षा पाई थी, और इस प्रकार उसके शिष्यको 
सेविली, तूनिस्‌ श्रौर पूर्वकी शिक्षाश्रोंसे लाभ उठानेका मौका मिला। 
शिक्षा समाप्त करनेके बाद खल्दृन कभी किसी दरबारमें नौकरी 
करता और कभी देशोंकी सेर करता रहा । वह कितनी ही बार भिन्न- 
भिन्न सुल्तानोंकी ओरसे अफ्रीका और स्पेनमें राजदूत भी रहा | राजदूत 
बनकर कुछ समय वह क्रूर पीतरके दरबारमें सेविलीमें भी रहा । उस 
वक्‍त पूर्वजोंकी जन्मनगरी इस्लामिक स्पेनके गौरव--सेविली--को उस 
तरह ईसाइयोंके हाथमें देखकर उसके दिलपर कैसा अ्रसर हुआ होगा; 
उसकी वजहसे उसके दिमागको जो सोचना पड़ा था, उसी सोचनेका फल 
हम उसके इतिहास-दर्शनमें पाते हें । कैस्तिल के राजा पेट्रीके दर्बारमें 
तथा श्रौर कई दर्बारोंमें बह राजदूत बन कर रहा। तैम्रका शासन उस 
वक्‍त मध्य-एसियासे मूमध्य-सागरके पूर्वी तट तक था, और दमिदक भी' 
उसकी एक राजधानी थी। खल्दून दमिश्कमें तैमूर (मंगोल, थि-मुर८८ 
लोहा) के दर्बारमें . सम्मानित भश्रतिथि' बनकर भी कितने ही समय तक 
रहा था। १४०६ ई०में काहिरा (मिश्र)में खल्दूनका देहान्त हुश्रा । 
(२ ) दाशेनिक विचार: (क) प्रयोगवाद--इस्लामिक दर्शनके 
इतिहासके बारेमे हमने अबतक देखा है, कि अशअभरीकी तरह कुछ लोग तो 
दर्शन या तकको इस्तेमाल करके सिर्फ यही साबित करना चाहते थे कि 
दर्शन गलत है, बद्धि, ज्ञान प्राप्तिके लिए टूटी नेया है । ग़ज़ालीकी भाँति 
कुछका कहना था कि दर्शनकी नैया कुछ ही दूर तक हमारा साथ दे सकती' 
है, उसके आगे योग-ध्यान ही हमें पहुँचा सकता है। सीना और रोदद 
जैसे इन दोनों तरीकोंको भूठ और बेकार कह कर बुद्धिको अपना सारथी 
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बना दर्शनकों ही एक मात्र पथ मानते थे। खल्दून, सीना और रोहदके 
करीब ज़रूर था, किन्तु उसने जगत्‌ श्र उसकी वस्तुओंको बहुत बारीकीसे 
देखा था, और उस बारीक दृष्टिने उसे वस्तु-जगतके बारेमें विश्वास दिव्या 
दिया था, कि सत्य तक पहुँचनेके लिए यहाँ तुम्हें बेहतर साधन मिलेगा । 
उंसका कहना था--दार्शनिक समभते हैं कि वह सब कुछ जानते हैं, किंतु 
विश्व इतना महान्‌ है, कि उस सारेको समभना दार्शनिककी शक्तिसे 
बाहर है । विश्वमें इतनी हस्तियाँ और वस्तुएं हें, वह इतनी अ्रनगिनित 
हैं, जिनका जानना मनुष्यके लिए कभी संभव न होगा । तकंसे जिस 
निष्कषेपर हम पहुँचते हैं, वह कितनी ही बार व्यवहार या प्रयोग--वस्तु- 
स्थिति---से मेल नहीं खाता। इससे साफ है, कि केवल तर्कंके उपयोगसे सच 
तक पहुंचनेकी आशा दूुराशा मात्र है। इसलिए साइंसवेत्ताका काम है. 
प्रयोगसे प्राप्त अ्रनुभवके सहारे सत्य तक पहुँचनेकी कोशिश करे। और यहाँ 
भी उसे सिर्फ अपने प्रयोग, अनुभव, और निष्कर्षपर सन्‍्तोष नहीं करना 
चाहिंए, बल्कि पीढ़ियोंसे मानव जातिने जो ऐसे निष्कर्ष छोड़े हैं, उनसे भी _ 
मदद लेनी चाहिए। वादकी सत्यता प्रयोगके अनुसरण करनेपर है-- 
साइंसके इस सिद्धान्तकी कितनी साफ तौरसे खल्दूनने पृष्ठि की है, इसे 
कहनेकी ज़रूरत नहीं । 

. _(ख) ज्ञान-प्राप्तिका उपाय तक नहीं--खल्दून जीवको स्वभावसे 
ज्ञान-हीन मानता है, किन्तु साथ ही यह भी कि उसमें यह शक्ति स्वाभा- 
विक है, वह अपने तजबेंपर मनन और व्याख्या कर सकता है । जिस वक्‍त 
वह इस तरहके मननमें लगा रहता है, उसी वक्‍त अकसर एक विचार 
यकायक बिजलीकी तरह दिमागमें चमक उठता है, और हम अन्‍्तर्दृष्टि-- 
वास्तविकता--सत्य--तक पहुँच जाते हैं । इस प्रयोग, मनन, श्रन्तदुष्टिको 
पीछे तकंकी भाषा (प्रतिज्ञा, हेतु, उदाहरण आदि) में क्रमबद्ध किया जा 
सकता है । इससे यह तो साफ हैँ कि तर्क ज्ञानको उत्पन्न नहीं करता; 

बह सिर्फ उस पथको अ्रंकित करता है, जिसे हमें मनन करते वक्‍त पकड़ना 
चाहिए था; वह बतलाता है कि कैसे हम ज्ञान तक पहुँचते हैं । तकंका एक 
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फायदा यह भी है, कि वह हमें हमारी भूल बतलाता है, बुद्धिको तीखी 
करता, और उसे ठीक तौरसे सोचनेमें सहायक होता है । 

खल्दून ज्ञावके युद्धमें प्रयोगको प्रधान और तकंको सहायक मानता 
है, फिर उससे इस बातकी आशा ही थी, कि वह कीमिया श्रौर फलित 
ज्योतिषके मिथ्या-विश्वाससे मुक्त होगा । 

(ग) इतिहास-साइंस--खल्दूनका सबसे. महत्त्वपूर्ण विचार है, 
इतिहासकी सतहसे भीतर घुसकर उसके मौलिक नियमों--इतिहास-दर्शन 
या इतिहास-साइंस--को पकड़ना। खल्दूनके मतसे इतिहासको साइंस 
या दर्शनका एक भाग कहना चाहिए । इतिहासकारका काम है घटनाओंका 
संग्रह करना और उनमें कार्य-कारण संबंधको ढूँढ़ना। इस कामको गंभीर 
आलोचनात्मक दृष्टिके साथ बिल्कुल निष्पक्षपात होकर करना चाहिए। 
हर समय हमें इस सिद्धान्तकों सामने रखना चाहिए कि कारण जैसा कार्य 
होता है--अर्थात्‌, एक जेसी घटनाएं बतलाती हैं कि उनसे पूर्वेकी स्थितियाँ 
एक जैसी थीं, भ्रथवा सभ्यताकी एक जैसी परिस्थितियोंमें एक जैसी घठ- 
नाएं घटित होती हैं । यह बहुत संभव है, कि समयके बीतनेके साथ मनुष्यों 
आऔर मानव-समाजके स्वभावसमें परिवर्तन नहीं हुआ है, या बहुत ज्यादा नहीं 
हुआ है; ऐसा होनेपर वर्तमानका एक सजीव ज्ञान हमें श्रतीत संबंधी' 
'गवेषणाके लिए जबरदस्त साधन हो सकता है । जिसे हम पूरी तौरसे जानते 
हैं तथा जो भ्रब भी हमारे श्राँखोंके सामने है, उसकी सहायतासे हम' एक 
गुजर जमानेकी अल्पज्ञात घटनाके बारेमें एक निष्कर्षपर पहुँच सकते हें । 
हर एक परम्पराको लेते वक्‍त उसे वर्तमानकी कसौटीपर कसना चाहिए, 
ओर यदि वह ऐसी बात बतलाये जो कि वत्तंमानमें भ्रसंभव है, तो उसकी 
सत्यतापर संदेह होना चाहिए। वर्त्रान और श्रतीत दो बूँदोंकी भाँति 
एक दूसरे जैसे हें। किन्तु यहाँ ध्यान रखना चाहिए कि यह नियम सामान्य 
तौरसे ही ठीक है, विस्तारमें जानेपर उसमें कई दिक्‍्कतें हैं, और वहाँ इसके 
ठीक होनेके लिए घटनाश्रोंकीः आवश्यकता होगी । 

सामाजिक जीवन---या समाजकी सामूहिक, भौतिक और बौद्धिक . 
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संस्क्रति--खल्दूनके मतसे इतिहासका प्रतिपाद्य विषय है। इतिहासको 
दिखलाना है, कि केसे मनृष्य श्रम करता, तथा अपने लिए आहार प्राप्त 
करता है ? क्‍यों वह एक दूसरेपर निर्भर रहते तथा एक अकेले नेताके 
ग्रधीन हो एक बड़े समृदायका अ्रंग बनना चाहते हैं ? कैसे एक स्थायी 
जीवनमें उन्हें उच्चतर कला और साइंसके विकासके लिए अवकाश और 
अनुकूलता प्राप्त होती है ? कैसे एक मोदे-मोटे तथा छोटे आरंभसे सुन्दर 
संसक्ृति फूट निकलती, और फिर काल-कवलित हो जाती है ? जातियाँ 
अपने इस उत्थान और पतनमें समाजके निम्न स्वरूपोंसे गुजरती हँ--( १) 
खानाबदोशी समाज; (२) सैनिक राजवंशके अधीनस्थ समाज; (३) 
नागरिक ढंगका समाज । 

सबसे पहिला प्रहन आदमीके लिए झ्ाहारका है। अपने आर्थिक 
स्वरूपोंके कारण मनुष्य और जातियाँ तीन गअवस्थाओं में बैठी है--खाना- 
बदोश (प्र-स्थायी-वास, घुमन्तू), स्थायी-वास पशुपालक, और क्ृषि- 
 जीवी । झ्राहारकी माँग, युद्ध, लूट और संघर्ष पैदा करती है, और मनुष्य 
ऐसे एक राजाकी अश्रधीनताको स्वीकार करते हैं, जो कि वहाँ उनका नेतृत्व 
करे । वह सैनिक नेता अपता राजवंश स्थापित करता है, जिसके लिए 
नगर---राजधानी--की ज़रूरत पड़ती है। नगरमें श्रम-विभाग और 
पारस्परिक सहयोग स्थापित होता है, जिससे वह अधिक सम्पत्तिमान्‌ 
तथा समुद्ध होता हैं। किन्तु यही समृद्धि नागरिकोंको विलासिता और 
निठल्लेपनमें गिराती है। श्रमने सभ्यताकी प्रथमावस्थामें सम्पत्ति और 
समृद्धि पैदा की; किन्तु सभ्यताकी उच्चतम अवस्थामें मनुष्य दूसरे आद- 
मियोंसे श्रपते लिए श्रम करवा सकता है, और अक्सर बदलेमें बिना कुछ 
दिये । आगे समाज और खासकर समृद्धिशाली वर्गकी आवश्यकतायें 
बढ़ती जाती हैं, जिसके कारण करका बोझ और बढ़ता तथा असझद्य होता 
जाता है । समृद्धिशाली धनी वर्गका एक ओर विलासिताके कारण फ़जूल- 
खर्च होता है, और दूसरी ओर उसपर करका बोझ बढ़ता है; इस प्रकार 
वह भ्रधिक और अ्रधिक दरिद्र होता जाता है; साथ ही अस्वाभाविक 
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जीवन बितानेके कारण उसका शारीरिक और मानसिक स्वास्थ्य गिरता 
जाता है। खल्दूत स्वर्य सेविली-निर्वासित इसी गिरे हुए वर्गमें पैदा हुथा 
था, इसलिए वह सिर्फ इसी संस्कृत प्रभुवर्गकी दुरवस्थापर आँसू बहाता 
है, उसे अपने आसपासके दासों और कम्मियोंके पशुसे बदतर जीवनके 
ऊपर नज़र डालनेकी फु्रसत न थी। नागरिक जीवन उसके पुराने 
सैनिक रीति-रवाज अधिक सम्भ्रान्त रूप धारण कर अ्रपनी उपयोगिता 
खो बैठते हैं, और लोग शत्रुके आक्रमणसे अपनी रक्षा नहीं कर सकते । 
एक समाज या एक धर्मसे संबद्ध होनेके कारण जो सामूहिक शक्ति और 
इरादा पहिले मौजूद था, वह जाता रहता है, और लोग ज्यादा स्वार्थी तथा 
अधार्मिक हो जाते हैं । भीतर ही भीतर सारा समाज खोखला बन जाता 
है, उसी वक्‍त रेगिस्तानसे कोई प्रबल खानाबदोश, या सभ्यतामें अधिक 
प्रगति न रखनेवाली किन्तु सामूहिक जीवनमें दृढ़ जंगली-प्राय जाति उठकर 
स्त्रेण नागरिकोंपर टूट पड़ती है। एक नया शासन कायम होता है, और 
दाने: दाने: विजयी जाति पुरानी सभ्यताकी भौतिक तथा बौद्धिक सम्पत्ति- 
को अपनाती है, श्रौर फिर वही' इतिहास दुहराया जाता है । यह उतार- 
चढ़ाव जैसे परिवारमें देखा जाता है, वेसे ही राजवंश या बड़े समाजमें भी 
पाया जाता है; श्ौर तीनसे छे पीढ़ीमें उनका इतिहास समाप्त हो जाता 
है--पहिली पीढ़ी अधिकार स्थापित करती है, दूसरी पीढ़ी उसे कायम 
रखती है, और शायद तीसरी या कुछ और पीढ़ियाँ भी उसे सँभाले रहती 
हैं; और फिर अन्त झा पहुँचता है। यही सभी समभ्यताओंका जीवन-चक्र है। 

जर्मन-विद्वान्‌ अगस्ट मूलरका' कहना है, खल्दूनका यह नियम' ग्यार- 
हवींसे पन्द्रहवीं सदी तकके स्पेन, मराको, दक्षिणी अफ्रीका और सिसलीके 
'इतिहासोंपर लागू होता है, भौर उन्हींके अध्ययनसे खल्दून' इस निष्कर्षपर 
'पहुँचा मालूम होता है । द 
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खल्दून पहिला ऐतिहासिक है, जिसने इतिहासकी व्याख्या ईश्वर या 
प्राकृतिक उपद्रवोंके झ्राधारपर न करके उसकी आन्तरिक भौतिक सामग्रीसे 
करनेका प्रयत्न किया, और उनके भीतर पाये जानेवाले नियमों--इतिहास- 
दर्शन--तक पहुँचनेकी कोशिश की । खल्दून अपने ऐतिहासिक लेखोंमें 
इतिहासकी कारण-श्वृंखला तक पहुँचनेके लिए जाति, जलवायू, आहार- 
उत्पादन आदि सभीकी स्थितिपर बारीकीसे विचार करता है; और फिर 
सभ्यताके जीवन-प्रवाहमें वह अपने सिद्धान्तकी पृष्टि होते देखता है। 
हर जगह भ्र-प्राकृतिक नहीं प्राकृतिक, दैवी--लोकोत्त र---नहीं, लौकिक 
कारणोंको ढूँढ़नेमें वह चरम सीमा तक जाता है। कारण-शंखलाका 
जहाँसे आगे पता नहीं लगता, वहाँ हमें चरम कारण या ईश्वरको स्वीकार 
करना पड़ता है। गोया खल्दूत इस तरह इतिहासकी कारण-श्वृंखलामें 
ईश्वरके लानेका मतलब अज्ञता स्वीकार करना समभता है। अपने 
अज्ञानसे आगाह होना भी एक प्रकारका ज्ञान' है, किन्तु जहाँ तक हो सकता 
है, हमें ज्ञानके पानेंकी कोशिश करनी चाहिए। खल्दून अपने कामके 
बारेमें समभता है कि उसने सिर्फ मुख्य-मुख्य समस्याओंका संकेत किया 
है, और इतिहास-साइंसकी प्रक्रिया तथा विषयके बारेमें सुझाव भर 
पेश किये हें । लेकिन वह आशा करता है कि उसके बाद आनेवाले लोग 
इसे और आगे बढ़ायेंगे । 

इब्न-खल्दूनकी आशा पूर्ण हुई, किन्तु इस्लामके भीतर नहीं : वहाँ 
जैसे उसका (अपने विचारोंका) .कोई पूर्वगामी नहीं था, वेसे ही उसका 
कोई उत्तराधिकारी भी नहीं मिला | 
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रोहदके बाद कैसे उसके दर्शनका मेमूनियोंने अध्ययनाध्यापन जारी 
रखा, इसका जिक्र पहिले हो चुका है, और हम यह भी बतला चुके हैं, कि 
स्पेनकी इस्लामिक सल्तनत तथा स्वयं इस्लाम भी वहाँसे ईसाई जहादोंमें 
खतम हो गया । इस्लामकी प्रभुता जब स्पेनमें स्थापित थी और कार्दोवा 
दस लाखका एक बड़ा शहर ही नहीं बल्कि विद्याका महान्‌ केन्द्र था, उस 
वक्‍त भी पास-पड़ोसके देशोंके ईसाई-विद्यार्थी बहाँ विद्या पढ़ने श्रातते थे 
(अध्ययनका माध्यम अरबी थी), और रोश्द तथा दूसरे दार्शनिकोंके 
विचारोंकों अ्रपने साथ ले जाते थे। लेकिन जब मोहिदीन शासकों और 
स्पेनिश ईसाइयोंकी अ्रन्तिम जहादी लड़ाइयाँ होने लगीं, तो देशके हर 
भाग और श्रेणीके लोगोंमें खून-खराबी मच गई; दोनों पक्षोंमेंसे किसी 
भी ओर रहनेवाले यहूदी स्पेन छोड़कर भागने लगे । यह भागे हुए यहूदी 
या तो उत्तरी (ईसाई) स्पेमके शहरों--प्राविस, बारसलोना, सारागीसा 
आ्रादिमें बस गए, या दक्षिणी फ्रांसके मार्सेई आ्रादि शहरोंमें चले गए । ये 
प्रवासी यहूदी अपने साथ भ्रपती विद्या श्र विद्याप्रेमको भी लेते गये, झौर 
कुछ ही समय बाद उनके नये निवास-स्थान भी विद्या-केन्द्र बनने लगे । 


$ १-अनुवादक और लेखक 
१-यहूदो (इन्रानी) 


यनानी पुस्तकोंके सुरियात्री, इब्नानी फ़ार्सी और श्ररबी भाषाश्रोंमें 
श्रनुवाद होनेकी बात कही जा चुकी है । श्रब सात सदियों बाद फिर नये' 
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प्रतुवादोंका दौर शुरू होता है। यूनानी दर्शनके आ्राधारपर अरबोंने जो 
दर्शन-प्रासाद खड़ा किया था, अभ्रब उसको युरोपके दर्शन अनुरागियोंके 
सामने रखना था, भौर इसमें भाग लेनेवाले थे यही प्रवासी यहूदी । यहूदी 
जबतक इस्लामिक स्पेलमे रहे तबतक अरबी उत्तकी मातृभाषा बनी हुई 
थी; इसलिए अनुवादको ज़रूरत न थी; किन्तु जब वह दूसरे देशोंमें बस 
गए और वहाँ भ्ररबीकी जगह दूसरी भाषाको उन्हें द्वितीय भाषाके तौर- 
पर अपनाना पड़ा; तो अरबी भाषा (अरबी भाषा क्‍या अरबी लिपि) 
को भी द्वितीय भाषाके तौरपर जारी रखता उनके लिए मुश्किल था । 
स्थानीय भाषाएं उतनी उन्नत न थीं, इसलिए उन्होंने जहाँ प्रबीकी पुस्तकों- 
को इब्नानी लिपिमें उतार डाला; वहाँ उन्हें इब्नानीमें श्रनुवादित करना भी 
शुरू किया। इन भ्रनुवादित ग्रंथोंमें रोश्दकी कृतियाँ बहुत ज्यादा थीं । 

(१ ) प्रथम इब्नानी अनुवाद-युग--इब्रानी-अनुवादके कामकों 
शुरू बरनेवालोंम इब्न-तेबूनके खान्दानका खास हाथ है । ये लोग इस्लामिक 
. स्पेनसे श्राकर ल्योनल (उत्तरी स्पेन ) में बस गये थे। इस खान्दानका पूर्वे- 
पुरुष इब्न-तैबून दर्शन, प्राणिशास्त्र और कीमियाका एक बड़ा पंडित था। 
इस खान्दानका सबसे पहिला' अ्रनुवादक समु्येल इब्न-तैबून था, जिसने 
“दार्शनिकोंके सिद्धान्त के तामसे एक पुस्तक लिखी जो कि इब्न-रोददके 
ग्रंथोंसे शब्दश: ली गई थी । इसी समय तलेतला' (स्पेन) के एक यहूदी 
धर्माचार्य यह्मा विन्‌-रालामाने 'तिब्बुलू-हिकमत्‌” (१२७४ ई० ) लिखी; 
यह्या जन राजा फ्रेडरिक द्वितीय (१२४० ई०)के दरबारमें अरबी 
ग्रंथोंके श्रनुवादका काम करता था । 

समयेलके बाद मूसा-बिन्‌-तैबूनने 'भौतिक-द्वास्त्र की अ्रधिकतर 
पुस्तकोंफा इब्रानीमें भ्रनुवाद किया। समुयेलके समकालीन इब्न-यूसुफ बिन्‌- 
फ़ाखोरा (जन्म १२२६ ई० )तथा जन बिन्‌-सुलेमानने भी अनुवाद किये। 
जर्सन समुयेलका संबंधी भी था, इसने इश्नानीमें बहुत ज्यादा अनुवाद किये । 
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फ्रेहडरिकके दरबारमें एक मशहूर यहूदी अनुवादक याकूब बिनृ- 
मरियम्‌ श्रबी-शम्शूत था, इसने फ्रेडरिककी आ्राज्ञा (१२३२ ई० ) से रोरदकी 
बहुतसी पुस्तकोंका अ्रनुवाद किया; जिनमें निम्त मुख्य हैं-- 
तर्कशास्त्र (मन्तक्तियात )-व्याख्या (१२३२ ई० नेपल्समें ) 
तकं-संक्षेप (तल्खीस-मन्तिक़ ) 
तल्खीस-मुहस्सती (१२३१ नेपल्समें ) 
इनके अतिरिक्त निम्न अनुवादकोंके कुछ अनुवाद इस प्रकार हँ--- 
सुलेमान बिन्‌-यूसुफ मुक़ाला फिसू-समाअ-व-आलम्‌ ( १२५६ ई० ) 
जकरिया बिन्‌-इस्हाक भौतिक शास्त्र-टीका (१२८४ ई०) 
अति भौतिक शास्त्र-टीका (१२८४ ई०) 
देवात्मा-जगत्‌- टीका ( ) 
याकूब बिनू-मशीर तकं-संक्षेप (१२९८ ६०) 
प्राणिशास्त्र (१३०० ई०) 
( २) ट्वितीय इतनी अनुवाद-युग--चौदहवीं सदीसे इब्रानी अनु- 
वादोंका दूसरा युग भारम्भ होता हे । पहिले अनुवादकी भाषा उतनी मंजी 
हुई नहीं थी, और न उसमें ग्रंथकारके भावोंका उतना झरुयाल रखा गया 
'था। ये अनुवाद गोया फाराबीसे पहिलेके अश्ररबी अनुवादों जसे थे, लेकिन 
नये अनुवाद भाषा-भाव दोनों की दृष्टिसे बेहतर थे। इन अनुवादकोंमें 
सबसे पहिला है कालोनीम्‌ बिन्‌ू-कालोनीम्‌ बिन्‌-मीर (जन्म १२८७ ई० ) 
हैं। उसने तिस्‍्न पुस्तकों के अनुवाद किये-- 


* समाश्न-व-झालम । * हँबानात्‌ । « 
* यह लातीनी भी जानता था, इसने रोइदके “खंडन-खंडन का लातीनी 
भाषामें भ्रनुवाद (१३२८ ई०) किया था। 
5 0०790, $0फ7स्‍8008, (7९ $९८07व 674ए008, ए- 
805, 2(८०0ए४05, 06 (0९० ७६ //प४१०, 706 (०702[- 
47076 € (0४7प9४076, (९८८०४002%- 
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तॉपिक्‌ (तक) अरस्तू. १३१४ ई० 
सोफिस्ता (तक) हे है 
श्रनालोतिक द्वितीय (तर्क) हे है 
भौतिक शास्त्र ५) १३१७ 


ग्रतिभौतिक शास्त्र 

देवात्मा भौर जगत्‌ (भौतिक शास्त्र) 
कोन-व-फ़साद (भौतिक शास्त्र) 
मुक़ाला फ़िलू-माहयात्‌ (भौतिक शास्त्र) ,,, गा 


इसके अतिरिक्त निम्न अनुवादकोंने भी इस यूगमें इब्नानी अनुवाद' 
किये-- 


अनुवादक ग्रंथ ग्रंथकर्ता श्रनुवाद-काल 
कालोनीम्‌ बिनू-दाऊद.. खंडन-खंडन' रोश्द 
श्रबी सभुगल विन्‌-यह्या आभ्राचार-थआास्त्र. श्नरस्तू १३२१ 
“प्रजातंत्र -व्याख्या रोइद $ 
ध्योदोर तॉपिक अ्रस्तृ १३२७ 
खिताबत्‌' अ्रस्तू कं! 


फ् 


आचार-शास्त्र अरस्तृ ५ 


इसी सदी' में निम्न भ्रनुवादक और हुए जिन्होंने करीब सारे ही रोहद- 
दर्शनकों इब्रानीमें कर डाला-- 


एब्न-इस्हाक यह्या बिन्‌-याकूब, 
यह्य' बिन्‌-मंमून, सुलेमान बिन्‌-मूसा अल्‌-गोरी, 


मूसा बिन-ताबूरा, 
मुसा विनू-सुलेमान 


पुस्तक-नामोंके लिए देखो पृष्ठ ११५, २२१२२ भी । 
९ “वोहाफ़तु-तोहाफ़त्‌” * [२॥८६०४८ (--भाषण-शास्त्र) 
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(क) ल्योन्‌ अफ्रीको--इसी चौदहवीं सदी हीमें लाबी बिन्‌- 
जर्सन--जिसे ल्योन्‌ श्रफ़ीकी भी कहते हे---ने रोश्दके दर्शनके अध्ययनाध्या- 
पनके सुभीतेके लिए वही काम किया है, जो कि रोइदने श्ररस्तूके लिए किया 
था । ल्योनूने रोश्दके ग्रंथोंकी व्याख्याएं और संक्षेप लिखे । उनका एक 
समय इतना प्रचार हुआ था, कि लोग रोहदके ग्रंथोंकों भी.भूल गए । 
ल्योन्‌ भूत (-- प्रकृति ) को अनुत्पन्न नित्य पदार्थ मानता था। वह पेगम्बरी- 
को मानवी शक्तियोंका ही एक भेद समभता था। 

ल्योन्‌ श्रफ़रीकीके ग्रंथोंनें यहूदी विद्वानोंमें रोइदका इतना प्रचार बढ़ाया 
कि अरस्तृकी पुस्तकोंको कोई पढ़ता न चाहता था। इसी कालमें मूसा 
नारबोनीने भी रोश्दकी बहुतसी व्याख्याएं और संक्षेप लिखी । 

(ख) अहरन्‌ बिन-इलियासू--भ्रब तक यहुदियोंमें मज़हबी लोग 
दर्शनसे दूर-दूर रहा करते थे, और वह सिर्फ स्वतंत्र विचार रखने वाले धर्मो- 
पेक्षकोंकी चीज समझा जाता था; किन्तु चौदहवीं सदीके भ्रन्तमें एक प्रसिद्ध 
यहूदी दार्शनिक भ्रहरत्‌-बिनू-इलियास्‌ पैदा हुआ । इसने “जीवन-वृक्ष”' 
के नामसे एक पुस्तक लिखी, जिसमें रोश्दके दर्शनका जबद्दंस्त समर्थन किया, 
जिससे उसका प्रचार बहुत ज्यादा बढ़ा । 

यहूदी विद्वान्‌ इलियास्‌ मदीजू पदुआ' (इताली) विश्वविद्यालयमें 
अन्तिम प्रोफेसर था । इसने भी रोश्दपर कई पुस्तकें लिखीं । 

सोलहवीं सदी पहुँचते-पहुँचते रोइदके दर्शानके प्रभावसे विचार- 
: स्वातंत््यका इतना प्रचार हो गया, कि यहूदी धर्माचायोंकों धर्मके खतम 
होनेका डर होने लगा । उन्होंने दर्शनका जबर्दस्त विरोध शुरू किया, 
. और दर्शनके खिलाफ मुसलमान धर्माचार्योके इस्तेमाल किये हुए हथियारों- 
: को इस्तेमाल करना चाहा। इसी अभिप्रायसे श्रबी-मूसा अलू-मशीनोने 
१५३८ई०में ग़ज़ालीकी पुस्तक “तोहाफ़तुलू-फ़िलासफ़ा' (-- दर्द न-खंडन ) - 
का इब्नानी अनुवाद प्रकाशित किया । अफलातूनके दर्शनको धर्मके ज़्यादा' 


१ ४४ 


शज्त्रुल-हयात्‌ '। + 04009. 
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अनुकूल देखकर उन्होंने अरस्तृकी जगह उसका प्रचार शुरू किया । अब हम 
बेकन्‌ ( १५६१-१६२६ ),हॉब्स (१५८८-१६७६ ई० )और द-कातें ( १५६६- 
१६५० ई०)के जमानेके साथ दर्शनके आधुनिक यूगमें पहुँच जाते हैं; 
जिसमें श्रन्तिम यहूदी दार्शनिक स्पिनोज़ा (१६३२-७७ ई० ) हुआ जिसने 
यहुदियों के पुराने दर्शन और द-कार्तके सिद्धान्तोंकी मिलाकर श्राधुनिक 
युरोपके दर्शनकी बुनियाद रखी, और तबसे दर्शन धर्मंसे स्वतंत्र हो गया । 

स्पिनोजापर इस्राईली (८5५०-६५० ई०के बीच), सादिया (८६२- 
९६४२ र्ई० ) हा वाकिया ( १०००-१०५० ६० ) इब्न-जब्रोल ( १०२०-७० 
ई० ), मेमून (११३५-१२०४ ई० ), गेरसूनी (१२८८-१३१४४ ई०) और 
क्रम्का (१३४४०-१४१० ई० )के ग्रंथोंका बहुत असर पड़ा था । 


२-दसाई ( लातोनो ) 


ईसाई जहादों (+5सलीबी युद्धों ) का जिक्र पहिले हो चुका है । तेरहवीं 
सदीमें ये युद्ध स्पेन हीमें नहीं हो रहे थे, बल्कि उस वक्‍त सारे यूरोपके 
ईसाई सामन्‍त मिसकर यरोशिलम और दूसरे फिलस्तीनी ईसाई 
तीर्थ-स्थानोंके' लौटानेके बहानेसे लड़ाइयाँ लड़ रहे थे। इन लड़ाइयोंमें 
भाग लेनेके लिए साधारण लोगोंसे ज्यादा उत्साह यूरोपीय सामन्‍्त 
दिखाते थे। कितनी ही बार तो एक सामन्‍्त दूसरे सामन्‍्त या राजासे अपने 
प्रभाव श्रौर प्रभुत्वको बढ़ानेके लिए युद्धमें सबसे आगे रहना चाहता था । 

(१) फ़ेडरिक द्वितीय (१२४० हू०)--जर्मन राजा फ्रेंडरिक द्वितीय 
सलीबी युद्धोंके बड़े बहादुरोंमेंसे था। जब युरोपीय ईसाइयोंने यरोशिलमपर 
छठा हमला किया, तो फ्रेडरिक उसमें शामिल था। धर्मके बारेमें उसकी 
सम्मति बहुत अ्रच्छी न थी, तो भी अपने ही कथनानुसार, वह उसमें 


#प्पत ही 60% ! कता-ननमुनबी.०००& ७ जनक है माता ष्च ध्कक ब. प्र्प्त जनता लत व्जन-+ शी कल ढ सकल हक... क्रणय.. भू लीक आओ पड व्मका्आी ६0203 अवष्म तट 
श्स टू ॥३ ४०४८ | टत का एन के १. भें व हर | ०८2७५ १४ ४; / हल है नै 479। | 
पी] हि 


'पास्तेटांटार ॥ 6 लणालाइाशाणा (7704-72$०0 
20०) 
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--इस बातमें वह हिटलरका मार्ग-दर्शक था। फ्रेडरिककी प्रारम्भिक 
ज़िन्दगगीका काफ़ी भाग सिसलीमें बीता था। सिसली द्वीप सदियोंतक 
ग्ररबोंके हाथोंमें रहनेसे श्ररबी संस्क्ृतिका' केन्द्र बन गया था। फ्रेडरिकका 
अरब विद्वानोंसे बहुत मेल-जोल था और वह अरबी भाषाको बहुत अच्छी 
तरहसे बोल सकता था । अरबी समभ्यताका वह इतना प्रेमी हो गया था कि 
उसने भी हरम (5 रनिवास ) श्रौर ख्वाजा-सरा (+5 हिजड़े दरोगा ) कायम 
किये थे । ईसाइयतके बारेमें उसकी राय थी---चर््चंकी नींव दरिद्वावस्थामें 
रखी गई थी, इसीलिए आरम्भिक यूगमें सन्‍्तोंसे ईसाई दुनिया खाली न 
रहती थी; लेकिन अब धन जमा करनेकी इच्छाने चर्च और धर्माचार्योके 
दिलको गंदगीसे भर दिया है ।” वह खुल्लम्‌खुल्ला' ईसाई-धर्मका उपहास 
करता था, जिससे नाराज़ होकर पादरियोंने उसे शैतानका नाम दे रखा 
था। पोष इच्नोसेंत चतुर्थंकी प्रेरणासे ल्योन्समें एक धर्म-परिषद्‌ (कौंसिल ) 
बेठी, जिसने फ्रेडरिंकको ईसाई बिरादरीसे छाँट दिया । 

जिस वक्‍त सलीबी युद्ध चल रहा था, उस वक्‍त भी फ्रेडरिकका दाशे- 
तनिक कथा-संवाद जारी रहता था। मुसलमान विद्वान बराबर उसके 
दरबारमें रहते थे। मिश्रके सुल्तान सलाह -उद्दीनसे उसकी वेयक्तिक 
मित्रता थी, जो उन युद्धके दिनोंमें भी वेसी ही बनी हुई थी, और दोनों 
ओरसे भेंट-उपायन आते-जाते रहते थे । 

युद्धसे लौटनेके बाद उसने खुल्लम्‌खुल्ला, दर्शन तथा दूसरी विद्याओंका 
प्रचार शुरू किया, सिसलीमें पुस्तकालय स्थापित किये; श्ररस्तू, तालमी, 
और रोशदके ग्रंथोंको अनुवाद करनेके लिए यहूदी विद्वानोंकों नियुक्त किया। 
पिपल्‍्समें एक युनिवर्सिटीकी नींव रखी शऔऔर सलनोके विद्यापीठका संरक्षक 
बता । उसने विद्या-प्रचारके लिए दूर-दूरसे श्ररबीदाँ विद्वानोंको एकत्रित 
किया । तैबून खान्दानवाले अ्रनुवादक इसीके दरबारसे संबंध रखते थे । 
फ्रेडरिक स्वयं विद्वान था और विद्या तथा संस्कृतिमें सिरमौर उस समयकी 
अरबी दुनियाको उसने नज़दीकसे देखा था, इसलिए वह चाहता था कि 
अपने लोगोंको भी वैसा ही बनाये। झाक्सफोर्डके एक पुस्तकालयमें मसायल्‌- 
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सक्लिया' नामक एक अरबी हस्तलिखित पुस्तक है जिसके बारेमें कहा 
जाता है कि फ्रेडरिकने स्वयं उसे लिखा था; लेकिन वस्तुतः वह पुस्तक दक्षिणी 
स्पेनके एक सूफ़ी दाशनिक इब्त-सबईनकी कृति है, जिसे उसने १२४० ईणमें 
फ्रेडरिकके चंद दाशेनिक प्रश्नों--जिन्हें कि उसने इस्लामिक दुनियाके 
दूसरे प्रसिद्ध विद्वानोंके पास भी भेजे थे--के उत्तरमें लिखा था । इस 
वक्‍त दक्षिणी स्पेनपर सुल्तान रशीदकी हुकूमत थी। इस हुकूमतमें 
उस वक्‍त विचार-स्वातंत्र्यकी क्या हालत थी यह सबईनके इस वाक्यसे 
पता लगता है-- हमारे देशमें इन विषयोंपर कलम उठाना बहुत खतरेका 
काम है । यदि मुल्लोंको खबर हो जाये कि मेंने इस विषयपर कलम उठाई 
है, तो वह मेरे दुश्मन बन जायेंगे और उस वक्‍त में दृश्मनीके हमलोंसे 
बच न सकूगा। 

चालीस साल तक फ्रेंडरिकने च््चेके विरोधके होते हुए भी यूरोपको 
विद्याके प्रकाशसे प्रकाशित करनेकी कोशिश जारी रखी । जब वह 
मरा तो पोप इच्नोसेंतने सिसलीके पादरियोंके सामने प्रसन्नता प्रकट 
करते हुए कहा-- आसमान और जमीनके लिए यह खुशीकी घड़ी 
. है, क्योंकि जिस तूफानमें मानव जगत्‌' फेंस गया था उससे ईसाई 
जगत्‌ृको अन्तिम बार मुक्ति मिली ।” लेकिन फ्रेडरिकके बाद 
जो परिवर्तन यूरोपमें दिखाई पड़ा, उसने पोपकी रायको गलत 
साबित किया । 

(२ ) अनुवादक--बिन्‌-मी रके खंडन-खंडन के लातीनी अनुवाद 
(१३२८ ई०)के बारेमें हम कह चुके हैं; किन्तु इसके पहिले हीसे अरबी 
ग्रंथोंके लातीनी अनुवाद शुरू हो गए थे । फ्रेडरिकका दरबारी मी काल 
स्कात तलेतला (स्पेन)का निवासी था, इसने अपने शहरके एक यहूदी 
विद्वान्‌की मददसे कई पुस्तकोंका लातीनी भाषामें अनुवाद किया, जिनमें 
कुछ हैं-- 
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समाञ्र-व-श्रालम्‌-शरह (टीका ) रोश्द १२५३० ई० 
मुक़ाला फिल्‌-रूह (ठीका) रोशद १२३० ई० 
मुक़ाला कोन-व-फसाद रोश्द 

जौहरुलू-कौन 


राजर बैकन (१२१४-६२ ई०) के अनुसार स्कात अरबी भाषा बहुत 
कम जानता था और उसने दूसरोंकी सहायतासे ही अ्रनुवाद किये थे | कुछ 
भी हो, स्कात पहिला आदमी है जिसने ईसाई दुनियाके सामने पहिले-पहिल 
रोइदके दर्शनको, उस वकक्‍तकी चच्चेकी भाषा लातीनीमें पेश किया । राजर 
 बैकन खुद अरबी जानता था, उसने रोश्दके दर्शनकों अपने देझ्न इंगलैण्डमें 
फैलानेके लिए क्‍या किया, यह हम आगे कहेंगे । 

फ्रेडरिकके दर्बारके दूसरे विद्वात्‌ हरमनने निम्भ दर्शन ग्रंथोंका 
लातीनीमें भ्रनुवाद किया-+-- 


भाषण टीका फ़ाराबी १२५६ (तलेतला") 
अलंका र*संकषेप रोशद १२५६ (तलेतला) 
. आचार-संक्षेप रोइद १२४० ई० (तलेतला) 


तेरहवीं सदीके श्रन्त होते-होते तक रोश्दके सभी दाशनिक प्रंथोंका 
लातीनी भाषामें अ्रनतुवाद हो गया था । 
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यूरोप दर्शन-संघ्ष 
संत अगस्तिनू्‌ (३५३-४३० ई०)के दर्शन प्रेमके बारेमें हम पहिले 
कह चुके हें; किन्तु अ्रगस्तिन॒का प्रेम अगस्तिन्‌ तक ही रह गया। उसके 
बाद यद्यपि ईसाई-धर्म यूरोपमें बड़े जोरसे फंला; किन्तु ईसाई साधु या 
तो लोगोंको अपनी तोतारटनपर विश्वास करते, मठोंको दान-पृण्य 
करनेका उपदेश देते, और छोटे-बड़े महन्त बन मौज लूट रहे थे; अथवा 


कोई-कोई सब छोड़ एकान्तवासी बन ध्यान-भक्तिमें लगे हुए थे-- 
विद्याका दीपक एक तरहसे बुभ चुका था । 


५ १-स्कोलास्तिक 


आ्राठवीं सदीमें जब शालंमान (--चालंस ) यूरोपका महान्‌ राजा हुआ 
तो उसने यह हालत देखी । साथ ही उसने यह खतरा भी देखा कि बाहरसे 
देख-सुनकर भआाये लोगोंके द्वारा धर्मपर संदेहकी दुष्टि डालनेकी ओ्रोर प्रवृत्ति 
भी चुपके-चुपके बढ़ रही है। शालमानने इसके प्रतीकारके लिए मूर्ख-उजड़ 
साधुओंसे भरे ईसाई-मठोंमें पढ़े-लिखे साधुओंको बैठा बच्चोंकी शिक्षाका 
प्रबंध किया, और नये-तये मठ भी कायम किये। इन पाठशालाश्ोंमें 
सिर्फ धर्म हीकी शिक्षा नहीं दी जाती थी, बल्कि, ज्यामिति, अंकगणित, 
ज्योतिष, संगीत, साहित्य, व्याकरण, तके--इन सात उदार कलाओं की 
भी पढ़ाई होती थी । बढ़ते हुए बृद्धिवादको कुंठित कर धर्मका अनुसरण 
करनेके ही लिए वहाँ तकंकी पढ़ाई होती थी । शालमानका यह प्रयत्न 
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उसी वक्‍त हो रहा था जब कि भारतके नालंदाकी कीति सारी दुनियामें 
फैली हुई थी, और उसमें भी गामानकी भाँति ही राजाश्रों और सामन्तोंने 
दिल खोलकर गाँव और धन दे रहे थे | नालंदाके अतिरिक्त और भी 
विद्यापीठ तथा गुृरुकूल” थे जिनमें विद्या, विशेषकर दर्शनकी' चर्चा 
होती थी । हमारे यहाँ हीकी तरह शालंमान द्वारा स्थापित विद्यापीठोंमें 
भी ग्रंथोंकों कंठस्थ तथा शास्त्रार्थ करना--विद्याध्ययनका मुख्य अंग था। 
यहाँ यह कहनेकी ज़रूरत नहीं कि भारतके इतने बड़े शिक्षा-प्रयत्न क्‍यों 
: निष्फल हुए, और वह क्‍यों फिर अ्रन्धकारकी कालरात्रिसें चला गया--- 
वस्तुतः भारतमें उस वक्‍त भी शिक्षाकों सार्वजनिक करनेका प्रयत्न नहीं 
हुआ और न बाद ही, विद्या-प्रचार थोड़ेसे लोगों--शासकों और धर्मा 
चायो--में ही सीमित रहा। 

शालमानके मरनेके बाद यद्यपि उसके स्थापित मठों, विद्यापीठोंमें 
शिथिलता आ गई, तो भी ईसाई यूरोपकी छातीपर--र्पेनमें---हसघलाम 
काला साँप बनकर लोट रहा था, वह सिर्फ़ तलवारके बलपर ही. श्रपने' 
प्रभुत्वका विस्तार नहीं कर रहा था, बल्कि पुराने यूनान और पूरबके 
पुराने ज्ञान-भंडारकों अ्रपनी देनके साथ युरोपके ज्ञान-पिपासुओंमें वितरित 
कर रहा था। ऐसी शअ्रवस्थामें ईसाई-धर्म अच्छी तरह समझता था कि 
उसकी रक्षा तभी हो सकती है जब कि वह भी अपनी मददके लिए विद्याके 
हथियारको अपनावे । 

शाल॑मानके इन मठीब विद्यालयोंकों स्कोल (->स्कूल, पी5) कहा 
जाता था, और इनमें धर्म और दर्शन पढ़ानेवाले अध्यापकोंको स्कोलास्तिक 
श्राचाये, कहा जाता था। पीछे धर्मकी रक्षाके समर्थकके तौरपर जिस 
मिश्रित दर्शन (वाद-शास्त्र ) को उन्होंने विकसित किया, उसका नाम भी 
स्कोलास्तिक दर्शन पड़ गया। इस वाद-दर्शनका विकास ईसाई धर्माचार्यो- , 
के उस प्रयत्नके अ्रसफल होनेका पक्का प्रमाण था जो कि बुद्धिवाद श्रौर 
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दर्शनकी ओर बढ़ती हुई रुचिको दबानेके लिए वह पशुबलसे गला घोटकर 
कर रहे थे। इस नये प्रयत्नसे उन्हें इतनी श्राशातीत सफलता हुई कि जिस 
समय (बारहवीं सदीके अन्तमें) नालंदा, उडन्तपुरी, विक्रमशिला, जग- 
त्तला आदिके महान्‌ विद्यापीठ भारतमें श्रागकी नज़र किये जा रहे थे, 
उसी समय यूरोपमें भ्राक्सफोर्ड, केम्ब्रिज, पेरिस, सोरबोन्‌, बोलोना, सलेनों 
आवियमें नये मठीय विश्वविद्यालय क्रायम किये जा रहे थे । 

स्कोलास्तिक विद्वानोंमें जान स्काट्स एरिगेना (5११०-७७ ई०), 
सन्त अन्से (लू) म्‌ (१०६३-११०६ ६० ) , रोसेलिन्‌' (१०५१-११२१६०) 
अबेलाद (१०७६-११४२ ई०) ज्यादा प्रसिद्ध हैं । 


९-जान स्काट्स एरिगेना' (८१०-७७ छह) 


एरिगेना इंगलेण्डमें पेदा हुआ था और स्कोलोंके प्रयत्नके पहिले 
फलोंमें था । उसे भ्ररस्तूका वस्तुवादी दर्शन पसन्द था। उस वक्‍त यूनानी 
दाशनिकोंके ग्रंथ सिफ़ एसियाई भाषाओरोंमें ही मिलते थे, लेकिन एरिगेना 
अरबी भाषासे बिलकुल अनभिज्ञ था । संभव है सुरियानी भाषा पढ़ने या 
सुरियानी ईसाई विद्वानोंकी संगतिका उसे अवसर मिला हो । 

एरिगेनाके मुख्य सिद्धान्त थे, अ्रद्वेत विज्ञानवाद और जगत्‌की अना- 
दिता । यह दोनों ही सिद्धान्त ईसाई-धर्मके विरुद्ध थे, इसे यहाँ बतलानेकी' 
आवश्यकता नहीं । एरिगेना अपनी पुस्तक “जगत्‌की वास्तविकता में 
अपने सिद्धान्तके बारेमें लिखता है-- जगत्‌के अस्तित्वमें आनेसे पहिले 
सभी चीजें पूर्ण-विज्ञानके भीतर मौजूद थीं, जहाँसे निकल-निकलकर 
उन्होंने अलग-अलग रूप धारण किये लेकिन जब ये रूप नष्ट हो जायेंगे 
तो वे फिर उसी पूर्ण-विज्ञानमें जाकर मिल जायेंगी, जहाँसे कि वह निकली 
थीं। इसमें संदेह नहीं यह वसुवंध्‌ (४०० ई०)की “विज्ञप्तिमात्रतासिद्धि 
(त्रिशंतिका ) की इस कारिकाका भावार्थ हैं-- 


* [२ 5८८!!७०७८७४. । ) ज्ञान अपेचीना । 


२७६ दर्दोन-दिग्दशेन' [ अध्याय ६ 


“(आलय विज्ञान रूपी समुद्रसे ) वीची तरंगकी तरह उन (जगत्‌की 
चीज़ों )की उत्पत्ति कही गई है ।”' 

एरिगेनाका पूर्ण-विज्ञान योगाचार (विज्ञानवाद)का आ्रालय-विज्ञान 
है, जिसमें क्षणिकताके अटल नियमके अनुसार नाश-उत्पाद वीची-तरंगकी' 
तरह होता रहता है । एरिगेनासे पहिले यह सिद्धान्त यूरोपके लिए श्रज्ञात 
था । हमने देखा है, पीछे रोरदने भी इसी विज्ञानवादको अपनी व्याख्याके 
साथ लिया है। धर्मान्धता-युगके दूसरे दार्शनिकोंकी भाँति एरिग्रेना भी 
धर्म और दर्शनका समन्वय करना चाहता था । 


२-अमोरो और दाविद 


एरिगेनाके विचार-बीज पद्चिमी यूरोपके मस्तिष्कमें पड़ ज़रूर गये, 
किन्तु उनका असर जल्‍दी दिखाई नहीं दिया । दसवीं सदीमें अमोरी 
और उसका शागिदे दाविद दे-देनिन्तो प्रसिद्ध दाशंनिक हुए। अमोरीके 
सिद्धान्त जिब्नोल (१०२१-७० ई०)से मिलते हैं जो कि श्रभी तक पेंदा 
न हुआ था । दाविद जगत्‌की उत्पत्ति मूल हेवला (--प्रक्ृति ) से मानता 
है। हेवला स्वयं शकल-सूरतसे रहित है, यह एरिगेनाके पूर्ण विज्ञानका ही 
शब्दान्तरसे व्याख्यान है, यद्यपि मूल प्रकृतिके रूपमें वह वाह्यार्थवाद--- 
श्राकृतिक (+-वास्तविक ) दुनियाके बहुत करीब आ जाता है । 


३-रोसेलिन ( ९०५९-११२९ ई० ) 


दाविद भश्ौर अ्रमोरीके दर्शनने वाह्याथवाद (>-प्राकृतिक जगतृकी 
वास्तविकता ) की ओर कदम बढ़ाया था। स्कोलास्तिक डाक्टर रोसेलिनने 
उसके विरुद्ध नाम (--भ्र-रूप) बाद पर जोर दिया और कहा कि एक 
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प्रकारकी सभी व्यक्तियोंमें जो समानताएं (--सामान्य) पाई जाती हैं, 
उनका अस्तित्व उन व्यक्तियोंसे बाहर नहीं है । 


$ २-इस्लामिक दशन ओर ईसाई चर्च 


रोइदके ग्रंथोंका पठन-पाठन तथा पीछे उनके अनुवादोंकी प्रगतिके 
बारेमें हम बतला चुके हैं । यह हो नहीं सकता था कि एरिगेना, अमोरी 
आदिके प्रयत्नके कारण पहिलेहीसे कान खड़े किये ईसाई धर्मके क्षेत्रपर 
उसका असर न पड़ता । 


१-ऋषसिस्कन संप्रदाय 


रोइशदके दशनका सबसे ज़्यादा प्रभाव ईसाइयोंके फ्रांसिस्कन संप्रूदायपर 
पड़ा । इस संप्रदायके संस्थापक--उस वक्‍त काफ़िर और पीछे सन्‍्त--- 
फ्रांसिस (११८२-१२२६ ई० )ने तेरहवीं सदीमें विलासितामें सरतक डूबे 
पोप और उसके महन्तोंके विरुद्ध बग्रावतका भंडा खड़ा किया था । फ्रांसिस- 
का जन्म असिसी (इताली)में ११८२ ई०में हुआ था। उसने विद्या 
पढनेके लिए तीज प्रतिभा ही नहीं पाई थी, बल्कि आसपासके दीन-हीनोंकी 
व्यथा समझते लायक हृदय भी पाया था। सादा आचार और उच्च 
विन्नार॑--उसका आदहशों था। महन्तोंकी शान-शौकत और दुराचारसे 
वह समभ रहा था कि ईसाई-धर्म रसातलको जानेवाला है; इसलिए उसने 
गरीबीकी जिन्दगी बितानेवाले शिक्षित साधुश्"ोंका एक गिरोह बनाया जिसे 
ही पीछे फ्रांसिस्कन संप्रदाय कहा जाने लगा । फ्रांसिस्‌ जैसे विद्वानूको ऐसी 
गरीबीकी जिन्दगी बिताते देख लोगोंका उधर आकर्षित होना स्वाभाविक 
ही था--खासकर उस वकक्‍तके विचार-संघर्षके समयमें--ओऔर थोड़े ही 
समयमें फ्रांसिसके साथियोंकी संख्या पाँच हज़ार तक पहुँच गई । 

(१ ) अलेकजेंडर हेस--अलेकजेंडर हेस (तेरहवीं सदी ) फ्रांसिस्कन 
संप्रदायका साधु था। इसने पेरिसमें शिक्षा पाई थी । हेसने श्ररस्तूके श्रति- 
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'भौतिक-शास्त्र पर विवरण लिखा था। अपने विवरणमें उसने सीना और 
ग़ज़ालीके मतोंको बड़े सम्मानके साथ उद्धृत किया है; किन्तु उसी संबंधके 
रोइदके विचारोंके उद्धृत नहीं करनेसे पता लगता है कि वह उससे परि- 
चित न था। द ं 

(२) राजर बैकन' (१२१४-९४ ईइ०)--(क) जीवनी--आक्स- 
फोर्ड विश्वविद्यालय फ्रांसिस्कन सूंअदायका गढ़ था, और वहाँ रोइदके दर्शेनका 
बहुत सम्मान था। राजर बैकन नोलंदा-विक्रमशिलाके ध्वंस (१२०० ई० ) के 
चंद ही सालोंके बाद इंगलैण्डमें पैदा हुआ था । उसने पहिले आक्सफ़ोडडमें 
शिक्षा पाई थी; पीछे पेरिसमें जाकर डाक्टरकी उपाधि प्राप्त की। वह 
लातीनी तो जानता ही था, साथ ही अरबी और यूनानीसे भी परिचित था। 
इन भाषाओंका जानना--खासकर अरबीका जानना--उस वक्‍्तके 
विद्याभ्यासीके लिए बहुत ज़रूरी था. । पेरिससे लौटनेपर वह साथ 
(फ्रांसिस्कन ) बता। यद्यपि उसके विचार मध्यकालीनतासे मुक्त न थे, तो 
भी उसने वेध, प्रयोग, तथा परीक्षणके तरीकोंपर क्ष्यादा जोर दिया, पृस्तकों 
तथा शब्दप्रमाणपर निर्भर रहनेको ज्ञानके लिए बाधक बतलाया । वह 
स्वयं यंत्र और रसायन शास्त्रकी खोजमें समय लगाता था, जिसके लिए 
स्वार्थी पादरियोंने लोगोंमें मशहूर कर दिया कि वह जादूगर है । जादृगरीके 
श्रपराधमें उस वक्‍त य्रोपमें लाखों स्त्री-पुरुष जलाये जाते थे। खैर, राजर 
उससे तो बच गया; किन्तु उसके स्वतंत्र विचारोंको देखकर पादरी जल 
बहुत रहे थे, और जब इसकी ख़बर रोममें पोपको पहुँची, तो उसने भी 
इसके बारेमें कुछ करनेकी कोशिश की, किन्तु वह जबतक सफल नहीं 
हुआ जबतक कि १२७८ ईण्में फ्रांसिस्कन संप्रदायका एक. महंथ जेरोम 
डी-एसल्‌ राजरका दुश्मन नहीं बन गया। राजर बेकन नास्तिकता' और 
जादृगरीके अपराधमें जेलमें डाल दिया गया । उसके दोस्तोंकी कोशिशसे' 
वह जेलसे मुक्त हुआ फ्रौर १२९४४ ई०  आ्राक्सफोड्ेमें मरा । पादरियोंने 
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उसकी पुस्तकोंकों आगमें जला दिया, इसलिए रॉजर बैकनकी कृतियोंसे 
लोगोंको ज़्यादा (कायदा नहीं हो सका । 

(ख) दाशनिक विचार---सीदा और रोइ्दके दार्शनिक विचारोंसे 
रॉजर बहुत प्रभावित था । एक जगह वह लिखता है-- 

“इृब्त-सीना' पहला आदमी था, जिसने अरस्तृके दर्शनको दुनियामें 


रद 


ब्कुणफ' 


प्रकाशित किया; लेकिन सबसे बड़ा दार्शनिक इब्न-रोदद है, जो इब्न-सीनासे 
अ्रकसर मतभेद प्रकट करता है। इब्न-रोइदका दर्शन एक समय तक 
उपेक्षित रहा; किन्तु अब (तेरहवीं सदीमें) दुनियाके करीब-करीब सारे 
दाशनिक उसका लोहा मानते हें । कारण यही है, कि अरस्तूके दर्शनकी 
उसने ठीक व्याख्या की है। यद्यपि कहीं-कही वह उसके विचारोंपर 
कटाक्ष भी करता है; किन्तु सिद्धान्ततः उसके विचारोंकी सत्यता उसे 
स्वीकृत है ।” क्‍ 

राजर दूसरे फ्रां सिस्कनोंकी भाँति रोरदका समर्थक था; और वह कर्त्ता- 
विज्ञानकों जीवसे अलग एक स्वतंत्र सत्ता मानता, तथा उसीका नाम ईश्वर 
बतलाता था -- 

“कर्ता-विज्ञान एक रूपमें ईश्वर है, और एक रूपमें फरिइतों (--देवा- 
त्माओं ) के तौरपर । (दोमिनिकन संप्रदायवाले कहते हें, कि ) कर्त्ता-विज्ञान 
नातिक-विज्ञान' (+-जीव ) की एक अवस्थाका नाम है; लेकिन यह ख्याल 
ठीक नहीं जान पड़ता । मनृष्यका नातिक-विज्ञान स्वयं ज्ञान प्राप्त करनेसें 
ग्रसमर्थ है, जबतक कि दैवी साधन उसके सहायक न हों । और वह सहा- 
यक किस तरह होते हैं ? कर्त्ता-विज्ञानके द्वारा, जो कि मनुष्य तथा 
ईश्वरके बीच संबंध पैदा करानैवाला, और मनुष्यसे अलग स्वतः सत्तावान्‌ 
एक श्र-भौतिक द्रव्य हैं । हु 


* अकक्‍ल-फ़श्नाल ((:८४7०८ १०४४०7) 
* 8 ॥२0०870 (१८०७४), 700. 754, 755- 
* रिपर९८ 70786. 
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(३ ) दून स्कातसू--राजर बेकनके बाद अरबी दर्शनका समर्थक दन्‌ 
स्कातस था। पहिले स्कातस्‌ ऋविविनादग अनुयायी था, किन्तु पीछे अविवनाके 
इस बातसे असहमत हो गया, कि ईदवरका मनुष्यके कर्मोपर कोई 
अधिकार नहीं । श्रक्विना और स्कातसके इस विवादकी प्रतिध्वनि सारे 
स्कोलास्तिक दर्शनमें मिलती है । तामसके विरुद्ध स्कातसकी यह भी राय 
थी, कि मूलभूत (--प्रकृति) अनादि है, आकृृतिके उत्पन्न होनेसे प्रकृतिका 
उत्पन्न होना ज़रूरी नहीं है, क्योंकि प्रकृति ग्राकृतिके बिना भी पाई जाती है। 
ईश्वरका सृष्टि करनेका यही मतलब है, कि प्रकृतिको आक्ृतिंकी पोशाक 
पहना दे । स्कातस्‌ रोइदके श्रद्वेत-विज्ञानकों माननेसे ही इन्कार नहीं करता 
था; बल्कि इस सिद्धान्तके प्रारंभको मनुष्यताकी सीमाके भीतर रखना नहीं 
चाहता था। स्कात्सने ही पहिले-पहिल रोश्दको उसके अद्वेतवादके कारण 
घोर नास्तिक घोषित किया, जिसको लेकर पीछे यूरोपमें रोश्दकी पैगंबरीके 
अन्दर नास्तिकोंका गिरोह क्रायम हो गया। 


२-दोमिनिकन्‌ू-सम्प्रदाय 


जिस तरह ईसाइयोंका फ्रांसिस्कन' सम्प्रदाय रोश्द और इस्लामिक 
दर्शनका जबरदस्त समर्थक था, उसी तरह दोमिनिकन्‌ सम्प्रदाय उसका 
जबरदस्त विशेधी था। इस सम्प्रदायका संस्थापक सन्त दोमिनिक' स्पेनके 
कैस्तिल नगरमें ११७०में पैदा हुआ था, और १२२१ ई०में मरा--गोया 
वह भारतके अन्तिम बौद्ध संघराज तथा विक्र॑शिलाके प्रधानाचार्य शाक्य- 
श्रीमद्र (११२७-१२२५ ई० )का समकालीन था। फ्रांसिस्कन सम्प्रदाय 
रोश्दके दशनका ज़बदेंस्त विरोधी था, यह बतला चके हें । 

(१ ) अल्ब॒तेस्‌ मग्नस्‌' ( ११९३-१२८० द० )--अल्बतैस्‌ मग्नस्‌ 
उसी समय पेदा हुआ था, जब कि दिल्‍्लीपर अभी हालमें तुर्की भंडा 
फहराने लगा था। वह उसी साल (१२२१ ई०) दोमिनिकन संप्रदायमें 
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साथु बना, जिस साल कि सन्त दोमिनिक मरा था; और फिर बोलोन्‌ 
(फ्रांस) विश्वविद्यालयमें प्रोफ़ेसर हुआ | अरबी दाशंनिकोंके खंडनमें 
इसने कितनी ही पुस्तकें लिखी थीं, तो भी वह इब्न-सीनाका प्रशंसक, 
श्रौर रोददका दूषक था। रोश्दका विरोधी तथा भपअरस्तृका ज़बदेस्त 
समर्थक तामूस अक्विना इसीका शिष्य था। अल्बतंसूने स्वयं भी रॉजर 
बेकन और दन स्कातसके रोइद-समर्थक विचारोंका खंडन किया, तो भी 
वह ज़्यादा एकान्तप्रिय था; और उसके कामको उसके शिष्य अव्विनाने 
पूरा किया । 

(२) तामस्‌ अकिना'( १२२५-७४ इ० ) (क) जीवनी--तामस्‌ 
अक्विना इतलीके एक पुराने सामन्‍्त वंशमें १२२५ ई०में (जिस साल कि 
नेपाल, तिब्बत, श्रादिकी खाक छानकर अपनी जन्मभूमि कर्मीरमें शाक्य 
श्रीमद्रते शरीर छोड़ा ) पैदा हुआ था । उसकी शिक्षा केसिनो और नेपल्स- ' 
में हुईं, मगर श्रन्तमें वह अ्रल्बतेंस्‌ मग्नसकीः विद्याकी प्रसिद्धि सुन, बोलोब्‌ 
विव्वविद्यालयमें अल्बर्तंसके शिष्योंमें सम्मिलित हो गया । विद्या समाप्त 
करनेके बाद पेरिस विश्वविद्यालयमें धर्म, दर्शन और तकंशास्त्रका प्रोफेसर 
नियुक्त हुआ । १२७२ ई०में जब पोष ग्रेगरी दशमने रोमन और यूनानी" 
चर्चमें मेल करानेके लिए एक परिषद्‌ बुलाई थी, तो तामस्‌ अ्रविवनाने 
एक पृस्तक लिखकर परिषद्के सामने रखी थी, जिसमें यूनानी चर्चेके 
दोष बतलाये थे। मेल तो नहीं हो सका, किन्तु इस पुस्तकके कारण 
ग्रकिवनाका नाम बहुत मछहूर होगया । परिषद्के दो वर्ष बाद (१२७४ 
ई० ) अविविनाका देहान्त हो गया । 

(ख) दाशंनिक विचार--प्रक्विना अपने समयमें रोइद-विरोधी 


* 8870 7707798 0 04प)१७8. 

* रोसन कैथलिक (रोमचाले उदारवादी ) 

* ग्रीक श्रथॉडकस (यूनातवाले सनातनी), जिसके श्रनुयायी पूर्वी 
यूरोपके स्‍लाव (रूस आदि) देझोंमें ज्यादा रहे हें । 


२८२ दशेन-दिग्दश्शन [ श्रध्याय ६ 


दोमिनिकन विचारकोंका अगुआ था । धर्मेमें वह कितना कट्टर था, यह 
तो इसीसे मालूम है, कि ग़ज़ालीकी भाँति विशालहृदयता दिखलाते 
हुए सारे ईसाई सम्प्रदायोंकी मिल्वानेके काममें पोष ग्रेगरीके प्रयत्नके 
असफल होनेसे जिसे सबसे खशी हुई, वह अक्विना था। फ्रांसिस्कन 
यद्यपि रोश्दके दर्शवके समर्थक थे, किन्तु इसलिए नहीं कि वह प्रगति- 
शील विचारोंका वाहक है, बल्कि इसलिए कि वह वस्तुवादसे ज्यादा 
अ्रद्देत-विज्ञानवाद का समर्थक है । इसके चविरुद्ध रोइदका विरोधी 
अ्रविवना अपने गृरु अल्बतंस्‌की भाँति वस्तुवादका समर्थक था। अक्विनाका 
ग्रु अल्बर्तेस मग्नस्‌ पहिला आदमी था, जिसने अरस्तृके वस्तुवादी दर्शन- 
की ओर अपना ध्यान आकर्षित किया । मध्यकालकी गाढ़ निद्वरासे यूरोपको 
जगानेमें चंगेज़के हमलेने मदद पहुँचाई। चंगेज़की तलवारके साथ बारूद, 
कागज, कृतुबनुमा श्रादि व्यवहारकी बड़ी सहायक चीजोंने पहुँचकर भी 
इस प्रत्यक्ष दुनियाका मृल्य बढ़ा दिया था, इस प्रकार भ्रव्िविनाका इस शोर 
भूकाव सिर्फ आकस्मिक घटना न थी । 
जान लेविसू (२) श्रकविनाके बारेमें लिखता है --- उसने बिखरे हुए 
भिन्न-भिन्न विचारोंको एकत्रित कर एक सम्बद्ध पूर्ण शरीरके रूपमें संगठित 
किया, भर फिरसे आाविष्कृत और प्रतिष्ठापित हुए अरस्तुके बौद्धिक 
दर्शनसे जोड़ दिया। (इस प्रकार) उसने जो सामाजिक, राजनीतिक, 
दाशनिक रचना की, वह चार सौ वर्षों तक युरोपीय सभ्यताका श्राधार 
रही, और तीन सौ साल तक यूरोपके भ्रधिक भाग तथा लातीनी श्रमेरिकामें 
एक ज़बदेस्त--यद्यपि पतनोन्मुख--शक्ति बनी रही । 
 (अ्रक्विना द्वारा किया गया) ईसाई दर्शंनका नया संस्करण अधिक 
सजीव, अधिक आशावादी, अधिक दुनियावी, अधिक रचनात्मक था। 
- » « “यह अरस्तूका पुनरुज्जीवन था ।” 
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अ्रविवना और मग्नसकी नई विचारधाराके प्रवाहित करनेमें कम 
कठिनाई नहीं हुईं। पुराने ढरेके ईसाई विद्वान्‌ अरस्तूके वस्तुवादी दर्शनका 
इस प्रकार स्वागत धर्मके लिए खतरेकी चीज समभते थे। लेकिन भौतिक 
परिस्थिति नये विचारोंके अनुकूल थी, इसलिए अक्विनाकी जीत हुई। 
अविवनाका प्रधान ग्रंथ सुम्भ! थेबलोगीका' एक विश्वकोष है। अक्विना- 
का दर्शन भ्रब भी रोमन कंथलिक सम्प्रदाय्॒का सर्वमान्य दर्शन है । 

(2) मन--अविविना सारे ज्ञानकी-अूनियाद तजर्बे. (>>अनुभव)को 
बतलाता था-- सभी चीज़ें जो बुद्धिमें हें, वह (कभी) इन्द्रियोंमें थीं ।” 
'भन इन्द्रियोंके पाँच रोशनदानोंसे रोशन है । कोई चीज़ स्वयं बुरी नहीं 
है, बल्कि चीजोंके आधार बुरे होते हैँ। इस प्रकार अवक्विना इंद्रियों,_ 

. शरीरकी बेदनाओं, और साधारण मनृष्यके अश्रनुभवोंकों तुच्छ या हेय. . 
नहीं, बल्कि बड़े महत््वकी चीज समभता था । 

.. (9) शरीर--मनुष्यको तभी हम जान सकते हैं जब कि हम सारे 
मनुष्यत्वकी लेकर विचार करें । बिना शरीरके मनुष्य, मनुष्य नहीं है, 
उसी तरह जैसे कि मनके बिना वह मनुष्य नहीं । मनुष्य मनुष्य तभी 
है, जब मन और शरीरका योग हो । 

भोतिक तत्व अ-मूर्त, कच्चे पदार्थ हैं जिनसे कि सारी चीजें बनी 
है। वही भौतिक तत्व भिन्न-भिन्न वास्तविकताश्ोंके रूपसें संगठित 
किये जा सकते हैं, जीवन-चिन्तनवाला मानव इन्हीं वस्तविकताश्रोंमेंसे 
एक है । भौतिक तत्वोंकी विशेषता यह हैँ कि वह नये परिवतेन, नये , 
संगठन, नये गणोंकी अस्तित्वमें ला सकते हें । अक्विना यहाँ अनजाने 
माक्सीय भौतिकवादंकी ओर बहक गया हे। यदि गुणात्मक परिवर्तेत 
हो सकता है, तो भौतिक तत्व चेतनाकों भी पैदा कर सकते हें । 

मनुष्यको अपना या भ्रपनी चेतनाका ज्ञान पीछे होता हैं । वह क्‍या हूँ, 
इसे भी पीछे जानता है । सबसे पहिले मनृष्य (अपनी इन्द्रियोंसे) वस्तुकों 
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छह 


देखता है, और वह जानता है कि में 'देख रहा हूँ,” जिसका अर्थ है कि 
बह कोई चीज देख रहा है । यहाँ हे” मौजूद है; और मन बाहरी वस्तुके 
सिर्फ संस्कारको नहीं बल्कि उसकी सत्ताकों प्री तौरपर जानता है । अपने 
या अपनी चेतनाके बारेमें मनुष्यका ज्ञान इसके बाद और इसके आधार 
पर होता है, इसलिए बाहरी वस्तुओंसे इन्कार करना ज्ञानके आधारसे .. 
इन्कार करना हैं । 

(०) हेतवाद--अ्रक्विनाकी दुनिया दो भागोंमें विभक्‍त है--(१) 
रोज-बरोज हम जिस जगत्‌को इच्द्रियोंसे देख रहे हैं; (२) और उसके . 
भीतर बसनेवाला मूलरूप (विज्ञान )। शुद्धतम और सर्वश्रेष्ठ विज्ञान ईदवर 
है--यही भरस्तृका दर्शन है । ईश्वरके अतिरिवत कितने ही विशेष विज्ञान 
हैं, जिन्हें जीव कहा जाता है, और जो देव (+>फरिष्ते ), मनुष्य, आदिकी 
आत्माग्रोंके रूपमें छोटे-बड़े दर्जो्मिं बँठे हैं । इन विज्ञानोंमें देवों, मनुष्योंके 
श्रतिरिक्त वह आत्मायें भी शामिल हैं, जो नक्षत्रोंका संचालन करती हैं । 

. अ्विवनाकी सबसे बड़ी कोशिश थी, धर्म और दर्शनके समन्वय करने- 
की ।. उसका कहना था, दर्शन और धर्म दोनोंके लिए अपना-अश्रपना श्रलग 
कार्यक्षेत्र है, उन्हें एक दूसरेके काममें बाधा नहीं डालनी चाहिए ।, श्रगस्तिन्‌ 
(रोइद भी) सारे ज्ञानको भगवानके प्रकाशकी देन मानता था, किल्तु 
अ्रक्‍िवना इन्द्रिय-प्रत्यक्षके महत््वकों स्वीकार करता था । 

. भ्रक्विना नवीन अरस्त-दर्शनके हिमायती दोमिनिकन साधु-सम्प्रदायसे 
संबंध रखता था। फ्रांसिस्कन साधु उसका विरोध करते थे । उनके विद्वान्‌ 
दन स्कातस्‌ (१२६५-१३०८) और श्रोकमवासी विलियम (१३२४- 
१४०४ ई०) इस बातके विरोधी थे कि धर्म और दर्शनमें समन्वय किया 
जाये । दर्शेन और पदार्थ ज्ञानके लिए एक बात सच्ची हो सकती हैं, 
किन्तु वही बात धर्मके अनुसार असत्य हो सकती है । सत्यका साक्षात्कार ... 
इन्द्रियों और अनुभवसे नहीं, बल्कि झात्मासे होता है। शिव (न्श्नच्छा) .. 
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सत्यसे ऊपर है, भर शिव वही है, जिसके लिए भगवान्‌का वैसा आदेश 
है । मनुष्यका कत्तेव्य है, भगवान्‌की आज्ञाक्ा पालन करना। .बुरे 
समझे जानेवाले कर्म भी अच्छे हो जाते हैँ, यदि वह भगवान्‌की सेवाके 
लिए हों । चर्च या धर्म-सम्प्रदायके द्वारा ही हमें भगवान्‌का आ्रादेश मिलता 
है, इसलिए धर्मके हिमायतियोंका कहना था, कि चर्च और उसका अध्यक्ष 
पोप पृथ्वीपर वही अधिकार रखते हैं, जो कि भगवान्‌ ईसामसीह 
विश्वपर । 

(३) रेमोंद मातिनी--भ्रक्विनाके बाद रेमोंद मार्तिनी 
दोमिनिकनोंकी श्रोरसे विज्ञवाद और रोइदके विरोधका आरंभ हुआझा । 
इसने अपने काममें ग़ज़ालीकी पुस्तकोंसे मदद ली; यद्यपि ग़ज़ाली स्वयं 
सूफी अ्रद्वेतवादी था, किन्तु उसके चुचूंके म्रब्बेमें क्‍या नहीं था ? मार्तिनी 
इस श्रन्दाज़में सचके बहुत करीब था, कि रोददने अपने अद्वेत विज्ञान 
(वहदत्‌-अक्ल ) -वादको अ्ररस्तूसे नहीं अ्रफलातूँसे लिया है । 

(४) रेमोंद लिली--(१२२४-१३१५ ई० )--इसस्‍्लामी जहादोंके 
जवाबमें प्रारंभ हुई ईसाई जहादोंकी बात हम कह चुके हें । बारहवीं-तेरह- 
वीं सदियोंमें जहाँ बाहरी दुनियामें ये जहाद चल रहे थे, वहाँ भीतरी 
दुनियामें भी विचारात्मक जहाद चल रहे थे, जिसे कि लाखों स्त्री-पुरुषोंकी 
नास्तिक और जादूगर होनेके इल्जाममें जलाये जानेके रूपमें देखते हें । 
[हमें इसके लिए यूरोपवालोंकों ताना देनेका हक नहीं है, क्योंकि वाण 
(६०० ई०) की तीज आलोचनासे लेकर बेंटिक (१८२६ ई०)के सती 
कानून तकमें धर्मके नामपर पागल करके जिन्दा जलाई जानेवाली स्त्रियोंकी 
तादाद गिनी जाये तो वह उससे कई गुना ज़्यादा होती है|--कहीं रॉजर 
बैकनकी पुस्तकोंके जलाये जानेके रूपमें और कहीं दोमिनिकन और फ़्रांसि- 
स्कनके बाद-विवादके रूपमें । रेमोंद लिली ऐसे ही समयमें इतालीके एक 
समृद्ध परिवारमें पैदा हुआ था । पहिले तो उसका जीवन बहुत विलासिता- 
पूर्ण रहा, किन्तु यकायक उसने अपनेको सुधारा, और उसे धुन सवार हो 
गई, कि इृस्लामको दुनियासे नेस्तनाबूद करना चाहिए । वह युरोपके 
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सारे ईसाइयोंकों सलीबी लड़ाइयोंमे शामिल देखंना चाहता थां। इसके 
लिए उसने १२८७ ई०में पोप होवोरियस के दरबारमें पहुँचकर अपने विचार 
रखे--इस्लामको ख़तम करनेके लिए एक भारी सेना तैयार की जाये, 
इस्लामी देशोंमें काम करने लायक विद्वानोंको तैयार करनेके लिए विश्व- 
विद्यालय कायम किये जायें, और रोश्दकी पुस्तकोंको धर्म-विरोधी घोषित 
कर दिया जाये । वहाँ सफल न होनेपर उसने फ्रांस, इताली, स्विटजलेंड 
आदिमें इसके लिए दौरा किया। १३११ ई०में ईसाइयोंकी एक बड़ी 
सभा विएना (आस्ट्रिया )में हुई, वहाँ भी वह पहुँचा; किन्तु वहाँ भी असफल 
रहा । इसी निराशामें वह १३१५ ई०में मर भी गया। रेमोंद विद्वान्‌ 
था, उसने रोइद और दूसरे दाहानिकोंकी पुस्तकोंकों पढ़ा था, और कुछ 
लिखा भी था, इसलिए उसके इस्लाम-विरोधी विचार-बीज धरतीमें पड़े 
हुए समयकी प्रतीक्षा कर रहे थे । 


5 ३-इस्लामी दर्शन ओर विश्वविद्यालय 
१-पेरिस और सोरबोन 


फ्रांसिस्कन सम्प्रदायका कार्यक्षेत्र अपने गढ़ आवसफोर्ड्से इंगलेंड भर 
हीमें सीमित था । पश्चिमी यूरोपमें इस्लामिक दर्शनका प्रचारकेन्द्र पेरिस 
था। पेरिसमें एक बड़ा सुभीता यह भी था, कि यहाँ स्पेनसे प्रवासित 
उन यहूदियोंकी एक काफी संख्या रहती थी, जिन्होंने रोशद तथा दूसरे 
दाशनिकोंके ग्रंथोंकों श्ररबीसे अनुवाद करनेमें बहुत काम किया था। 
रोइद-दर्शनके समर्थकों और विरोधियोंके यहाँ भी दो गिरोह थे । सोरबोन्‌ 
विश्वविद्यालय रोदद-विरोधियोंका गढ़ था, और पास ही पेरिस-विश्व- 
विद्यालय समर्थकोंका। पेरिसके कला (आर्ट )-विभागका प्रधानाध्यापक 


- लिठालआए$ एए ((8८0770 547०) 
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सीज़र ब्राबेंत (मृ० १२८४ ई०) रोश्दका जबर्दस्त हामी था। अपने इन 
विचारोंके लिए धर्म-विरोधी होनेके अपराधमें उसे जेल भेज दिया गया, 
और भोर्बीतो के जेलमें उसकी मृत्यु हुई। भ्रब भी पेरिसमें उसकी दी हुईं 
अरबीकी दाझ्षनिक पुस्तकोंकी काफी संख्या है। 

पेरिस विश्वविद्यालयके विरुद्ध सोरबोन्‌ धर्मवादियोंका गढ़ था--- 
ओर शायद इसीलिए आज भी वह भाग (जो कि अब पेरिस नगरके भीतर 
: आगया है) लातीनी मुहल्ला कहा जाता है । सोरबोनूपर पोपकी विशेष 
कृपा होनी ही चाहिए, और उसी परिमाणमें पेरिसपर कोप । सोरबोनू- 
वालोंकी कोशिशसे पोपसे पेरिस विश्वविद्यालयके नाम १२१७ ई० में फर्मान 
निकाला कि ऐसे शास्त्रार्थ न किये जायें, जिनमें फसादका डर हो । वस्तुतः 
यह फर्मान अरबी देन संबंधी वाद-विवादको रोकनेका एक बहाना मात्र 
था । पीछेके पोपोंने भी इस तरहके फर्मान जारी करके अरबी दर्शनके अध्यय- 
नाध्यापनको ही धर्म-विरुद्ध ठहरा दिया । १२६९ ई०में सोरबोनवालोंकी 
कोशिशसे एक धर्म-परिषद्‌ बुलाई गई, जिसने निम्न सिद्धान्तोंके मानने- 
वालोंपर नास्तिकताका फतवा दे दिया-- 


(१) सभी आदमियोंमें एक ही विज्ञान हैं; 

) जगत्‌ श्रनादि है; 

) मनुष्यका वंश किसी बाबा आदम तक ख़तम नहीं हो जाता; 
) जीव शरीरके साथ नष्ट हो जाता है; 

) ईश्वर व्यक्तियोंका ज्ञान नहीं रखता; 

) बंदों (+-+आादमियों) के कर्मपर ईइवरका कोई अधिकार नहीं; 
(७) ईइवर नहबर वस्तुको नित्य नहीं बना सकता । 


यह सब कुछ होनेपर भी पेरिस-विद्वविद्यालयमें इस्लामिक दर्शनका' 
अ्रध्ययन बंद नहीं हुआ । 


* ()+900. 
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यूरोपमें सिसली द्वीप और स्पेन इस्लासिक शासन-केन्द्र थे, इसलिए 
इनके ही रास्ते इस्लामिक विचारों (दर्शन) का भी यूरोपमें पहुँचना स्वाभा- 
विक था। सिसली द्वीप इतालीके दक्षिणमें है, यहाँसे ही वे विचार इतालीमें 
पहुँचे, उनके स्पेनसे फ्रांस जानेंकी बात हो चुकी है । इंतालीमें भी 
पढ़आके विद्यापीठने इस्लामिक दर्शनके अध्ययन द्वारा अपनी कीर्तिकों 
सारे यूरोपमें फैला दिया ।--खासकर रोश्दके दर्शनके अ्रध्ययनके लिए 
तो यह विश्वविद्यालय सदियों तक प्रसिद्ध रहा। यहाँ रोश्दपर कितने 
ही विवरण और टीकायें लिखी गईं। तेरहवीं सदीसे रोश्दके दर्शनके 
श्रन्तिम आचाये दे-क्रिमोनी (मृत्यु १६३१ ई०) तक यहाँ इस्लामिक 
दर्शन पढ़ाया जाता रहा । यहाँके इस्लामिक दर्शनके प्रोफेसरोंमें निम्नका 
नाम' बहुत प्रसिद्ध है-- 


पीतर-द-बानो 

जीन दे-जाँदन 

फ्रा भ्ररबानों 

पाल दी-वेनिस---(मृत्यू १४२६ ई०) 
गाइतनो-- ( मृत्यू १४६५ ई० ) 
इलियासू मदीजू--( १४७७ ई० ) 
वेरोना 

ज्ाबीला-- (१५६४-८९ ई० ) 
पंदेसियो 

सीजर क्रिमोतनी--(मु० १६३१ ई०) 


सोलहवीं सदीमें इब्त-रोश्दकी पुस्तकोंके नये लातीनी अनुवाद हुए, 
इस काममें पदुआका खास हाथ रहा। इन श्रनुवादकोंमें पदुआका प्रोफ़ेसर 
वेरोना भी था, जिसने कुछ पुस्तकोंका अनुवाद सीधे यूनानीसे किया था । 
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पंदेसियोके व्याख्यानोंके कितने ही पुराने नोट अरब भी पेदुआके प्स्तका- 
लयमें मौजूद हूं । 

[क्रिमोनी ]---ज्ञाबीलाका शागिद सीजर क्रिमोती इस्लामिक दर्शन- 
का अ्रन्तिम ही नहीं, बल्कि वह बहुत योग्य प्रोफ़ेसर भी था। इसके लेक- 
चरोंके भी कितने ही नोट उत्तरी इतालीके अनेक पुस्तकालयोंमें मिलते 
हैं। ज्ञाबीलाकी भाँति इसका भी मत था, कि ग्रह नक्षत्रोंकी गतिके सिवा 
ईद्वरके अ्रस्तित्वका कोई सबूत नहीं । रोश्दकी भाँति यह भी मानता था, 
कि ईश्वरको सिर्फ़ अपना ज्ञान है, उसे व्यक्तियोंका ज्ञान नहीं है । मनुष्यमें 
सोचनेकी शक्तित कर्त्ता-विज्ञानसे आती है। यह ऐसे विचार थे, जिन्हें 
ईसाई-धर्म नास्तिकता कहता था । क्रिमोनी उनसे बचनेकी कोशिश कैसे 
करता था, इसका उदाहरण लीजिए-- “इस पृस्तकमें में यह कहना नहीं 
चाहता, कि जीवके बारेमें हमारा क्या विश्वास होना चाहिए यहाँ में 
सिफ़ यह बतलाना चाहता हूँ, कि जीवके बारेमें भ्ररस्तृके क्या विचार थे । 
यह स्मरण रहे कि दर्शनकी आलोचना मेरा काम नहीं है, इस कामको 
सन्त तामस्‌ आदिते अच्छी तरह पूरा किया है ।” लेकिन इसपर भी 
३ जूलाई १६१९ ई०को उसके नाम पदुआके सरकारी अफसरका हुक्म- 
नामा आया-- लेतरन कौंसिल सारे प्रोफ़ेसरोंको सजग करती है, कि 
दर्शनके जो सिद्धान्त धर्मके खिलाफ़ हैं, (पढ़ाते वक्त) उनका खंडन भी वह 
करते जायें; और जब किसी विषयका उद्धरण देने लगें तो इस बातका 
ख्याल रखें, कि विद्यार्थियोंपर उसका ब्रा असर न पड़े । चूँकि आप इस 
श्राज्ाका ख्याल नहीं रखते, इसलिए मेरा फ़र्ज है, कि में बार-बार आपका 
ध्यान इधर आकर्षित कराता रहूँ ।” क्रिमोनीने इसके उत्तरमें एक लंबा 
पत्र लिखा--मुभझे विश्वविद्यालयकी ओरसे सिर्फ़ इसलिए वेतन मिलता 
है, कि में भ्रस्तूके दर्शनकी शिक्षा दूँ । यदि विश्वविद्यालय इस कामकी 
जगह कोई दूसरा काम लेना चाहता है, तो में त्यागपत्र देनेके लिए तैयार 


* रोइदके “किताबुन्‌नफ्स' की व्याख्याकी भूमिका । 
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हूँ, वह स्वतंत्र हैं किसी दुश्षरकों उस कामपर लगाले। में तो जबतक 
प्रोफ़ेतरके पदपर रहेंगा, अपने . | ये विरुद्ध कोई काम नहीं 
सकता 

क्रिमोनीका मृत्य (१६३१ ४०)क साथ इस्लामिक दशनका ही पढः 
हीठमन 7, ०.. बेलिस ए दान; दा भिय। ही: घट जूतों  )। क्रिमोनीक 
बाद लसीतो (मत्य १६५६ ४०) प्रोफ़ेसर हुआ, जिसपर नर्वीन दशनक 
प्रभाव दिखाई देदे लगता है । उसके बाद ब्रेगाद जन एजानाः दर्शनकी 
पढ़ाई करता है। १७०० ई०मे फार्देलाके साथ पदुआमें पुराना सिल- 
सिला टूट जाता हैं, ओर वहाँ प्राचीन दर्शनकी जगह दे-कार्तका दर्शन 
पाठच-पुस्तकोंमें दाखिल होता है 


$ ४-इस्लामी दशनका यूरोपमें अन्त 

दन स्कातसन किस तरह राश्दकों शिक्षाकों मनृष्यतास गिरी हुई 
बतलाया, यह हम कह चुके हैं। इसकी बजहसे रोश्द जहाँ बामिक बषत्र्मे 
बदनाम हुआ, वहाँ हर तरहकी स्वतत्रताके चाहनंबाल लोग--खासकर 
वद्िए दवध्स ये जा 4 भंडेके नीने खड़े होने लगे, श्रीर रोश्दमे। 
नामपर उग$-झूगत दादा बनसे जगे । इन्हीं दलोमिस एक उन लोगीका था, 
जिन्होंने अपना नाम व्वश्न॑बताद पत्र रखा था। ये लोग विध्यकोा ही 
ईढवर मानते थे, श्रोर बिश्वकी चीज़ोंक्ों उसका अ्रंण । ईसाई चर्चके 
न्यायालयोंसे इनकों भ्रागमें जलानेकी सजा होती थी और ये लोग खुर॑ 
खुशी आगमे गिरकर जान दे देते थे । “स्वरंत्रताके पत्रों में बहुत सी 
स्त्रियाँ भी शामिल थीं, उन्हींने भी अश्निपरीक्षा पास की । 

पादरी लोग इस अधारसिकत कि ज़िम्मेवार फ्रेडरिक और इब्नरोश्दकों 
हहराते थे । तो भी इस विरोबसे रोश्दके दशय---अथवा पराने दर्शन---- 
का कुछ नहीं बिगड़ा क्‍ 

च[दहवीं सदीमें तुकोने बिजन्तीनके ईसाई राज्यपर आक्रमण कर 
अधिकार जमाना शुरू किया। हर ऐसे युद्ध--राजनीतिक अश्वांति---में 
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लोगोंका तितर-वितर होना जरूरी है। कृस्तुन्तुनिया (आजका इस्तांबूल) 
का नाम उस वक्त विजन्तीन था, और प्राचीन रोमन सल्तनतके उत्तरा- 
धिकारी होगसे उसका जहाँ सम्मान ज़्यादा था, वहाँ वह विद्या और संस्कृति 
का एक बड़ा के भी था । ईसाई घर्मके दो दब्अय ऐों--उद्ार (-+कीथ- 
लिक) आग सनातनी (--आर्थोडाकस )--में सनातनी चर्चका पेत्रियार्क 
(त्महापितर या धमराज ) यहीं रहता था । जिस तरह कैथलिक चर्चकी 
धर्ममाषा लातीनी थी, उसी तरह पूर्वी सनातनी चर्चकी धर्मभाषा यूनानी 
थी । तुकोके इस आक्रमणके समय वहाँसे भागनेवालोंमें कितने ही यूनानी 
साहित्यके पंडित भी थे । बे बहुमूल्य प्राचीन यूनानी पुस्तकोंके साथ पूर्वसे 
भागकर इंतालीमें आ बसे | इन पृस्तकोंकों देखकर वहाँके पंडितोंकी 
श्ाँखें खुल गई; यदि जेसे मानो तिब्बती चीनी अनुवादों-दर-अनुवादोंके 
सहारे पढ़ते रहनेवाले भारतीय विद्वानोंके हाथमें असंगकी योगचर्या 
भूमि, वसुबंधूकी वादविधि” दिग्नागका प्रमाणसमुच्चय', धर्म- 
कीतिका अमाणदालिक और “्रमाणविनिश्चय मूल संस्कृतमें मिल 
जावें । श्रव लोगोंको क्‍या जरूरत थी, कि वे मल यूनानी पुस्तककों छोड़ 
यूनानी थे जाननेबाले लेखकोंकी टीकाशों और संक्षेपोंकी मददसे उन्हें 
पढ़नेकी कौशिग कर । 

पिदारक ( १३०४-७७ इ० )--रेमोंद लिली (१२२४-१३१५) ने 
इस्लामकी उखाड़ फंक्तेकी बहुत कोशिश की थी, किन्तु वह् उससे सफर 
नहीं हुआ, तो भी उादी वद्दीयतके एक हिस्से--यू रोपस इस्लामिक दशनक 
श्रध्ययनाध्यागनको खतम करने--की पूत्तिकेलिए तस्केवीमें पिदारकक 
जन्म हुआ । बापने उसे वकील बनाना चाहा था, किन्तु उसका उसमें दिल 
नहीं लगा, श्रौर अन्तमें वह पेढुआमें आगया । पिदारक लातीनी और 
यूनानी भाषा» पंडित था, दर्शन और आाचा र-शास्त्रपर उसको पुस्तक 
लक मल लकी के शलअ कद गत किक. 

* भूल संस्कृत पुस्तक मुभे तिब्बतमें सिली ६ का. 

) तिव्यत और देपादखें सिली, और इसे मेंने सम्पादित भी कर दिया हे । 
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झ्ाज भी मौजूद हैं। जहादवाद'ने यूरोपके दिमागपर किज्ञना जहरीला 
झसर किया था, यह पिदारकके इस विचारसे मालूम होगा : अ्रबोंने कला 
आर विद्याकी कोई सेवा न की, उन्होंने यूनानी संस्कृति और कलाकी कुछ 
बातोंको कायम जरूर रखा। पिदारक कहता था कि जब थूनानी संस्कृति 
और, विद्याकी मूल वस्तुएं हमें प्राप्त हो गई हैं, तो हमें अरबोंकी जूठी पत्तल 
चाटनेसे क्या मतलब । अरबोंसे उसे कितनी चिढ़ थी, यह उसके एक पत्रसे 
पता लगेगा, जिसे उसने अपने एक मित्रकों लिखा था--- में तुमसे इस कृपा- 
की आशा रखता हूँ, कि तुम अरबोंको इस तरह भुला दोगे, जैसे संसारमें 
उनका अस्तित्व कभी था ही नहीं । मुझे इस जातिकी जातिसे घृणा है । 
यह भलीभाँति याद रखें, कि यूनानने दार्शनिक, वेद्य, कवि और वक्ता पैदा 
. 'किये। दुनियाकी वह कौनसी विद्या है, जिसपर यूनानी विद्वानोंकी पुस्तकें 
न मौजूद हों । लेकित श्ररबोंके पास क्या है ?--सिफ़े दूसरोंकी बची- ' 
खूँची पूँजी | में उनके यहाँके वेद्यों, दाशनिकों, कवियोंसे भली प्रकार 
परिचित हूँ, और यह मेरा विश्वास है, कि अरब कौमसे कभी भलाईकी 
उम्मीद नहीं की जा सकती ।. . .. . . . तुम ही' बताओ, यूनानी भाषाके 
वक्ता देमस्थनीज़के बाद सिसरो, यूनानी कवि होमरके बाद वर्जिल, 
यूनानी ऐतिहासिक हेरोदोतसके बाद तीतस्‌ लेवीका जन्म दुनियामें कहाँ 
हुआ ? . . . .हमारी जातिके काम बाज़ बातोंमें दुनियाकी सभी 
 जातियोंके कारनामोंसे बढ़-चढ़कर हेँ। यह क्‍या बेवकुफ़ी है, कि 
अपनेको अरबोंसे भी हीत समभते हो । यह क्‍या पागलपन है, कि अपने 
कारनामोंको भुलाकर अ्ररबोंकी स्तुति--प्रशंसा--के नशेमें डूब गये 
हो । इतालीकी बुद्धि और प्रतिभा ! क्‍या तू कभी गाढ़ निद्वासे नहीं 
जागेगी ?” 

पिदारकके बाद “इतालीकी प्रतिभा” जगी, और यूनानी दर्शनके 
विद्वानोंने--जो कि पूरबसे भाग-भागकर आये थे--जगह-जगह ऐसे 
विद्यालय स्थापित किये, जिनमें यूनानी साहित्य और दर्शनकी शिक्षा सीधे 
यूनानी पुस्तकोंसे दी जाती थी। आरम्भके यूनानी अध्यापकोंमें गाज़ा 
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(मु० १४७८ ई० ) जार दे-ब्रेपरविद (मृत्यु १४८४ ई० ) जार्ज स्कोला- 
रियस्‌ ज़्यादा प्रसिद्ध हें। 

४ नवम्बर सन्‌ १४९७ ई०की तारीख पदुआ और इतालीके इति- 
हासमें अपना खास महत्त्व रखती है। इसी दिन प्रोफ़ेसर ल्युनियसने 
पढुआके विश्वविद्यालय-भवनमें श्ररस्तूके दर्शनको उस भाषा द्वारा पढ़ाया, 
जिसमें अठारह सो साल पहिले खुद अ्ररस्तू अथेन्समें पढ़ाया करता था । 
प्राचीनता-पंथियोंकों गर्ब हुआ कि उन्होंने कालकी सुईको पीछे लौटा 
दिया, किन्तु वह उनके बसकी बात नहीं थी, इसे इतिहासने आगे साबित 
किया । 

४ नवम्बर १४९७ ई०के बाद भी रोहदका पठन-पाठन पदुआमें भी 
जारी रहा यह बतला चुके हैँ। सत्रहवीं सदीमें जेसुइत-पंथियोंने रोइदपर 
भी हमला शुरू किया, किन्तु सबसे ज़बदंस्त हमला जो चुपचाप हो रहा 
था; वह था साइंसकी शोरसे, गेलेलियोकी दुरबीन, न्यूटनके गृरुत्वाकर्षण 
और भाषके इंजनके रूपमें । 


३ यूरोपीय दशेन 


३. यूरोपीय दर्शन 
दशम अध्याय 
सत्रहवीं सदीके दाशेनिक 
( विचार-स्वातंत्र्यका प्रवाह ) 


[ल्योनादों दा-विन्‍्ची' ( १४५२-१५१९ )]--नवीन यूरोपके 
स्वतंत्र-विचारक और कलाकारका एक नमूना था दा-विन्ची; जिसकी 
कला (चित्र)में ही नहीं, लेखोंमें भी नवयुगकी ध्वसि थी, किन्तु वह - 
अपने प्रंथोंकी उस' वक्‍त प्रकाशित कर पोप और धर्माचार्योंके कोपका 
भाजन' नहीं बनना चाहता था, इसलिए उसके वेज्ञानिक ग्रन्थ उस वक्‍त 
प्रकाशमें नहीं भ्राये । 

१४५५४ ई०में छापेका आविष्कार ज्ञानके प्रचारमें बड़ा सहायक 
साबित हुआ, निश्चय ही छापेके बिना पुस्तकों द्वारा ज्ञानका प्रचार उतनी 
शीघध्रतासे न होता, जितना कि-वह हुआ । पोप-पुरोहित परिश्रमसे देरमें 
लिखी दो-चार कापियोंको जलवा सकते, किन्तु छापेने सैकड़ों हजारों 
कापियोंकों तैयार कर उनके प्रयत्नकों बहुत हद तक असफल कर दिया । 

पन्द्रहवीं-सोलहवीं सदियाँ हमारे यहाँ सन्‍्तों और सूफियोंको पैदा कर 
दुनियाकी तुच्छता--भ्रतएवं दुनियाकी समस्याओंके भुलाने--का प्रचार 
कर. रही थीं; लेकिन इसी समय यूरोपमें वृद्धिको धर्म और रुढ़ियोंसे स्वतंत्र 
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करनेका प्रयत्न बहुत जोखिम उठाकर हो रहा था। लारेंज्ञोवाला (१४०८- 
४७ ई०)ने खुलकर शब्दोंके धनी धर्म-छृढ़िके हिमायती दाशेनिकोंपर 
प्रहार किया। उसका कहना था, शब्दोंके दिमागी तकंको छोड़ो श्र 
सत्यकी खोजके लिए वस्तश्रेकि पास जाओ। कोलम्बस (१४४७-१५०६) , 
' वास्को-दा-गामा (१४६९-१५२४) ने अमेरिका श्रौर भारतके रास्ते खोले। 
प्रासेलसस्‌ (१४६३-१४४१) और फ़ान हेल्मोन्ट (१५७७-१६४४) ने 
पुस्तक पत्रेकी गुलामीको छोड़ प्रकृतिके अध्ययनपर जोर दिया। उस 
वक्‍तके विश्वविद्यालय धर्मकी मृट॒ठीमें थे, और साइंस-संबंधी गवेषणके 
लिए वहाँ कोई स्थान न था; इसीलिए साइंसकी खोजोंके लिए स्वतंत्र 
संस्थाएँ स्थापित करनी पड़ीं। लेलेसिशों (१५७७-१६४४)ने ऐसी 
गवेषणाओंके लिए नेपल्समें पहिली. रसायनशाला खोली। १५४३ में 
 बेसालियसू (१५१५-६४ ६० )ने शरीरशास्त्रपर साइंस सम्मत ढंगसे 
पहिली पुस्तक लिखी, इसमें उसने कल्पनाकी जगह हर बातकों शरीर 
देखकर लिखनेकी कोशिश को | धर्म बहुत॑ परेशानीर्में पड़ा हुआ था, 
वह मत्युके डरसे साइंसकी प्रगतिको रोकना चाहता था। १५३३ ई०में 
सर्वेतत और १६०० ई०में ग्योदिनों श्रेनो आगर्मे जलाकर साइंसके शहीद 
बनाये गये । यह वह समय था, जब कि भारतमें प्रकबर उद्दारतापूर्वक 
साइंसवेत्ताश्रोंके खूनके प्यास इन ईसाई प्रोहितों श्रौर दूसरे धर्मियोंके 
साथ समानताका बर्ताव करते हुए संबकी धार्मिक शिक्षाश्रोंकों सुनता 
 जैथा एक:नये धर्म द्वारा उनके समन्वय करनेके प्रयत्नमें लगा हुआ था । 
 सोलहुवीं सदीके पोथी-विरोधी प्रयोग-हिमायती विद्वानोंमें मींताब'' 
(१५५३-१४३ ४), तायचो बाहे (१५४६-१६० १) के, सांशेज_ (१५६२- 
१६३२)के नाम!ख्लास तौरसे उल्लेखनीय हैं । 
-पत्नहवीं सदीके विधार-स्वातंत्रय और सोलह॒वीं सदीके भौगोलिक, 
खगोलिक आवधिष्कारोंने कूप-मंडकताके दूर करनेमें बहुत मदद की, श्रौर 
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इस प्रकार सत्रहबीं सदीके युरोपम कुछ खुली हवा सी ग्राने लगी थी। 
इस वकतके दार्शनिकोंकी विचारधारा दो प्रकारकी देखी जाती है । (१) 
कछका कहसा था, कि इस्करिय-अरक्ष. और तजर्बा (प्रयोग )ही ज्ञानका 
एक-माम आधार है, इच्हें प्रयोगवादी कहते हैं। बेकन, हाव्स, लॉक, 
बर्कले, हम, प्रथोगवादी दाशनिक थे; (२) दूसरे दाशसिक ज्ञानको 
इच्द्रिय या प्रधाग-गण्य नहीं बद्धिग्स्य मानते थे । इन्हें बुद्धिबादी कहा जाता 
हैं; द-कार्त, स्पिनोजा, लाइपनिटज़ इस प्रकारके दार्शनिक थे । 


$ २-प्रयोगवाद' 


प्रयोगवाद प्रयोग या तजर्बकों ज्ञानका साधन बतलाता हे, किस्तु 
प्रयोगके जरिये जिस सच्चाईकों वह सिद्ध करता है, वह केवल भौतिक 
तत्त्व, केवल विज्ञानतत्त्व--न्रर्थात्‌ भ्रद्देत भी हो सकता है--अथवा भौतिक 
और विज्ञान दोनों तत्त्वोंको गावनेबाला द्वेतवाद भी । हॉब्स, टोलेण्ड, 
अ्रद्वेती-भीतिकबादी थे, स्पिनोजा अद्वेत्ती-विज्ञानवादी; और बेकन, द- 
काते,, लीदमिगण' दतबादी थे । 


१-अद्वेत-भी तिकवाद 


(१) हॉब्स ( १५८८-१६७९ इं० )--ठटामस हॉब्सने अध्ययन 
आक्सफोर्डमें किया । पेरिसमें उसका परिचय देकात॑से हुआ । जो देश 
गैगर्धभे और पंजीवादका बानी बनने जा रहा था) यह जरूरी था, कि 
उसका नंबर स्वतंत्र-विचारकोंमें भी पहिला हो; इसलिए सत॑हवीं सदीके 
आरभमे फ्रांसिस बैकत (१५६१-१६२६) का विचार-स्वातंत््यका प्रचार 
और मध्ययूगीनताका विरोध करना; तथा हॉब्स, लॉक जैसे दाशनिकोंका 
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उसे आगे बढ़ाना, कोई आकस्मिक घटना न थी । बैकन दार्शनिक विचारोंमें 
प्रगतिशील था, किन्तु यह ज़रूरी नहीं है, कि दार्शनिक प्रगतिशीलता 
राजनीतिमें भी वही स्थान रखे । जब इंगलेंडमें सामन्‍्तवादके खिलाफ 
क्रामवेलके नेतृत्वमें जनताने क्रान्तिका झंडा उठाया, तो हॉब्स क्रान्ति- 
विरोधियोंके दलमें था । ३० जनवरी १६४९ को शाहजहाँके समकालीन 
राजा चार्लसका शिररछेदकर जनताने सामन्तवादियोंपर विजय पाई। 
हॉब्स जैसे कितने ही व्यक्ति उससे सन्तुष्ट नहीं हुए । नवम्बर १६५१ 
में हॉब्स फ्रांस भाग गया, लेकिन उसे यह समभनेमें देर न लगी, कि गुजरा 
जमाना नहीं लौट सकता, और उसी साल लौटकर उसने अ्रधिनायक 
गलिवर क्रामवेल (१५९९-१६४८) से समभोता कर लिया। 

'हॉब्स लोकोत्त रवादका विरोधी था । उसके अनुसार द्त कारणोंसे 
काय और कार्योसे कारणके ज्ञानको बतलाता हैं। हम इन्द्रियोंके साक्षात्कार 
द्वारा वस्तुका ज्ञान (-सिद्धान्त) प्राप्त कर सकते हैं; या इस प्रकारके 
सिद्धान्तसे वस्तुके ज्ञानको भी पा सकते हें । 

दर्यंस गति और क्रियाका विज्ञान है, ये गति-ज्ञान प्राकृतिक पिंडोंके 
भी हो सकते हैँ, राजनीतिक पिंडोंके भी । मनृष्यका स्वभाव, मानसिक 
जगत्‌, राज्य, प्राकृतिक घटनाएं उन्हीं गतियोंके परिणाम हैं । 

ज्ञानका उद्गम इन्द्रियोंकी वेदला (5-प्रत्यक्ष) है, और वेदना 
मस्तिष्क या किसी' इसी तरह॒के आ्राभ्यान्तरिक तत्त्वमें गतिके सिवा श्रौर 
कूछ नहीं है । जिसे हम मन कहते हें, वह मस्तिष्क या सिरके भीतर 
मौजूद इसी तरहके किसी प्रकारके भौतिक पदार्थंकी गतिमात्र है। विचार 
या प्रतिबिब, मस्तिष्क और हृदयकी गतियाँ--अर्थात्‌ भौतिक पदार्थोंकी 
'गतियाँ--हैं । भौतिक तत्त्व भ्रौर गति ये मुलतत्त्व हैं, वे जगत॒की हर एक 
वस्तु--जड़, चेतत सभी--की व्याख्या करनेके लिए पर्याप्त हैं । 

हॉब्सने ईश्वरके अस्तित्व साफ तौरसे इन्कार नहीं किया, 
उसका कहना था 'कि मनुष्य “ईहवरके बारेमें कुछ नहीं ज़ान 
' सकता ।” 


एकादश अध्याय 
अठारहवों सदीके दाशनिक 


न्यूटल (१६४२-१७२७ ई० )के. सत्रहवीं सदीके आविष्कार गु्‌ त्वा- 
कर्षण (१६६६ ई०) और विद्वकी यांत्रिक व्याख्याने सत्रहवीं सदी और 
आगेकी दार्शनिक विचार-धारापर प्रभाव डाला | अठारहवीं सदीमें हल" 
(१७३८-१८२२ ई०) ने न्यूटनके यांत्रिक सिद्धान्तके अनुसार शनिकी 
कक्षासे और परे वदण (१७५१ ई०) ग्रह तथा शन्तिके दो उपग्रहोंका 
(१७८९ ई०) आविष्कार किया। इसके अ्रतिरिक्त उसने एक दूसरेके 
गिर्दे घूमनेवाले 5०० युग्म (>-जुडवें) तारे खोज निकाले, जिससे 
यह भी सिद्ध हो गया कि च्यूटनका यांत्रिक सिद्धान्त सौरमंडलके आगे 
भी लागू है। शताब्दीके अन्त (१७६६ ई०) में लाप्लासने अपनी _स्तक 
खगोलीय यंत्र' लिखकर उक्त सिद्धान्तकी और पृष्टि की । इधर भौतिक 
साइंस ने भी ताप, ध्वनि, चुम्बक, बिजलीकी खोजोंमें नई बातोंका आवि- 
उ्कार किया । .रमफोर्डते सिद्ध किया कि ताप भी गतिका एक भेद है । 
हॉक्सबीने १७०४५ ई० में प्रयोग करके पहिले-पहिल बतलाया, कि ध्वनि' 
हवापर निर्भर है, हवा न होनेपर ध्वनि नहीं पैदा हो सकती । 

रसायन-आआषास्त्रमें प्रीस्टली (१७३३-१८०४ ई०) और शीले' 
(१७४२-८६ ई०)ने एक दूसरेसे स्वतंत्र रूपेण ग्रावसीजनका आविष्कार 
किया । कवेन्डिश (१७३ १-१०१० ) ने आक्सीजन और हाइड्रोजन मिलाकर 
साबित किया कि पानी दो गैसोंसे सिलकर बना हे । 
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(१७८८) लिखकर भूगर्भ साइंसकी नींब डाली; भ्रौर जेनेर ( १७४६- 
शय२३ ई०) मे चेबदकके टीकेका शाविष्यारकर ( १७६८ ई० ) बीमारियोंकी 
पहिलेस रोकथामका नया तरीका लिवित्याशास्त्रमें प्रारम्भ किया । 

ग्रठारहवीं सदीमें साइंसकी जो प्रगति भ्रभी हम देख चुके हैं, हो नहीं 
सकता था, कि उसका प्रभाव दर्शनपर न पड़ता । इसीलिए हम अठारहवीं 
सदीके दार्शनिकोंको सिफफ़ हवामें उड़ते नहीं देखते, बल्कि सन्देहवादी ह्यम्‌ 
ही नहीं विज्ञानबादी बक॑ले श्र कान्टको भी प्रयोगकी पूरी सहायता लेते 
हुए अपने काल्पनिकवाददः समर्थन करना चाहते हैं । 


$ २-विज्ञानवाद 


अठारहवीं सदीके प्रमुख विज्ञानदादी दाशेनिक बर्कले और कान्ट हें । 


१-मकेले ( १६८०४-१७४३ है ) 

जाज बकलेका जन्म आायरलें में हथ्मा था, और शिक्षा डब्लिनके 
ट्रिनिटी कालेजमें। १७३४ ई में बहू कोलोबका लाट-पादरी बना। 

बकंलेके दर्शनका मुख्य प्रयोजन किसी नये तत्वका अ्न्वेषण नहीं था । 
उसकी मृख्य मंशा थी, भौतिकवाद शऔर झनीश्वरवादसे ईसाई-धर्मकी' 
रक्षा करना । इस प्रकार वह अठारहवीं सदीका अ्रगस्तिन्‌ और सीमित 
श्रथंमं ईसाइयोंका अ्रविवना था। हाब्सका भौतिकवादी दहाँन तथा 
विचार-स्वातन्त्य संबंधी दूसरी शिक्षाएं धीरे-धीरे शिक्षित बुद्धिवादी 
दिमाग्रोपर अभ्रसर कर ईसाइयतकेलिए ख़तरा पेदा कर रही थीं। सभ्रह॒वीं 
और अ्रठारहवीं सदीमें भी जिस तरहकी प्रगति साइंसमें देखी जा रही थी, 
उससे धर्मका पक्ष भ्रौर निर्बेल होता जा रहा था, तथा यह साबित हो 
रहा था कि प्रकृति और उसके अ्रपने नियम हर बौद्धिक समस्याके हलके 
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लिए पर्याप्त हैं। यद्यपि इस लहरको रोकनेकेलिए दकात॑, स्पिनोजा - 
और लाइबूनिटजके दर्शेत भी सहायक हो सकते थे, किन्तु भौतिकतत्त्वोंके 
अ्रस्तित्वको वे किसी तन किसी रूपमें स्वीकार करते थे । बिशप्‌ (>लाट- 
पादरी) बकलेने भौतिकतत्त्वोंके भ्रस्तित्वको ही अपने दर्शन-ह्वारा मिटा 
देना चाहा--न भौतिकतत्त्व रहेंगे, न भौतिकवादी सर उठायेंगे । 
बकलेका कहना था : मुख्य या गौण गृणोंके संबंध जो हमारे विचार 
या वेदनाएं हू, वह किन्‍्हीं वास्तविक वाह्मतत्त्वोंकी प्रतिकृति या प्रतिविब नहीं 
हैं, वह सिफ़ मानसिक बेदनाएं हैं; और इनसे अ्रधिक कुछ नहीं है । विचार 
विचारोंसे ही सादृुश्य रख सकते हैं, भौतिक पदार्थों और उनके गृणों--- 
गोल, पीला, कड़वा आदि--से इन अ्रभौतिक विचारों या मानस प्रति- 
विवोंका कोई सादुश्य नहीं हो सकता । इसलिए भौतिक पिंडोंके अ्रस्तित्वको 
माननेकेलिए कोई प्रमाण नहीं । ज्ञामका विषय हमारे विचार हैं, उनसे 
परे या बाहुर कोई भौतिकतत्व ज्ञानका वास्तविक विषय नहीं है । 'मनसे 
बाहर चाहे वह स्वर्गंकी संगीत मंडली हो, अ्रथवा पृथिवीके सामान हों, मन 
(>+विज्ञान ) को छोड़ वहाँ कोई दूसरा द्वव्य नहीं, (मानसिक) ग्रहण ही 
उनकी सत्ताको बतलाता है । जब उन्हें कोई मनष्य नहीं जान रहा है, तो 
या तो थे हैं ही नहीं, अ्रथवा वे किसी अविनाजी आत्माके मनमें है । भौतिक 
पिंड अपने गुणानूसार नियमित प्रभाव (आग, ठंडक) पेंदा करते हैँ, यदि 
भौतिकतत्त्व नहीं है, तो सिर्फ़ विचारसे यह कैसे होता है ?--बकलेका 
उत्तर था कि यह 'प्रकृतिके विधाताके द्वारा स्वेच्छासे बनाए उस संबंध का 
परिणाम है, जिसे उसने भिन्न-भिन्न विचारोंके बीच कायम किया है! 
बर्कलेके श्रमसार सत्यके तत्त्व हैं : भगवान्‌, उसके बनाए आत्मा, और भिन्न- 
भिन्न विचार जो उसकी श्राज्ञानसार विशेष अवस्थाओंमें पंदा होते हैं । 


२-काल्ट ( १५२४-१८०४ है ) 


इम्नानयेल कान्‍्ट कोइनिगूसबर्ग (जर्मनी)में एक साधारण कारी 
गरके घर पैदा हुआ था । उसका बाल्य धामिक वातावरणमें बीता था । 
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प्रायः सारा जीवन उसने अपने ज़न्मनगर और उसके पड़ोस हीमें बिताया 
और इस प्रकार देशअमणके संबंध वह एक पूरा कूपमंडक था । 
हॉब्स, स्पिनोजा दकारये, लाइबूनिदजके, बर्कले दर्शनोंसें या तो भौतिक 
तत्त्वोंको ही मूल तत्त्व होनेपर जोर दिया गया था, श्रथवा प्रकृतिकी उपेक्षा 
करके विज्ञान (> चेतना )को ही एकमात्र परमतत्व कहा गया। कास्टके 
समय तक विज्ञानका विकास और उसके प्रति शिक्षितोंका सम्मान इतना 
बढ़ गया था, कि वह उसकी अवहेलना करके सिफ़ विज्ञानवादपर सारा 
जोर नहीं खर्चे कर सकता था--यद्यपि घृमफिरकर उसे भी वहीं पहुँचना 
था--और भौतिकवादका तो बह पर्ण विरोधी था ही । ह्ममकी भाँति न 
दोनों वादोंपर सन्देह करनेको ही वह अपना बाद बसाना पसन्द नहीं करता 
था। उसके दर्शनका मरुय लक्ष्य था--झहामके सस्देहवाद, झ्ौर परानी दाझें- 
निक रूडढ़िकी सीमित करना, तथा सबसे बह्कर वह भौतिकवाद, अनीण्वर- 
वादकों तष्ट करना चाहता था। अपनेको बृद्धियादी साबित करनेकेलिए 
वह भाग्यवाद, भावृकताबाद, मिथ्या-विश्वासका भी विरोधी था। कास्टके 
वक्‍त यूरोपका विचारशील समाज मध्ययुगीन मानरा-बंधनोंसे ही मुक्त नहीं 
हो गया था, बल्कि उसने मध्ययगके झ्राथिक ढाँवे--रामस्तवयाद--को भी 
दो प्रमुख देशों, इंगलेंड (१६४६-१७७६) शौर फ्रांस (१७८६ ) से विदा कर 
पूँजीवादकी श्रोर ज़ोरसे क़दम उठाया था। इंगलेंडमें पंग्रेज़ी सामन्‍्तवादकी 
निरंकुशता चालंस प्रथमके साथ ही १६४६९में खतम कर दी गई थी | वहाँ 
सवाल सिर एक मुकूठके धूलमें लोटनेका नहीं था, बल्कि मुकूटके साथ ही 
सनातन मर्यादाओंके प्रति लोगोंकी श्रास्था उठने लगी थी। अठारहवीं सदीमें 
अब फ्रांसती बारी थी । सामन्तवाद और उराके पिट्ट धर्मसे दवते-दबते लोग 
ऊब गए थे। उनके इस भावको व्यवत करनेकेलिए फ्रांसने बोलतेर (१६९४- 
१७७८), और रूसो (१७१२-७८ ई० ) जैसे जबर्दस्त लेखक पैदा किये । 
वोल्तेर धर्मको अज्ञान और धोखेकी उपज कहता था । उसके मतसे मजह॒ब 
होशियार प१रोहितोंका जाल है, जिन्होंने कि मनृष्यकी मूर्खता और पक्ष- 
पातको इस्तेमालकर इस तरह उनपर झासनका एक नया तरीका निकाला 
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है । रूसो, वोल्तैरसे भी श्रागे गया, और उसने कला और विज्ञानकों भी 
शौकीती और कामचोरपनकी उपज बतलाया, और कहा कि आचारिक 
पतनके यही कारण हैँ। “स्वभावसे सभी मनुष्य समात हैं। यह हमारा 
समाज है, जिसने बंयक्तिक सम्पत्तिकी प्रथा चला उन्हें अ्र-समान बना 
दिया--ओऔर श्राज हम उसमें स्वामी-दास, शिक्षित-अशिक्षित, घनी- 
निर्धत, पा रहे हैं ।” एक बड़ा रईस बैरन्‌ दो 'लूबाश (१७२३-१७८९ ई० ) 
कह रहा था-- आत्मा कोई चीज़ नहीं है, चिन्तन मस्तिष्ककी क्रिया है 
भौतिकतत्त्व ही एकमात्र अमर वस्तु है ।” 

ऐसी परिस्थितिमें कान्ट समभता था, कि यूरोपके मुक्त होते विचारोंको 
ईसाइयतकी तंग चहारदीवारीके भ्रन्दर बंद नहीं किया जा सकता, इसलिए 
चहारदीवारीको कुछ बढ़ाना चाहिए, और ईद्वर, कर्म स्वातंत्र्य तथा श्रात्माके 
अमरत्य--पर्ग फे इस मौलिक सिद्धान्तोंकी रक्षा करनेकी कोशिश करनी 
चाहिए । इन्ह्ींकी लेकर काच्टने अ्रपने प्रखर तकेके ताने-बाने बुनकर एक 
जबर्दस्त जाल तैयार किया। उसने कहा : तजबेपर निर्भर मानव-बुद्धि 
बहुत दूर तक जा सकती है, इसमें शक नहीं; किन्तु उसकी गति अनन्त तक 
नहीं 2 राफती । उसको दौड़की भी सीमा है । ईइवर, परलोक या परजीवन 
मानवके तजबेकी सीमासे बाहुरकी--सीमापारीय--चीज़ें है, इसलिए 
उनके बारेमें कोई तर्क-वितर्क नहीं किया जा सकता, तकंसे न उनका खंडन 
ही' किया जा सकता है, न उन्हें सिद्ध ही किया जा सकता हैँ। उन्हें 
श्रद्धावश माना जा सकता है--सैद्धान्तिक तौरसे यह श्रद्धा भले ही कमजोर 
मलूम होती है. मगर व्यवह्रमूलक होंनेसे वह काफी प्रबल है ।--अर्थात्‌ 
ईश्वर, तथा परजन्मके विध्वास समाज और व्यक्तिमें शान्ति श्रौर संयमका 
प्रचार करते हैं, जो कि इनके माननेकेलिए काफी कारण हैं । 

( १ ) ज्ञान--वास्तविक ज्ञान वह है, जो कि सार्वदेशिक, तथा 
आवश्यक हो । इच्द्रियाँ हमारे ज्ञाकेलिए मसाला जमा करती हूँ, और मन 
श्रपनें स्वभावके श्रनुकुल तरीकोंसे उन्हें ऋ्रमबद्ध करता है । इसीलिए जो 
ज्ञान हमें मिलता है वह वस्तुएं--अपने--भीतर जैसी हें, वैसा नहीं होता 


[का म्‌भ 
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बल्कि बिचारोंके काम-संबंधी साथ शिक और आवश्यक ज्ञानके तौरपर 
होता है । गोया रस्तुए-लप- वश क्या हैं, इसे हम नहीं जान सकते--- 

है है कान्‍्टका सब्देहवाद । साथ ही, हमारे ज्ञानमे जो कुछ आता है वह 
तजवें या प्रयोगसी आता ह--यहाँ वह प्रयोगवादी सत्र मालम होता है । 
लेकिन, मत बाहरी बातोंकी कोई पर्वाहु न करके, अपने तजबॉपर चिन्तन 
करता है, भौर उन्हें अपने स्वभावके अनुसार प्रहण करता है--यह बाह्यार्थ- 
से असंबद्ध मसका अपना निर्णय बृद्धिवाद है। प्रयोगवाद, हेड जे 
और बृद्धिवाद तीनोंको सिफ़ अपने मतलबके लिए कान्‍्ठने इस्तेमाल 
किया है, और इसका मतलब विचारकों बड़ी सीमाबंदीके परे जानेसे 
रोकना है । 


(२ ) निश्चय--आम सदा निश्चयके रूपमें प्रकट होता है--हम 
जानमे चाहे किसी बातकी स्वीकृति (+>विधि) करते हैं, या निषेध करते 
हैं। तो भी प्रत्येक निश्चय शान नहीं है । जो निश्चय 'सार्वदेशिक और 
ग्रावश्यक” नहीं है, वह साइंस-सम्मद नहीं हो सकता । यदि उस विश्चयका' 
कोई अभ्रपवाद भी है, तो बह सार्वदेशिक नहीं रहेगा; यदि कोई विरोधी 
भी भरा सकता हूं तो बह आवश्यक नहीं । 

( ३ ) प्रत्यक्ष--किंगी वस्तुके प्रत्यक्ष करनेकेलिए जरूरी है कि वहाँ 
भौतिकतत्त्व या उसके भीतर जो कूछ भरा (वेदना ), और श्राकार (<-+ रंग, 
शब्द, भार) हों। इन्हें बुद्धि एक ढाँचे--या देश-कालके चौकठे--में ऋम- 
बद्ध करती है, तब हमें किसी वस्तुका प्रत्यक्ष होता है। श्रात्मा (मन) 
सिफ़ वेदनाञ्रोंको प्राप्त करता है, वह सीधे पदार्थों (+->विषयों ) तक नहीं 
पहुँच सकता, और न विषय सीधे मन (<>आत्मा) तक पहुँच सकते । फ़िर 
अपनी एक विशेष गक्ति--आत्मानृभति --द्वारा उन्हें वह प्रत्यक्ष करता 
हैँं। तब वह अपनेसे बाहर देश श्रौर कालमें रंगको देखता है, शब्दकों 
सुनता है । 





 [पा07. 


कान्‍्ट | य्रोपीय दर्शन क्‍ ३१७ 


देश, काल--गवकी बनावट ही ऐसी है, कि वहाँ कोई वैसी वस्तु न 
होने पर भी देश और कालका प्रत्यक्ष करता है--वह वस्तुओंको ही देश 
और कालमें (श्रर्थात्‌ देश-दालके साथ ) प्रत्यक्ष नहीं करता, बल्कि खुद देश- 
कालको स्वतंत्र वस्तुके तीरपर श्रत्यक्ष करता है। हमारी झान्तरिक मानस- 
क्रिया कालकी सीमाके शश्तर अर्थात्‌ एकके बाद दूसरा करके होती है; और 
बाहरी इन्द्रिय-शान देशकी सीमाके भीतर होता है, भ्र्थात्‌ हम उन्हीं चीज़ोंका 
प्रत्यक्ष कर सकते हैं, जिनका कि हमारी इच्द्रियोंसे संबंध है । देश और 
काल वस्तु-सत्य भ्रर्थात्‌ बिना दूसरेकी सहायताके खुद अपनी सत्ताके धनी 
नहीं हैं, भीर नहीं वस्तुझ्ोके गण या संबंध ही हैं। वे तरीके या प्रकार 
जिनसे कि हमारी इन्द्रियाँ विषयोंकों ग्रहण करती हें, इन्द्रियोंके स्वरूप 
था कियाएं हैं। देश शऔर काल आत्मानूभूतिसे ही जाने जाते हैं, वे बाहरी 
इब्द्रियोंके विधय नहीं --इछका मदलब है, कि यदि आत्मानुभूति या'देश- 
कालके प्रत्यक्षीकरणकी शवित रखनेवाले सत्त्व जगतमें न होते तो निश्चय 
ही जगत्‌ हमारे लिए देशकालवाला न रह जाता। बिना देशके हम 
वस्तुका ख्याल भी नहीं कर सकते, और न बिना वस्तुके हम देशका ख्याल 
कर सकते, इसलिए वस्तुश्रों या बाहरी दुनिया-संबंधी विचारके लिए देशका 
होना जरूरी है । कालके बारेमें भी यही बात है । 

(४ ) सीमापारी--इस प्रकार देश-काल इन्द्रियोंसे संबंध नहीं रखते, 
वह भ्रनुभव (#>तजबें)की चीज़ें नहीं हैं, बल्कि उसकी सीसासे परे-- 
सीसापारी --चीज़ें हैं। सीमापारी होते इन्द्रिय-अगोचर होते भी वस्तुझों- 
के ज्ञानसे वह चीज़ें कितना नित्य संबंध रखती हैं, यह बतला आए हैं । 

(५ ) वस्तु-अपने-भीतर'--बाहरी जगतका संबंध--सल्निकर्ष-- 
इन्द्रियोंसे होता है, इन्द्रियाँ उनकी सूचना मनको देती हैं, मन उनको 
व्याख्या स्वेच्छापर्वक खुद करता है। इच्द्रियोंका सन्निकर्ष वस्तुओोंके 
बाहरी दिखावेसे होता है। फिर मन वस्तुके बारेमें जो व्याख्या करता है 
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वह इसी दिखावेकी सूचनाके बलपर होता है। इसलिए वस्तु-अपने- 
भीतर क्या है, यह ज्ञान इन्द्रिय या तजर्बेका विषय नहीं है, वह इन्द्रिय- 
की सीमासे परेकी--इच्द्रिय-्सीमा-पारी--है । प्रत्यक्षसे या तो वस्तुश्रोंकी 
आभा हमें मिलती है, या उनके संबंधका ज्ञान होता है, लेकिन वस्तु-अपने- 
भीतर क्या है, इसे व वह भ्राभा बतला सकती है; न सम्बन्ध । वस्तु-अपने- 
भीतर (+>वस्तु-सार) अश्ेय है, उसे इन्द्रियाँ नहीं जान सकतीं । हाँ, 
उसके होनेका पता दूसरी तरहसे लग सकता हैँ, वह है श्रान्तरिक आत्मा- 
नुभूति, जो इन्द्रियोंसे यह कहती है--तुहारे आनेकी सीमा यहीं तक हैं, 
इससे गश्रागे जानेका तुम्हें अधिकार नहीं ।' 

( आत्मा )--हम आत्माका ज्ञान--साक्षात्कार नहीं कर सकते, किन्तु 
उसके अ्रस्तित्वपर मनन किया जा सकता है। हम इसपर चिन्तन कर 
सकते हँ--ज्ञान सम्भव ही नहीं है, जबतक कि एक स्वयंचेतन, विचारों- 
को स्मृतिके रूपमें जोड़नेबाला तत्व आत्मा न हो । किन्तु इस आात्माको 
सीधे इन्द्रियोंकी सहायतासे हम नहीं जान' सकते, क्योंकि वह सीमा-पारी, 
इच्धिय-भ्रगोचर है । 

इस तरह सीमापारी वस्तुश्रोंका होना भी संभव है। वस्तु-अपने- 
भीतर या वस्तुसार' भी इसी तरह भअजेय है, किन्तु वह है ज़रूर, अन्यथा 
इन्द्रिय तथा विषयके संबंधसे जो बेदना होती है, वह निराधार होगी-- 
भ्राखिर बाहरी जगत्‌ था वस्तुकी जिस आभाका ज्ञान हमें होता है, उसके 
पीछे कोई वस्तुसार जरूर हैँ, जो कि मनसे परेकी चीज है, जो हमारी' 
इन्द्रियोंकों प्रभावित करता है, और हमारे ज्ञानके लिए विषय प्रस्तुत 
करता है । इस झ्राधार वस्तु-अपने-भीतर (वस्तुसार)के बिना वह भाँकी 
ही नहीं मिलती, जिसकी बुनियादपर कि हमारा सारा ज्ञान खड़ा है । 

कान्ट बुद्धि और समभके बीच फरक करता है ।--समभझ वह है 
जो कि इन्द्रिय, दारा लाई सामग्री--वेदना--पर भ्राधारित है । लेकिन 
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बुद्धि समभसे परे जाती है, और इन्द्रिय-अगोचर ज्ञान--जिस ज्ञानका कि 
कोई प्रत्यक्ष विषय नहीं है जो शुद्ध बोध रूप है--को उपलब्ध करना चाहती 
है । मन या बुद्धिकी साधारण क्रियाकों समझ कहते हें। वह हमारे 
तजर्बे--विषय-साक्षात्का रों--को समान रूपसे तथा नियमों और, सिद्धान्तों- 
के अनुसार एक दूसरेके साथ संबंध कराती हैं, और इस प्रकार हमें निश्चय 
प्रदान करती है । 

निश्चय--समभ जिन निश्चयोंको हमारे सामने प्रस्तुत करती है, 
कानन्‍्टने उनके बारह भेद गिनाये हँ-- ह 

(१ ) सामान्‍य निश्चय--जैसे सारी धातुएं तत्त्व हैं । 

(२ ) विशेष निश्चय--जैसे कुछ वृक्ष आम हैं । 

(३ ) एकत्व निश्चय--जैसे अकबर भारतका सम्राट्‌ था। इन 
तीन निश्चयोंमें चीजें गुण-विभाग-योग, बहुत्व, एकत्व--के रूपमें देखी 
जाती हैं । 

(४ ) स्वीकारात्मक निश्चय--जैसे गर्मी एक प्रकारकी गति है। 

(५) नकारात्मक निश्चय--जैसे मनमें विस्तार परिमाण नहीं है । 

(६ ) असीम निश्चय--जैसे मन श्र-विस्तृत है । इन तीन निशचयोंमें 
वास्तविबाता (भाव ) , अभाव, और सीमाके रूपमें गुण-विभाग दिखाई देते हें। 

(७ ) स्पष्ट निश्चय--जैसे देह भारी है । | 

(८) अशंसात्मक निमश्चय--जैसे यदि हवा गर्म रही तो तापमान 
बढ़ेगा । 

(९) विकल्पात्मक०--जैसे द्रव्य या तो ठोस होते हैं या तरल, 
या गेंसीय । ये तीनों निश्चय संबंधों--नित्य (समवाय या अयुतसिद्ध )- 
संबंध, श्राधार (और संयोग )-संबंध, कार्यकारण-संबंध, समुदाय (सक्रिय 
निष्क्रियके श्रापसी )-संबंध--को बतलाते हैं । 

( १० ) सन्देहात्मक निश्चय--जैसे 'हो सकता है यह जहर हो ।' 

(११ ) आग्रह्मत्मक निश्चय--यह जहर है ।' 

(१२) सुपरीक्षित निश्चय-- हर एक कार्यका कोई कारण होता है ।' 
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स्थितवियोकी बतलाते है 


ये गुण-संबंब, स्थिति, इन्द्रिय-गोचर विषयोंमें ही हैं, इच्द्रिय-अ्गोचर 
(सीमापारी ) में नहीं । 

वस्तुसार (इरपु-अपने-भोतर ), अमर आत्मा, कर्मस्वातंत्ष्य, ईश्वर 
यदि हमारी समभझके विषय नहीं हैं, तो उससे उनका न होना साबित नहीं 
होता। उनके अस्तित्वको हमें बुद्धि नहीं बतलाती है, क्योंकि वह सीमापारी 
पदार्थ हैं। तो भी आचारिक कानून भी हमें बाध्य करते हें, कि हम ईश्वरके 
ग्रस्तित्वको स्वीकार करें, नहीं तो अहिसा, सत्यभाषण, चोरी-न-करना, 
ग्रादि आचारोंके पालन करनेमें नियंत्रण नहीं रह जायेगा । 

इस प्रकार कान्‍्टने भी वही काम करना चाहा जो कि बिशप ब्कलेने 
किया था। हाँ, जहाँ बकलेने राम का आशय ले भौतिकतत्वोंके श्रस्तित्वका 
खंडन तथा विज्ञानका समर्थन किया; वहाँ कान्‍्टने भोतिकतत्वोंके ज्ञानकी 
सच्चाईपर सन्देह पंदाकर उनके अस्तित्वकों खतरेमें डाल दिया और 
ईइवर-आ्रात्य-मनके चूचेके मुख्बे--वस्तु-अपने-भीतर यथा वस्तुतार-- 
को इच्द्रियोंसे परे--वीमायारी--अना, ईश्वर-आत्मा-धर्म-आचार (और 
समाजके वर्तमान ढाँचे )को शुद्ध बृद्धिसे सिद्ध करनेकी कोशिश की । 

किन्तु क्या बुद्धि भर भौतिक प्रयोगके अ्रस्त्रकों कुंठित कर कान्ट 
अपने अभिष्रायमें सफल हुआ ? मुभकिन है बृद्धि और भौतिक तजबंसे 
जिन्हें सरोकार नहीं, वह ऐसा समझनेकी गलती करें; किन्तु कान्‍्ठके 
तीक्ष्ण तर्कका क्या परिणाम हुआ, इसे झादर्सके समकालीन जन कवि और 
विचारक हाइनरिख हाइनलेंके शब्दोंमें सुनिए--- 

“तब (कान्टके बाद) से सोचनेवाली बृद्धिके क्षेत्रसे ईश्वर निर्वासित 
हो गया । शायद कुछ दताब्दियाँ लगें जब कि उसकी मृत्यु-सूचना सर्व- 
साधारण तक पहुँचे; लेकिन हम तो यहाँ देरसे इस संबंधों शोक कर रहे है । 
आप शायद सोच रहे हैं, कि श्रव (शोक करनेकेलिए कुछ नहीं है), 
सिवाय इसके कि (अपने-अपने ) घर जायें ? 


यूरोपीय वहोन । ३२७ 


५ ३-भोतिकवाद 


ग्रठारहवीं सदीमें भौतिकवादी विचारों, तथा सामाजिक परिवर्तंत 
संबंधी ख्याल जोर पकड़ रहे थे, इसे हम कह चुके हैं। इस शताब्दीमें 
भौतिकवादी दाशैनिक भी काफी थे, जिनमें प्रमुख थे--हर्टली ( १७०४- 
५७६०), ला मेत्री (१७०९-५१), हल्वेशियस' (१७१५-७१), दा-अले- 
मब्य (१७१७-८३), द्‌ ।लूबाख' (१७२३-०६ ) , दीदेरों' (१७३१-८४) , 
प्रीस्टली (१७३३-१८०४), कबानी" (१७५४७-१८०८) । 

भौतिकवादका समर्थन सिर्फ दाशनिकोंके प्रयत्नपर ही निर्भर नहीं 
था, बल्कि सारा साइंस--साइंसदावोंके वैयक्तिक विचार चाहे कुछ भी हों 
--भौतिकवादी प्रवृत्ति रखता था, इसलिए यह अकेला अस्त्र दाशनिकोंके 
हजारों दिमागी तकोंको काटनेके लिए पर्याप्त था। इसीलिए अठारहवीं 
सदीकी भौतिकवादी प्रगति इसपर निर्भर नहीं है कि उसके दाशेनिकोंकी 
संख्या कितनी है, या वह कितने शिक्षितोंकों प्रिय हुआ । 

हटली मनोविज्ञानकों शरीरका एक अंश मानता था। दढकातं यद्यपि 
देतवादी ईश्वर-विश्वासी कट्टर कैथलिक ईसाई था, लेकिन उसके दर्शनने 
अनजाने फ्रांसमें भौतिकवादी विचारोंके फैलानेमें सहायता की । दकातेंका 
मत था कि निम्न श्रेणीके प्राणी चलते-फिरते यंत्र भर रहे हैं; यदि प्राणीके 
सभी अंग ठीक जगहपर लगें हों, तो बिना आत्माके सिर्फ इन्द्रियों हारा 
उत्पादित उत्तेजनासे भी शरीर चलने फिरने लगेगा। इसीको लेकर 
ला-मेत्री और दूसरे फ्रेंच भौतिकवादियोंने आत्माको अनावश्यक साबित 
किया, और कहा कि सभी सजीव वस्तुएं भौतिकतत्त्वोंसे बने चलते-फिरते 
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स्वयं वह बंध हैं । ला-सेत्रीने कहा,--- जब दूसरे प्राणी, दार्शनिक दकात॑के 
भतसे, बिना श्रात्माके भी चल-फिर, सोच-समभझ सकते हैं, तो मनृष्यमें ही' 
श्रात्मकी क्यों ज़रूरत है ? सभी प्राणी एक ही विकासके निय्रमोंका 
अनुसरण करते हैं, शभ्रन्तर है तो उनके विकासके दर्जमें।” कबानीके ग्रंथ 
फ्रांसमें भौतिकवादके प्रचारमें सहायक हुए थे। उसकी ' कितनीही कहा- 
बरतें बहुत मशहूर हैं। “शरीर और श्रत्मा एक ही चीज़ है ।” “मनुष्य 
ज्ञानतन्तुञ्रोंका गद्टा है ।” “पित्ता जिस तरह रस-प्रस्नाव करता है, वैसे ' 
ही दिमाग विचारोंका प्रस्नाव करता हे ।” “भौतिकतत्त्वोंके नियम 
मानसिक आचारिक घटनाओंपर भी लागू हैं।” द द 

भौतिकवादपर एक श्राक्षेप किया जाता था, कि उसके शअनुसार 
ईश्वर, परलोकंका न डर होनेसे दुनियामें दुराचार फैलने लगेगा, लोग 
स्वार्थान्ध हो दूसरेकी धन-सम्पत्तिको लूटनेमें नहीं छिंचकिचायेंगे | किन्तु, 
ग्रठारहत्री सदीने इसका जवाब भौतिकवादियोंके आरचार-विचारसे दे दिया। 
ये भीतिएवादी राबसे ज्यादा वैयवितक रास्पत्ति और सामाजिक असमानताके 
विरोधी थे, व्यक्ति नहीं सारे समाजके कल्याणपर जोर देते थे । हेल्बेशियों 
ने कहा था,-- प्रबोधपूर्ण आत्म-स्वार्थे, आाचारकी सबसे अधिक दृढ़ बुनियाद 
बन सकता है । 


छाए) ज्ध्याय 
उब्नीसवती सदीके दाशंनिक 


अठारहवीं सदी साइंसका प्रारंभिक काल था, लेकिन उन्नीसवीं सदी 
उसके विकासके विस्तार भ्रौर गति दोनोंमें ही. पहिलेसे तुलना न रखती थी। 
अब साइंस पर्वतका आरंभिक चश्मा नहीं बल्कि एक महानदी बन गया 
था। अब उसे दर्शनकी पर्वाह नहीं थी, बल्कि अपनी प्रतिष्ठा कायम रखनेके 
लिए दर्शंवकों साइंसकी सहायता आवश्यक थी, और इस सहायताको बिना 
उसकी मर्जीके लेनेमें दर्शनने परहेज नहीं किया । 

उन्नीसवीं सदीमें ज्योतिष-शास्त्रनें ग्रहों-उपग्रहोंकी छान-बीन ही नहीं 
पूरी की, बल्कि सूयकी दूरी ज्यादा शुद्धतासे मालूम की । स्पेक्ट्रस्कोप (वर्ण- 
रश्मि-दर्शक-यंत्र )की मददसे सूर्य, तारोंके भीतर मौजूद भौतिकतत्त्वों, 
उनके ताप, घनता श्रादि तथा दूरी मालूम हुई और तारोंके बारेंमें चले 
आते कितने ही भ्रम और मिथ्याविद्वास दूर हो गए । 

गणितके क्षेत्रमें लोबाचेस्की, रीमान आदिनें ओकलेदिससे अलग 
तथा अश्रधिक शुद्ध ज्यामितिका आविष्कार किया । 

भौतिक साइंसमें यूल, हेल्महोलूट्ज़, केलविनू, एडिंग्टनने नये 
आविष्कार किये। वेज्ञानिकोंने सिर्फ परमाणुश्रोंकी ही छानबीन चहीं 
की बह्कि टाम्सन परमाणुश्“ोंको भी तोड़कर एलेकट्रनपर पहुँच गया। 
बिजलीसे परिचय ही नहीं बल्कि शताब्दीके अन्त तक सड़कों और घरोंकों 
बिजली प्रकाशित करने लगी। 


* देखो “विश्वकी रूपरेखा” 
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रसायन-शास्वम परमाणशरोंदी नाप-तोल होने लगी, और हाइड्रोजन- 
को बटखरा बना परमाणू-तत्त्वोंके भार आदिका पता लगाया गया। 
१८२८ ई०में बोलरने सिफ प्राणियोंमें मिलनेवाले तत्व ऊश्या को 
रसायनशालामं कृत्रिम रूपसे बनाकर सिद्ध कर दिया, कि भौतिक 
नियम प्राणि-अ्रप्राणि दोनों जगत्‌में एकसे लागू हैं। शताब्दीके आरंभमें 
३०के करीब मूल रसायन तत्त्व ज्ञात थे, किन्तु अन्तमें उनकी संख्या ८० 
तक पहुँच गई । 

प्राणिश्ञास्त्रमें अनुवीक्षणसे देखे जानेवाले बेकूटीरिया' और दूसरे 
कीटाणुझ्रोंकी खोज उनके गुण आदिने विज्ञानके ज्ञान-क्षेत्रकों ही नह्टीं बढ़ाया, 
बल्कि पास्तोरकी इन खोजोंने घाव आदिकी चिकित्सा तथा, टीनबंद 
खाद्यपदार्थोकी तैयारीमें बड़ी सहायता पहुँचाई । डेवीने बेहोशीकी दवा 
मिकालकर चिकित्सकोंके लिए आपरेशन आसान बना दिया । शताब्दीके 
मध्यमें डाविनके जीवन-विकासके सिद्धान्तने विचारोंमें भारी क्रान्ति पैदा 
की, और जड़-चेतनकी सीमाभोंकोीं बहुत नजदीक कर दिया । 

इस तरह उच्नीसवीं रदीने विश्य-संबंधी मनुष्यके ज्ञानमें भारी परिवत्तेन 
किया, जिससे भौतिकवादकों जहाँ एक ओर भारी सहायता मिली, वहाँ 
“दाशनिकों की दिवकतें बहुत बढ़ गई । इसी तरह फ़िखटे, हंगेल, शोपनहार 
जैसे विज्ञानवादियोंने भौतिकतत्वोंरी भी परे विज्ञानतत्त्वपर पहुँचनेकी 
कोशिश की । शेलिट, नीटशेने हतवादी बद्धिवादका आ्राश्रय ले भौतिकवाद- 
की बाढ़को रोकना चाहा । स्पेन्सरने ह्य मके मिशनको सँभाला और अपने 
अज्ञेयतावाद द्वारा समाजके आर्थिक-सांस्कृतिक ढाँचेको बरकरार रखनेकी 
कोशिश की । लेकिन इसी शताब्दीको मार्कूस जैसे प्रखर दाशनिकको पैदा 
करनेका सौभाग्य है, जिसने साइंससे अपने दर्शनकों सुव्यवस्थित किया; 
और उसके द्वारा दर्शतकों समाजके बदलनेका साधन बनाया । 
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योहन गॉठलीप फ़िखडे सेक्सनी (जर्मनी-)में एक गरीब जुलाहेके घर 
पैदा हुआ था । 

परमतत्त्व--छान्‍्टने बहुत प्रयत्नसे वस्तुसार (वस्तु-अपने-भीतर ) को 
समभकी सीमाके पार बुद्धि-अगम्य वस्तु साबित किया था। फ़िखूटेने कहा, 
कि वस्तुसार भी मनसे परेकी चीज नहीं, बल्कि मन हीकी उपज है । 
सारे तजबें तथा मनके सिर्फ आकार ही नहीं 'परम-आत्मा से उत्पन्न हुए 
हैं, बल्कि उत्पत्तिमें वैयक्तिक मोंने भी भाग लिया है ।” “परम-आत्माने 
ग्रपनेको ज्ञाता (:>श्रात्मा ) और ज्ञेय (--दिबय ) के रूपमें विभक्‍त किया; 
बयोंकि आत्माके श्राधारिक विकासके लिए ऐसे बाधा डालनेवाले पदार्थोंकी 
जरूरत है. जिनको कि श्रात्मा अपने झ्राचारिक प्रयत्नसे पार करे। इन्हीं 
कारणोंसे परम-आत्माकों अ्रमेक झ्ात्माओ्रोंमें भी विभक्‍त होना पड़ता हैं; 
यदि ऐसा न हो तो उन्हें अपने-अपने कत्तंव्योंको पूरा करवेका अवसर 
नहीं मिलेगा । श्रात्माओ्रोंके अनेक होनेपर भी वह उस एक श्राचारिक 
विधानके प्रकाश हूँ, जिसे कि परम-प्रात्मा या ईश्वर कहते हैं । फ़िखूटेका 
परमतस्व स्थिर नहीं, बल्कि सजीव, प्रवाह है । 

ईदबरकों ठोंक पीटकर, हर एक दार्शनिक, अपने मनका बनाना 
चाहता है; लेकिन सबका प्रयत्न है, इस बेचारेको खतरेसे बचाना । 

(१ ) श्रद्धातस्‍्त्व--कान्टने श्राचारिक विधि--यह आचार तुम्हें 
ज़रूर करना होगा--के बारेमें कहा, कि उसपर विश्वास करनेसे हम 
सन्देहवाद, भौधिकयाद और नियतिवाद से बचते हें। चूँकि हम आचा- 
रिक विधानपर विश्वास रखते हैं, इसलिए हम उसे जानते हूँ। यह 
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आचारिक सण्नाई है, जो हमको श्राजाद बनाती है, और हमारे स्वा- 
तंत्यकी सिद्ध करती है। कान्ड और फिखूटेके इस दर्शनके शझ्रनुसार हम 
ज्ञानकी पर्वाह ने कर विश्वासपर दृढ़ हो अपनी स्वतंत्रता पाते हैं-- 
विश्वास करने ने करनेमें जो हमें शराजादी है ! यदि हम दो तीन हजार 
वर्ष पहिले चंद आदमियों द्वारा अपने स्वार्थ और स्वार्थरक्षाके लिए बनाये 
गये आचारिक नियमोंको नहीं मानते, तो अ्रपनी झ्राजादी खो डालते हैं ! ! 

और हमारी झ्राजादीके सबसे बड़े दुश्मन सन्देहवाद, भौतिकवाद हें, जो 
कि आजादीके एकमात्र नुस्खे विश्वास (>-श्रद्धा)पर कठाराघात करते 
हुए वृद्धि और तजब के बतलाये रास्तेपर चलनेके लिए जोर देते हें ! ! ! 

ग्रक़लकों घबरानेकी ज़रूगत नहीं, दर्शन का मतलब उसे सहारा देना नहीं 
बल्कि उसे भूल-भुलैयामें डाल थकाकर बेठा देना है। और जहाँ भ्रक़लने 
ठोस पृथिवी और उसके तजर्बेको छोड़ा कि दाशनिक अपने मतलबसमें काम- 
याब हुए । । 

( २) बुद्धिवाद--शाइंद-सगर्मे फिखूदे साइंस, और प्रयोग 
(>+तजबें ) को इन्कारकर अपने दर्देतको सिर्फ उपहासकी चीज बना सकता 
था; इसीलिए दर्शन फिखटेकी परिभाषामें, सार्वदेशिक साइंस, साइंसोंका 
साइंस, (+>विजेन्श फ़ूट लेरे)है । प्रयोग और बुद्धिवादको पहिले मारकर 
फिखूटे कहने चला है--गदि दर्शन तजबेंसे सामंजस्य नहीं रखता, तो वह 
अवश्य भूठा है; क्योंकि दर्शनका काम है अ्रनुभवके पर्ण (रूप )को निकाल 
कर रखना, और बद्धिकी श्रावश्यक क्रिया द्वारा उसकी व्याख्या करना । 
जो परम-आ्रात्माको एकमात्र परमार्थ तत्व माने और “श्राचारिक' विश्वास 

(>>श्रद्धा) को श्राजादीकों एकमात्र पन्‍्थ समभे, उसके मुहसे तजब भर 
ग्रकूलकी यह हिमायत दिखावेसे बढ़कर नहीं है । 

( ३ ) आत्मा--आ्रात्मा परम-आ्रात्मासे निकला है, यह बतला आये 
हैं। आत्मा परम-आत्माकी क्रियाका प्राकट्य है। श्रात्माकी सीमाएं हें । 
विचारमें वह इन्द्रिय-प्रत्यक्ष, और मननसे परे नहीं जा सकता, और व्यव- 
हारमें वह (परम-आत्माके ) विश्व-प्रयोजनसे परे नहीं जा सकता । 
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(४) इेश्वर-...ईदवर, एकमात्र परम-तत्त्व या परम-आत्मा हें 
हु बतला आय हूँ। आचारिक विधानपर कान्टकी भाँति फिख॒टेका 
कितना जोर था यह भी कहा जा चुका है। आचारिक विधानके ढाँचेको 
कायम रखनेकेलिए एक विद्व-प्रयोजन या ईइ्वरकी ज़रूरत है। सच-मच 
ही आचारिक विधान--जो कि सत्ताधारी वर्गके स्वार्थके यंत्र है--का 
समर्थन बुद्धि श्रौर प्रयोगसे नहीं हो सकता, उसके लिए ईश्वरका. अवलंब 
चाहिए । फिखूदे और स्पष्ट करते हुए यह भी कहता है कि आचारिक 
विधानके लिए धामिक विश्वासकी भी ज़रूरत है । संसार भरमें विद्यमान 
आचारिक विधान ( +- धर्म-नियम ) और उसके विधानके विपाकपर विद्वास- 
के बिना आचारिक विधान ठहर नहीं सकते। अन्तरात्माकी आवाज़ सभी 
विश्वासों श्रौर सच्चाइयोंकी कसौटी है । वह अशप्नान्‍्त है । श्रन्तरात्माकी 
श्रावाज़ हमारे भीतर भगवान्‌की भआ्रवाज़ है। आध्यात्मिक जगत्‌ और 
'हमारे बीच ईश्वर बिचवई है, भौर वह अन्तरात्माकी आवाज़के रूपमें 
अपना सन्देश भेजता है । 


२-हैगेल (१७७०-९८३१ ०) 


जाज बिल्हेल्म फ्रीडरिख हेगेल स्टट्गार्ट (जर्मनी) में पैदा हुआ था । 
टुविगन विश्वविद्यालयमें उसने धर्मशास्त्र और दर्शनका अध्ययन किया । 
पहिले जेनामें दर्शनका प्रोफेसर हुआ, फिर १८०६-८ ई० तक बमबेर्गमें 
एक समालारगतका सम्पादक रहा । उसके बाद फिर अ्रध्यापतका काम 
बुरू किया, श्रौर पहिले हाइडेलूबर्ग फिर बलिनमें प्रोफेसर रहा। ६१ 
वर्षकी उम्नमें हज़ेसे' उसकी मृत्यु हुई । 

[विकास ]--आराधुनिक युगमें जो अभौतिकवादी दर्शनका नया प्रवाह 
आरम्ग ता, टगे लेके दर्शनके रूपमें वह चरमसी म।कों पहुँचा। उसके दर्शनके 
विकासमें अ्रफलातूँ, भ्रस्तू, स्पिनोजा, कान्टका खास हाथ है। कान्‍्टसे उसने 
लिया कि सन (#>विज्ञान) सारे विश्वका निर्माता है। हमारे वेयक्तिक मन 
(+>विज्ञान) विश्व-मनके अ्रंश हैं । वही विश्व-मन हमारे द्वारा विश्वको 
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अरिशइमे जागेदि तप 5 रद थ (+म्अ्भिध्यान ) करता है। स्पियोज़ासे उसने यह 
लिया कि श्रात्मिक और भौतिक तत्त्व उसी एक अ्नादि तत्त्वके दो रूप हें । 
अफलादँदे दर्शवसे शिया-- ( १) विज्ञान, सामान्य विज्ञान, (आचारिक ) मूल्य 
और यह कि पूर्णताका जगत्‌ ही एकमात्र वास्तविक जगत्‌ है। इन्द्रियोंका 
जगत्‌ उसी सीसा-परी आ्रात्मिक जगत्‌की उपज है; (२) भौतिक जगत्‌ 
श्रात्मिक जगत्‌ (<>परमतत्तव ) के स्वेच्छापूर्वक सीमित करनेका परिणाम है, 
अर्थात्‌ वह आत्मिक तत्वके उच्च स्थानसे नीचे पतन है । लेकिन इस विज्ञान- 
वादी पतनके साथ-साथ हेगेलूने अरस्त॒के आत्मिक विकासको भी लेना चाहा, 
यानी विश्वका हर एक कदम और ऊँचे विकासकी ओर उसे ले जा रहा है । 
हेगेलकी अपनी सबसे बड़ी देन है, यही द्वंदात्मक' विकास । 

(१) दशंन ओर उसका प्रयोजन--हेगेलके अ्रनुसार दर्शनका काम 
है, अक्रति सौर तजसते द्वारा सारे ऊगत॒को जैसा वह है, बेसा जोनना; उसके 
भीतरके हेलुका अध्ययन करना और सममता--सिर्फ बाहरी चलायमान 
तथा संयोगसे उत्पन्न रूपोंका ही नहीं, बल्कि प्रकृतिके भीतर जो अनादि 
सार, समन्वयी व्यवस्था है, उसका भी । जगत्‌की वस्तुग्रोंका कुछ भ्र्थ हे, 
संसारकी घटनाएं बृद्धिपूर्वक हें; अ्रह्-उपग्रह-सौरमंडल बुद्धिसंगत नियमके 
भ्रन्दर हूँ, प्राशिभरीर सप्रयोजन, श्रथंपूर्ण शौर बुद्धिसंगत है । चूँकि वास्त- 
विकता अपने गर्भके भीतर ब॒द्धिसंगत है, इसीलिए शअ्रपने चिन्तन या ज्ञानकी 
प्रक्रिको भी हम बृद्धिसंगत घटनाके रूपमें पाते हें । चूँकि दर्शनका संबंध 
प्रकृतिका गंभी रतासे अभ्ध्ययन करना है, इसीछिए प्रकृतिके साथ दर्शोनका 
. विकास उच्च-से-उच्चतर होता जा रहा है । 

(२) परमतस्व--हेगेलूने कान्‍्टके अज्ञात वस्तुसार (वस्तु-अपने- 
भीतर ) या परमात्मतत्त्वकों माननेंसे इन्कार कर दिया, और उसकी जगह 
बतलाया, कि मन (विज्ञान) श्रौर भौतिक प्रकृति ही परमतत्त्व है, 
प्रकृति किसी श्रज्ञात परम (-आ्रात्म )तत्वका बाहरी आभास या दिखलावा 
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नहीं, बल्कि वह स्वर्य परमतत्त्व है। मन और भौतिक तत्त्व दो अलग-अलग 
चीजें नहीं, बल्कि परमतत्त्वके आत्मप्रकाशके एक ही प्रवाहके दो अभिन्न 
ग्रंग है । मतके लिए एक भौतिक जगत्‌ की जरूरत है, जिसपर कि वह 
अपना प्रभाव डाल सके, किन्तु भौतिक जगत भी मनोमय है । “वास्तविक 


मनोमय' है, और मनोमय वास्तविक है।” 


(३) इन्द्वात्मक परमतक्ष्व--परमतत्त्व भौतिक और मानस जगत्से 


आाभन्न है, २४ तगल्‌ बहुत व्यापक अथस इस्तेमाल करता हूँ। परमतत्त्व' 


स्थिर नहीं गतिश।ल, चल हूँ ।--जगत्‌ क्षण-क्षण बदल रहा है; विचार, बुद्धि, 


समभ या सच्चा ज्ञान सक्रिय, प्रवाहित घटना,, विकासकी धारा है । विकास 
नीचेसे ऊपरकी ओर हो रहा है। कोई चीज़--सजीव या निर्जीव, निम्न 
दर्जे या ऊचे दजके जम्मु--अ्रभी अविकसित, विशेषताशून्य, सम-स्वरूप 
रहती है; वह उस अ्रवस्थासे विकसित, विशेषतायुक्त, हो विभक्‍त होती है, 
श्रौर कितने ही भिन्न-भिन्न आकारोंको प्रहण करती है | गर्भ, अणुगृच्छक 
ग्रादिके लिकारान एस हम देख चुके हैं । येजिंन्ं-मिंन्र आकार जहाँ पहिली 
ग्रविकसित श्रवस्थामें अश्रभिन्न--विशेषता-रहित थे, अब वह एक दसरेसे 
स्वरूप और रसिथतियें डी भेद नहीं रखते, बल्कि वह एक दूसरेके विरोधी हे । 
इस विरोधिसोंका अपने विरोधी गुणों और क्रियाओंके कारण आपसमें द्वन्द्र 
जल रहा है, तो भी उस पूर्ण बह एक है, जिसके कि वह अवयव हैं ।-- 
ग्र्थात्‌ वास्ग लिकता अपने भीतर इन्द्र या विरोधी भ्रवयवोंका स्वागत करती 
है । ऊपरकी आर विकास करना वस्तुश्रोंकी अपनी आन्तरिक रुचि का 
परिणाम है । इस तरह विकास निम्न स्थितिवा प्रयोजन, अर्थ और सत्त्य 
है। निम्ममें जो छिपा, अस्पष्ट होता है, उच्च श्रवस्थामें वह प्रकट, स्पष्ट 
हो जाता है । विकासकी धारा अपनी हर एक अवस्थामें पहिलेकी अपनी 
सारी भ्रवस्थाश्रोंकी लिये रहती है, तथा सभी आनेवाली अ्रवस्थाशभ्रोंकी 
फॉकी देती है । जगत अपनी प्रत्येक स्थितिमें पहिलेकी उपन तथा भविष्य- 


आिशरअपॉलिक3पअर फेक पम िलिर कर लक धी जल किलर ील्‍ 


* २८१()॥१४]. ९ देखो मेरी विश्वक्ी रूपरेखा? । 
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द्वाणी भी है। उच्च भ्रवस्थामें पहुँचनेपर निचली अ्रवस्था अभाशप्राप्त' 
(्लप्रतिषिद्ध) बन जाती है---अ्र्थात्‌ इस वक्‍त वह वही नहीं रहती, जो 
कि पहिले थी; तो भी पिछली श्रवस्था उच्च श्रवस्थाके रूपमें सुरक्षित 
है, वह ऊपर पहुँचाई गई है। यह पहुँचना--निम्नसे ऊपरकी ओर 
बढ़ता, एक दूसरी विरोधी अ्रवस्थामें पहुँचा देता है । दो रास्ते एक जगहसे 
फूटते हैं, किन्तु आगे चलकर उनकी दिशा एक दूसरेसे विरोधी बन जाती 
है । पानीकी गति उसे बर्फ बना गतिसे उलठे (कठोर, स्थिर, ज्यादा 
विस्तृत) रूपमें बदल देती है । पहिली भ्रवस्थासे उसकी बिलकुल विरोधी 
श्रवस्थामें बदल जाना इसे हेगेल हृम्द्वतत्मक घटना कहता है । 

[ इन्द्वात्मकता |--हन5, विरोध सभी तरहके जीवन और गतिकी जड़ 
है । हर एक वस्तु इन्द्र है। दन्दं या विरोधका सिद्धान्त संसारपर शासन 
'कर रहा है । हरणक बरस बदलती श्रौर बदलकर पहिलेसे विरुद्ध अ्रवस्थामें 
परिणत होना चाहती है । बीजोंके भीतर कुछ और बनने, अ्रपनेपनसे 
लड़ने तथा बदलनेकी चाह” भरी है । इन्द्र (+-विरोध ) यदि न होता, तो 
जगतुर्मे न जीवन होता, न गति, न वृद्धि, और सभी चीजें मुर्दा और स्थिर 
होतीं । लेकिन, प्रकृतिका काम विरोध (>>हन्द्र) तक ही खतम नहीं हो 
जाता; प्रकृति उसपर काबू पाना चाहती है; वस्तु अपने विरोधी रूपमें 
परिणत ज़रूर हो जाती है, लेकिन गति वहीं रुक नहीं जाती; वह आगे 
जारी रहती है, भ्ौर श्रागे भी विरोधोंको दबाया और उनका समन्वय 
किया जाता है; इस प्रकार विरोधी एक पूर्ण शरीरके अ्रवयव बन जाते 
है। विरोधी, एक दूसरेसे जहाँ तक संबंध है, आपसमें विरोधी हैं; 
किन्तु जहाँ तक उस श्रपने एक पूर्ण शरीरसे संबंध है, वे परस्पर-विरोधी 
'नहीं हें। वहाँ तो यही परस्परविरोधी मिलकर एक पूर्ण शरीरकों 
बनाते हैं । 

विद्व निरन्तर होते विकासोंका प्रवाह हैं; यही उसके लक्ष्य या प्रयोजन 
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हैं, वही विश्व-बुद्धिके प्रयोजन हैं । परमात्मतत्त्व' वस्तुत: विश्वके विकास- 
का परिणाम हैँ । लेकिन यह परिणाम जितना है, उतना सम्पूर्ण नहीं है ।. 
सच्चा सम्पूर्ण हैँ, परिणाम (परमात्मतत्त्व) और उसके साथ विकासका 
सारा प्रवाह--वस्तुए अ्रपने प्रयोजनके साथ खतम नहीं होतीं, बल्कि वह जो 
बन जाती हूँ, उसीम समाप्त होती हैं । इसीलिए .दर्शनका लक्ष्य परिणाम 
नहीं, बल्कि उसका लक्ष्य यह्‌ दिखलाना है कि कैसे एक परिणाम दसरे 
परिणामसे पंदा होता है, कैसे उसका दूसरेसे प्रकट होना अ्रवश्यंभावी है । 

वास्तविकता (परमतत्त्व) मनसे कल्पित एक निराकार ख्याल नहीं 
बल्कि चलता बहता प्रवाह, एक द्न्दात्मक सन्‍्तान है । उसे हमारे निराकार 
ख्याल पूरी तौरसे नहीं व्यक्त कर सकते । निराकार ख्याल एक अंश और 
उत्पन्न छोटे अ्रंशके ही वारेमें बतलाते हैं । वास्तविकता इस क्षण यह है, 
दूसरे क्षण वह हैं; इस अर्थमें वह अभावों, वियोधों, दच्दोंस भरी हुई है; 
पौधा अंकुरित होता है, फूलता है, सूखता श्र फिर मर जाता है; मनुष्य 
बच्चा होता फिर तरुण, जीर्ण, वृद्ध हो भर जाता है । 

( ४) हन्द्रवादू--वस्तु आगे बढ़ते-बढ़ते अपनेसे उलठे विरोधी रूपमें 
बदल जाती है । सम्पूर्ण (+-भ्रवयवी ) परस्पर विरोधी अवयवोंका योग है, 
यह हम कह चुके । दो विरोधियोंका समागम कैसे होता है, इसे हेगेलने इस 
प्रकार समझाया है ।--हमारे सामने एक चीज़ आती है, फिर उसकी 
विरोधी दूसरी चीज़ भ्रा मौजूद होती है । इन दोनोंका दृन्द चलता है, फिर 
दोनोंका समन्वय हम एक तीसरी चीज़से करते हैँ । इनमें पहिली बात 
वाद हं, दूसरी ग्रतिवाद श्र तीसरी संवाद | उदाहरणार्थ--पर्मे निदने 
कहा : मूल तत्त्व स्थिर, नित्य है, यह हुआ वाद । हेराव्लितुनें कहा कि 
वह निरन्तर परिवर्तत-शील है यह हुआ प्रतिवाद | परमाणुवादियोंने 
कहा, यह ने वो स्थिर ही हे न परिवर्तनशील ही, बल्कि दोनों है; यह 
हुआ संबाद । 


* 09802. 
२२ 





872 दशन-दिग्दर्शन [ श्रध्याय १२ 


(५ ) इश्वर--हेगेलका दर्शन स्पिनोजासे भ्रधिक ऋन्‍्तिकारी है, 
किन्तु ईश्वरका मोह उसे स्पिनीजासे ज्यादा है । ईश्वर सिद्ध करनेके लिए' 
बड़ी भूमिका बाँध हुए वह कहता हें--विश्व एक पागल प्रवाह, बिल्कुल 
ही अर्थहीन बे-लगामगी घटना नहीं है; बल्कि इसमें नियमबद्ध विकास और 
प्रगति देखी जाती है । हम वास्तविकताकों श्राभास और सार, बाह्य और 
प्रन्तर, द्रव्य और गुण, शक्ति और उसके प्राकट्य, सान्‍त और अनन्त, मन 
(ल्‍-झविज्ञान ) और भौतिक तत्व, लोक और ईदवरमें विभक्‍त करना चाहते 
हैं; किन्तु इससे हमें झूठे भेद श्र मनमानी दिमागी कल्पनाके सिवाय कुछ 
हाथ नहीं आता सार ही आभास हैं, अन्तर ही बाह्य है, मन ही शरीर 
है, ईश्वर ही विश्व है ।” 

हेंगेल ईश्वरको विज्ञान (“विचार ) कहकर पुकारता है । विश्व जो 
कछ हों सकता है, वह है; अ्रनन्तकालमें विकासकी जितनी संभावनाएं 
है, यह उनका योग है । मन वह विज्ञान हे, जो कि भ्रब तक तेयार हो 
चुका है । 

जगत्‌ सदा बनाया जा रहा है । विकास सामथिक नहीं निरन्तर 
प्रवाहित है । ऐसा कोई समय नहीं था, जब कि विकासका प्रवाह जारी 
न रहा हो। परमात्मतत्व वह सनातन है, जिसकी ओर सारा विकास 
जा रहा हैं। विकास असत्‌से सत॒की झोर कभी नहीं हुआ । भिन्न-भिन्न 
» वस्तुश्रोंका विकास क्रमशः ज़रूर हुआ है, उनमें कुछ दूसरोंके कारण या 
पूर्वेवर्ती रहीं । 

(६ ) आत्मा--विश्व-ब॒द्धि या विश्व-विज्ञान' प्राणिशरीरमें आत्मा 
बन जाता है। वह अ्पनेंको शरीरमें बन्द करता हैं, भ्रपने लिए ए 
शरीर बनाता, एक विशेष व्यक्ति बन जाता है। यह उत्पादन भ्रनजाने 
होता है। किन्तु आ्रात्मा, जिसने अपने लिए एक प्राणिशरीर बनाया, 
उससे वह हो जाता है, और अपनेकी शरीरसे भिन्न समभने लगता है । 
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चेतना उसी तत्त्वका विकास है, जिसका कि शरीर भी एक प्राकट्य है । 
वस्तुत: हम ("-"ञआत्मा) सिफ्फ उसे ही जानते हैं, जिसे कि हम बनाते या 
पैदा करते हैं । हमारे ज्ञानका विषय हमारी अपनी ही उपज है, इसीलिए 
वह ज्ञानमय है । द 

(७) सत्त्य ओर अ्रम--सत्त्य और अ्रमके संबंधरमें हेगेल॒के विचार 
बड़े विचित्र-से हें। उसके अनुसार भ्रम परमसत्त्यके प्रकट करनेके लिए 
आवश्यक हैं। यदि ऐसा न होता, तो जिसे हम गलतीसे उस समय सत्त्य 
कहते हैँ, उससे आगे नहीं बढ़ सकते । संपूर्ण सत्त्य हर तरहके संभव अ्रम- 
पूर्ण दृष्टिविन्दुओंसे मिलकर बना है। भ्रमकी यह क्रमागत अवस्थाएं 
जरूरी हें; आगे पाये जानेवाले सत्त्यका यह सार है, कि पीछे पार किये 
सारे भ्रमोंका सत्य--वह लक्ष्य जिसकी कि खोजमें वह अ्रममें फिर रहा 
था--होवे । इसीलिए परमभतत्तव--निम्न और सापेक्ष सत्त्यके रूपमें 
ही मौजूद है । अ्रनन्त सिर्फ सान्तके सत्त्यके तौरपर ही पाया जाता है । 
सत्त्य पूर्ण तभी हो सकता है, जब कि श्रपूर्ण द्वारा की जानेवाली खोजको 
पूरा करता हो । ह 

(८ ) हेगेलके द्शनकी कमज़ोरियाँ--(१) हेगेलका दर्शन 
विश्वकों परमविज्ञान के रूपमें मानता है । इस तरह बर्कलेका विज्ञानवाद 
और हंगेलके दर्शनका भाव एक ही है । दोनों मन, शुद्धचेतनाको भौतिक, 
तत्त्वोंसे पहिले मानते हें । 

(२) हेगेल यद्यपि विह्वमें परिवत्तंन, प्रवाहकी बात करता है; किन्तु 
वास्तविक परिवत्तंनको वृह एक तरहसे इन्कार करता है। जो भविष्यमें होने- 
वाला है, वह पहिले हीसे मौजूद है, यह इसी बात को प्रकट करता है; और 
विश्वको भाग्यचक्रमें बँधां एक निरीह वस्तु बना देता है । परमतत्त्वकी 
एकतामें विश्वकी विचित्रताश्रोंको वह खपा देना चाहता हे, और इस तरह 
भिन्न-भिन्न वस्तुओंवाले जगत्‌के व्यक्तित्वको एक मूलतत्त्वसे बढ़कर कुछ, 
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नहीं” कह, परिवत्तन तथा विकासके सारे महत्त्वकों खतम कर देता है। 

(३) हेगेल कहता है, कि सभी सत्ताश्रोंकी एकताएं, सभी बुराई-सी 
जान पड़ती बातें बस्तुत: अच्छी (>्ूशिव) हें। ऊँचे दृष्टिकोणसे वह 
ब्राइयोंको उचित ठहराना चाहता है, और बुराश्योंको श्रम कहकर 
उनसे ऊपर उठना चाहता हे। दह्यनमें उसका यह ओऔचित्य व्यवहारमें 
बहुत खतरनाक है, इसके द्वारा राजनीतिक, सामाजिक गअत्याचार, वैषम्य 
सभीको उचित ठहराया जा सकता है। 


३-शो पनू हार ( १७८८-१८६७० दे ) 


श्र्थर शोपनूहार डेनज़िगमें एक धनी बेंकरके घरमें पैदा हुआ था । 
उसकी माँ एक प्रसिद्ध उपस्यास-लेखिका थी । गोटिंगेन (१८०९-११६०) 


और बर्लिन (१५११-१३ #£० ) के विश्वविद्यालयोंमें उसने दर्शन, विज्ञान, 


शोर रांस्कृत-राशित्यका अध्ययन किया । कितने ही सालों तक जहाँ-तहाँ 
ठोकरें खानेके बाद बलिन विश्वसिद्यालयमें उसे श्रध्यापकी मिली, जहाँसे 
१८३ १में उसने अ्रवकाश ग्रहण किया, और फ़िर भाइन-तटठबवर्ती फ्रांक- 


फोर्त शहरमें बरा गया । 


[ तृष्णावाद' |--कास्टका दर्शन वस्तु-अपने-भीतर (वस्तु-सार) के 
गिर्दे घूमता है, शोगनदारण दर्शन तृप्णा-सवके-मी तर (सबब्यापी तृष्णा) 
के गिर्दे धूमता है । वस्तुएं या इच्छाएं कोई वैयवितक नहीं हैं, व्यक्ति केवल 
भ्रम है । तृष्णासे परे कोई वस्तु-अपने-भीतर नहीं है। तृष्णा ही कालातीत, 
देशांत्तीत, मूलतत्व और कारण-विद्दीन क्रिया है । वही मेरे भीतर उत्तेजना 
पशुबुद्धि, उद्यम, इच्छा, भूखके रूपमें प्रकट होती है । प्रकृतिके एक अ्रंशके 


“ तौरपर, उसके आभासके तौरपर में अपनेपनसे आगाह हो जाता हूँ, 


अपनेको विस्तारयुक्त प्राणिशरीर समभने लगता हूँ । वस्तुतः यही तष्णा 
मेरी आत्मा हैं, शरीर भी उसी तृष्णाका आभास है ।._ 
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जब में अपने भीतरकी ओर देखता हूँ, तो मुझे वहाँ तृष्णा (मानकी 
तृष्णा, खानेकी तृष्णा, जीनेकी तृष्णा, न जीनेकी तृष्णा) दिखाई पड़ती 
। जब में बाहरकी ओर देखता हूँ, तो उसी अपनी तृष्णाको शरीरके 
तौरपर देखता हूँ । दूसरे शरीर भी मेरे शरीरकी ही भाँति तृष्णाके प्राकट्य 
है। पत्थरमें तृष्णा अंधी शक्तिके तौरपर प्रकट होती है, मनुष्यमें वह 
चेतनायुक्त बन जाती है । चुम्बककी सुई सदा उत्तरकी ओर घूमती है; 
पिंड गिरनेपर सीधे नीचेकी श्रोर लंबाकार गिरता है । एक तत्त्वको जब 
दूसरेसे प्रभावित किया जाता है, तो स्फटिक बनते हैं । यह सब बतलाते हैं, 
कि प्रकृतिमें सर्वत्र तृष्णाकी जातिकी ही शक्तियाँ काम कर रही हें । 
वनस्पति-जगत्‌में भी अनजाने इसी तरहकी उत्तेजना या प्रयत्न दीखते 
हें--वृक्ष प्रकाशकी तृष्णा रखता है, और ऊपरकी ओर जानेका प्रयत्न 
करता है । वह नमीकी भी तृष्णा रखता है, जिसके लिए झपनी जड़ोंको 
घरतीकी ओर फैलाता है। तृष्णा या आन्तरिक उत्तेजना प्राणियोंकी 
वृद्धि और सभी क्रियाश्रोंको संचालित करती हैँ । हिंख पशु अपने शिकार- 
को निगलनेकी चाह(->तृष्णा) रखता है, जिससे तदुपयोगी दाँत, नख 
और नस-पेशियाँ उसके शरीरमें निकल आती हैं । तृष्णा अपनी ज़रूरतको 
पूरा करने लायक दरीरको बनाती है; प्रहार करनेकी चाह सींग जमाती 
है । जीवनकी तृष्णा ही जीवत्का मूल. आधार है । 
जड़-चेतन, धातु-मनुष्यमें प्रकट होनेवाली यह आधारभूत तृष्णा न 
मनुष्य है और न कोई ज्ञानी ईश्वर । वह एक अंधी चेतनारहित शक्ति हैं, 
जो' कि श्रस्तित्वकी चाह (+-तृष्णा) रखती है। वह न देशसे सीमित हे, 
न कालसे, किन्तु व्यक्तियोंमें देश-कालसे परिसीमित हो प्रकट होती हे । 
होनेकी तृष्णा, जीनेकी तृष्णा, दुनियाके सारे संघर्षों, दुःख और 
ब्राइयोंकी जड़ है। तृष्णा स्वभावसे ही बुरी है, उसको कभी तृप्त नहीं 
किया जा सकंता। निरन्तर युद्ध और संघर्षकी यह दुनिया है, जिसमें. 
भिन्न-भिन्न प्रकारकी बने रहनेकी अन्धी तृष्णाएं एक दूसरेके साथ लड़ 
रही है; यह दुनिया जिसमें छोटी मछलियाँ बड़ी मछलियों द्वारा खाई 
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जा रही है ग्रच्छी नहीं, बुरी दुनिया, बल्कि जितना संभव हो सकता 

उतनी बरी दुनिया है । जीवन अंधी चाहसे अधिक और कुछ नहीं 
है । जबतक उसकी तृप्ति नहीं होती, तबतक पीड़ा होती है, और जब 
उसकी तृप्ति कर दी जाती है, तो दूसरी पीड़ाकारक तृष्णा पैदा हो जाती 
है । तृष्णाश्रोंको कभी सदाके लिए सस्तुष्ट नहीं किया जा सकता | हर 
एक फूलमें काँटे हें । इस दुःखसे बचनेका एक ही रास्ता है, वह है तृष्णाका 
पूर्णतया त्याग (प्रहाण), और इसके लिए त्याग और तपस्याका जीवन 
चाहिए । 

शोपन्‌हारके दर्शनपर बौद्ध दशेन का बहुत प्रभाव पड़ा है। उसके 
दक्शेनमें तृष्णाकी व्याख्या, और प्राधान्य उसी तरहसे पाया जाता है, जैसा कि 
बुद्धके दर्शनमें । बुद्धने भी तृष्णा-निरोधपर ही सबसे ज्यादा जोर दिया है । 


$ २-द्वेतवाद 


निदजशे ( १५४४-१९०० इ० )--फ्रीडरिख्‌ निट्जूशे जर्मन दार्शनिक 
था। निटजूशने कान्टसे ज्ञानकी असम्भवनीयता ली, शोपनूहारसे तृष्णा 
ली; किन्तु निट्जशेकी तृष्णा जीनेके लिए नहीं प्रभुताके लिए है । शीपन्‌- 
हार तृष्णाको त्याज्य बतलाता है, किन्तु निट्जूरों उसे ग्राह्म, अपने उद्देशय--- 
दक्तिके पानेंका साधन मानता हे । डाविनसे योग्यतम ही बँच रहते 
हें” इस सिद्धान्तकों लेकर उसने महान्‌ पृरुषों हीको मानवताका उद्देश्य 
बतलाया । 

(१) दर्शन--योचना वस्तुतः अ-स्पष्ट साक्षात्कार है। सोचनेमें 
हम सिफ समानतापर नज़र डालते हैं, और असमायताभ्रोंपर ख्याल नहीं 
करते; इसका परिणाम होता है, वास्तविकताका एक गलत चित्रण । 
कोई भी वस्तु तित््य स्थिर नहीं है--नहीं, काल, नहीं सामान्य, नहीं 
कारण-संबंध । न प्रकृतिमें कोई प्रयोजन है । न कोई निश्चित लक्ष्य है 


देखो आगे बुद्ध-दहोंन” पृष्ठ ५१४५, ५१७ 
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विश्व हमारे सुखकी कोई पर्वाह नहीं करता, नहीं हमारे आचारकी । 
प्रकृतिसे परे कोई देवी शक्ति नहीं है, जो हमारी सहायता करेगी । ज्ञान, 
शक्ति, प्रभुता पानेका हथियार है । ज्ञानके साधनोंका विकास इस अभि- 
प्रायसे हुआ है कि उसे अपनी रक्षाके लिए हम इस्तेमाल कैर सकें । दाशे- 
निकोंने जगत्‌कों वास्तविक और दिखलावेके दो जगतोंमें बाँठा । जिस 
जगत्‌र्में मानवको जीना है, जिसके भीतर कि मानवने अपनी बृद्धिका 
आविष्कार किया (परिवत्तेंन, है नहींका होना, द्वेत, दन्द, विरोध युद्धकी 
दुनिया) उसी दुनियासे वह इन्कारी हो गया। वास्तविक जगत्‌कों 
दिखलावेकी दुनिया, मायाका संसार, भूठा लोक कहा गया । और दाशै- 
निकोंने अपने दिमागसे जिस कल्पित दुनियाका आविष्कार किया, वही 
हो गई, नित्त्य, श्रपरिवत्तेनशील, इन्द्रिय-सीमा-पारी। सच्ची वास्तविक 
दुनियाकों हटाकर भूठी दुनियाकों गद्दीपर बिठाया गया । सच्चाईको 
खोजकर प्राप्त किया जाता है, उसे गढ़ा-बनाया नहीं जाता । किन्तु, दाशे- 
निकोंने अ्रपना कत्तेव्य--सत्यको ढूँढ़ना-छोड़, उसे गढ़ना शुरू किया । 
(२) महान पुरुषोंकी 'जाति--निद्जशे, कान्ट, हेगेलू आदिके दर्शन- 
को कितना गलत बतलाता था, यह मालूम हो चुका | वह वास्तविकतावादी 
था, किन्तु इस दर्शंनका बहुत ही खतरनाक उपयोग करता था-। प्रभुता 
पानेके लिए - ज्ञान एक हथियार है, जिसे प्रभुता पानेकी तृष्णा इस्तेमाल 
करती है । तृष्णा या संकल्प विश्वासपर आश्चित होता हैँ । विश्वास झूठा हूँ 
या सच्चा, इसे हमें नहीं देखना चाहिए; हमें देखना है कि वह साथक हैं या 
निरर्थक, उपयोगी है या अ्नुपयोगी । प्रभुताका प्रेम निट्जुशेके लिए सर्वोच्चि 
उद्देश्य है, और महान्‌ पुरुष पेदा करना सर्वोच्च आदश हे--एक महान्‌ 
पुरुष नहीं महान्‌ पृरुषोंकी जाति, एक ऊँचे दर्जेकी जाति, वीरोंकी जाति। 
निटजशेके इसी दर्शनके श्रनूसार कलतक हिटलर जर्मनोंको महान्‌ पुरुषोंकी 
जाति” बना रहा था; ऐसी जाति बना रहा था, जो दुनियाकों विजय करे, 


+ 5०776. 


३३४४ दर्शंन-विप्यशम [ श्रध्याय १२ 


दुनियापर शासन करे, और निश्वास रखे, कि वह शासन तथा विजय 
करनेके लिए पैदा हुई है। इसके लिए जो भी किया जाये, निदजशें उसे उचित 
ठहराताईँ । युद्ध, पीड़ा, श्राफत |] निर्बेजोंपर प्रहार करना अनुचित नहीं है 
इसीलिए शान्तिस युद्ध बेहतर ४--्ल्क शान्तिको तो भृत्युका पूर्वलक्षण 
समभना चाहिए । हम इसे दूनियामें अपने सुख और हेके लिए नहीं हैं । 
हमारे जीवनका और कोई अर्थ नहीं, सिवाय इसके कि हम एक अंगुल भी 
पीछे न हटें; या तो अपनेको ऊपर उठायें या खतम हो जायें । दया बहुत 
बरी चीज है, यह उस आादमीके लिए भी बुरी है जो इसे करके अपने 
लक्ष्ससे विचलित होता है, और उसके लिए भी, जो कि दूसरेकी दया लेकर 
अपनेको दूसरोंकी नजरोंमें गिराता है। दया निर्बल और बलवान दोनोंकों 
कमजोर करती है; यह जातिके जीवन-श्राकों चुस' लेती है । 

जन्मजात रईस व्यवितयोंकों श्रध्रिक सुभीता होता चाहिए, क्योंकि 
साधारण निम्न श्रेणीके आदमियोंसे उसके कर्तव्य ज्यादा और भारी है । 

सर्वेश्रेष्ठ आरमियोंकी ही शासनका अ्रधिकार होना चाहिए और सर्तब 

श्रेष्ठ श्रादमी वही हैं, जो दया-मयासे परे हूँ, खुद खतरेमे पड़ने तथा दूसरों- 
पर उसे डालनेके लिए हर बकत तेयार रहे । हिटलर, गोयरिंग, आदि 
इसी तरहके सर्वेश्रेष्ठ ग्रादमी थे । 

निदजूशी जनतन्त्रता, समाजवाद, साम्यवाद, अराजकवाद सबको फजूल' 
और असम्भव बतलाता है । वह कहता है, कि यह जीवन जिस सिद्धान्त--- 
योग्यतमका बँच' रहना--पर कायम है। जो उसके बरखिलाफ हैं, वे 
आददोंके विरोधी हैं । वे सबल व्यक्तियोंके विकासमें बाधा डालते हें । 
“श्ाज हमारे लिए सबसे बड़ा खतरा है यही समानताकी हवा--शान्ति, 
सुख, दया, आत्मत्याग, जगतूसे घुणा, ज़नानापत, अश्र-विरोध, समाजवाद, 
साम्यवाद, समानता, धर्म, दर्शन और साइंस सभी जीवन-सिद्धान्तके विरोधी 
हैं, इसलिए उनसे कोई संबंध नहीं रखना चाहिए ।” 

निट्जशे कहता है, महान्‌ पुरुष उसी तरह दूसरोंको परास्त कर भागे 
बढ़ जायेंगे, जेसे कि मानुषने बनमानुषकों | 


स्पेन्सर ] सूरोपीय दर्शन ३४५ 


$ ३-अज्लेयतावाद 


स्पेन्सर ( १५२०-१९०३ हे० )--हर्बट स्पेन्सर डर्बी (इंगलैण्ड) में 
एक मः यमर्नणीके परिवारमें पैदा हुआ था । 

दृशन--रपन्तर मानवज्ञानव्रो इन्द्रियोंकी दुनिया तक ही सीमित 
रखना चाहता हूं, [46 इस दुनियाके पीछे एक अज्ञेय दुनिया है, इसे वह 
स्वीकार करता है। उसका कहना है--हम शान्त और सीमित वस्तुको 
ही जान सकते हें; परमतत्व, श्रादिकारण, अनन्तका जानना हमारी 
शक्तिसे बाहर है। ज्ञान सापेक्ष होता है, और परमतत्त्वको किसीसे 
तुलना या भेद करके बतलाया नहीं जा सकता। चूँकि हम परसतत्त्वके 
'बारेगमे कोई ज्ञान नहीं पैदा कर सकते, इसलिए उसकी सत्तासे इन्कार 
करना भी ठीक नहीं ए । विज्ञान और धर्म दोनों इस बातपर एकमत 
हो सकते हों, कि सभी दृश्य जगत्‌के पीछे एक सत्ता, परमतत्त्व है। 
शवितर्या दो प्रकारकी होती हँ--वह शक्ति जिससे प्रकृति हमें भ्रपनी 
सत्ताका १रिभिय देसी है; वह शवित जिससे वह काम करता हुआ दिखाई 
पक्षता ४->आर्थात सत्ता और क्रियाकी परिचायक शक्तियाँ । 

(१) परमत्तत्त्व या अश्लेय भ्रपनेको दो परस्पर विरोधी बड़े समु- 
दायोंमें प्रकाशित करता है, वह हैं : भ्रस्तर और बाह्य, आत्मा और अनात्मा, 
मन श्रौर भौतिक तत्त्व । 

(२ ) विकासवादू--हमारा ज्ञान, परमतत्त्वके भीतरी (मन) और 
बाहरी (जड़) प्रदर्शनतक हीं सीमित है । दाशनिकोंका काम है, कि उनमें 
' जो साधारण प्रवत्ति है, सभी चीजोंका जो सार्वदेशिक नियम है, उसे ढूंढ़ 
निकालें | सही नियम है विकासका नियम । विकासके प्रवाहम हम 
भिन्न-भिन्न रूप देखते हैं--(१) एकीकरण, जैसे कि बादलों, बालुओोंके 
टीले, शरीर था समाजके निर्माणमें देखते हैं; (२) विभाजन या पिंडका 
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उसकी परिस्थितिसे श्रलनग कर, एक अलग' भाग बनाना, तथा उसे एक 
संगठित पिडका इस तरह अबसब बनाना, जिसमें अ्रवयव अलग होते 
भी एक दूसरेरी संबद्ध हों । बिकारा श्रौर विनाशमें अन्तर है। विनाशमें 
विभाजन होता है, किन्तु संबद्धता नहीं । विकास भौतिक तत्त्वोंका एकी- 
करण और गतिका वितरण है; इसके विरुद्ध विनाश गतिको हजम करता 
आर भौतिक तत्त्वोंको तितर-ब्रितर करता है। 

जीवन है, बाहरी संबंधके साथ भीतरी संबंधका बराबर समन्वय 
स्थापित करते रहना । शअ्रत्यन्त पूर्ण जीवन वह है, जिसमें बाहरी संबंधोंके 
साथ भीतरी संबंधोंका पूर्ण समन्वय हो । 

(३ ) सामाजिक विचार--स्पेन्सरके अ्रनुसार बड़े ही निम्न श्रेणी- 
की सामाजिक शअ्रवस्थामें ही सर्वशक्तिमान्‌ समाजवादी राज्य' स्वीकार 
किया जा सकता है। जब समाजका श्रधिक ऊँचा विकास हो जाता है, 
तो इस तरहके राज्यकी जरूरत नहीं रहती, बल्कि वह प्रगतिमें बाधा 
डालता है । राजका काम है भीतर शान्ति रखना, और बाहरके आक्रमणसे 
बचाना । जब समाजवादी राज्य इससे शभ्रागे बढ़ता, तथा' मनुष्यके आर्थिक 
सामाजिक बातोंमें दखल देता है, तो वह न्यायका खून करता है, भौर 
विकासमें आग बढ़े व्यकितियोंकी स्वर्॑त्नतापर प्रह्मार करता है ! स्पेन्सर 
समाजवादके सझत ख़िलाफ़ था, वह कहता था--वह भआा रहा है, किन्तु 
जातिके लिए यह सारी दूर्भाग्यकी बात होगी, श्रौर बहुत दिन टिकेगा भी नहीं । 


$ ४-भोतिकवाद 
उन्नीसवीं सदीके दर्शनमें विज्ञानबादियोंगा बड़ा जोर रहा, किन्तु 
मेयू, यूल, हेल्महोलूट्ज, इवान झादि बआनिकोंकी खोजोंने भौतिकवादको 
भ्रप्रत्यक्ष रूपसे बहुत प्रोत्साहित किया । 
९-बुख़नेर ( ९८२४-८९ ) 
बुखनेर्‌ का ग्रंथ. “शक्ति और भौतिक तत्व भौतिकवादका 
एक महत्त्वपूर्ण पग्रंथ' है । उसने लिखा है कि सभी शक्ितियाँ 
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गति हैं, और सभी चीजें गति श्ौर भौतिक तत्वोंके योगसे बनती हैं। 
गति भ्रौर भौतिकतत्वोंको हम भ्रलग समझ सकते हैं, किन्तु अलग कर नहीं 
सकते । आत्मा या भन कोई चीज नहीं । जीवन विशेष परिस्थितिमें 
भौतिकतत्वोरी ही पैदा हो जाता है। मनकी क्रिया “बाहरसे आई उत्ते- 
जनासे मरितप्ककी पीली मज्जाके सेलोंकी गति है ।” 

मोलशोट्‌ (१८२२-९३ ई०), फ़ोगूट (१८१७-६५ ई०), कज़ोल्बे 
(१८१६-७३ ६०), इस सदीके भौतिकंवादी दाशंनिक थे । विरोधी भी 
इस बातकों कबूल करते हैं, कि इस सदीके सभी भौतिकवादी दाशंनिक 
और साइसवेला मानवता और मानव प्रगतिके जबर्दस्त हामी थे । 


२-लुह॒विग फ्वेरबाख़ (१८०४-७२ इई०) 


कास्टने अपनी शुद्ध बुद्धि” या सैद्धान्तिक तकंसे किस प्रकार धर्म, 
रूढ़ि, ईश्वरके भीथऐ-बीभड़े उड़ा दिये, किन्तु अन्तमें 'भलेमानुष'' बननेके 
स्यालनें---अथवा भन्रे दार्शनिकोंकी पंक्तिसे बहिष्कृत न होनेके डरने, उसे 
थूकेकी चाटनेके लिए मजबूर किया, यह हम बतला आये है । हेगेलने शुद्ध 
बुद्धि भीतिक तजनें (:- प्रयोग ) के सहारे अपने दर्शन--द्वन्दात्मक विज्ञान- 
बाद--का विकास किया, ग्रद्यपि भौतिक तत्त्वोंकी विज्ञानका विकार 
बतला वह उल्टें स्थानपर उल्टे परिणामपर पहुँचा । हेगेलके बाद उसके 
दार्शनिक अनुयायी दो भागोंमें बँट गये, एक तो डूरिंग जेसे लोग जो 
भोतिकवादके सख्त दृश्मन थे और हेगेल्‌के विज्ञानवादको---आगगे विकसित 
करनेकी तो बात ही क्या उसे रोककर--प्रतिगामिताकी श्रोर ले जा रहे 
थे; और दूसरा भाग था प्रगतिगाभियोंका, जो कि हेगेलके दर्शनको रहस्य- 
बाद भ्रीर विज्ञानथादसे छड़ा उसके वास्तविक लक्ष्य हन्दात्मक (+क्षणिक ) 
भौतिफबादपर ले जा रहे थे। फ्वेरबाख इस प्रगतिगामी हेगलीय दलका 
अगुश्ना था । इसी दलमें भ्रागे मार्कस और एन्गेल्स शामिल हुए । 

रासाधारी--भधनिक औौर धर्मानुयायी--भौतिकवादको अपना परम 
शत्रु समभते हैं क्योंकि वह समभते है कि परलोककी आ्राशा और ईइवरके 


३४८ दर्शन-प्यशेस | भ्रध्याय १२ 


न्यायपररोीं विश्वास यदि हट गया, तो मेहनत करते-करते भूखी मरनेवाली 
जता छप्हें खा जायेगी, और भौजिकतादी विचारकोंके मतानुसार भूतल- 
पर स्वर्ग और गानस-ल्‍्याय रथापित करने लगेगी । इसीलिए परोहितोंने 
वाएता शुरू किया, कि भौतिद,: हे गंदे, इच्चिय-लोलुप, अ्रधर्म -परायण, 
भरे, अधिश्वासी, ऋण दूत्वा घत॑ पिवेत्‌-वादी हैं; उसके विरुद्ध विज्ञान- 
वादी संयमी, धर्मात्मा, स्वार्यत्यागी, विरागी, आदर्शबादी होते हैं । 

पफ्वे रबाख़का मुख्य ग्रंथ है ईसाइयतसार” । इसमें लेखकने ईसाई 
धर्मको शवपरीक्षा द्वारा सारे धर्मोकी वास्तविकता दिखलाई हैं। 

"साइयत-सार' के दो भाग हैं, पहिले भागका प्रतिपाद्य विषय है 'धर्मका 
सच्चा या मानव शास्त्रीय सार ।” दूसरे भागमें 'धर्मका झूठा या मजहबी 
सार” बतलाया गया हैं । भूमिकामें मनृष्य और धर्मके मुख्य स्वभावोंकी' 
विवेनसा को गई है । भनव्यका मर स्वभाव उसकी अपनी जातिकी चेतना 
आनव-स्वभावतर है । यह चेतना' कितनी है, इसका पता उसके भावक भावों 
भ्रौर संबेदतारी लगता है 

“तो जिसके बारेमें बह महसूस करता है, बहु मानव स्वभाव क्या है, 
ग्रथवा मनुष्यकी खास मानवता, उसकी विशेषता क्‍या है ? बूद्धि, इच्छा, 
स्नेह ।. . . 

“मनष्यके श्रस्तित्वके आधार, उसके मनृष्य होनेके तौरपर उसकी 
. सर्वोच्च शक्ितयाँ ं--रामकना (बुद्धिकी क्रिया ), इच्छा करना और प्रेम । 
मतुष्य है समझने, प्रेम करने श्र इच्छा करनेके लिए ।, . . 

“सिर्फ बही सच्चा, पूर्ण भर दिव्य है, जो कि अपने लिए भ्रस्तित्व 
रखता है । किन्तु ऐसा ही तो प्रेम है, ऐसी ही तो बुद्धि है, ऐसी ही तो 
इच्छा है। वैयक्तिक मानवर्में मनेष्यके भीतर यह दिव्यत्नयी--बुद्धि, 
प्रेम, इच्छा--का समागम है। बुद्धि, प्रेम, इच्छा ऐसी शक्तियाँ नहीं हैं 
. जिनपर मनुृष्यका अ्रधिकार है । उनके बिना मनुष्य कुछ नहीं है । वह जो 
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कुछ है वह उनकी ही वजहसे है । यही उसके स्वभावकी बुनियादी ईंट 
है। वह न उन्हें (स्वामीके तौरपर$ रखता है, न उन्हें ऐसी सजीव, 
निरचायक, नियामक शक्तियाँ--दिव्य परम शक्तियाँ--बनाता है, जिनके 
कि प्रतिरोधके वह खिलाफ जा सके ।' 

प्रवेरबाखने बतलाया-- मनुष्यके लिए परमतस्तव (श्रेष्ठतम वस्तु) 
उसका अपना स्वभाव है । “मनोभावसे जिस दिव्य स्वभावका पता लगता 
है, वह वस्तुत: और कुछ नहीं । वह है खुद अपने प्रति आनन्‍्दविभोर 
हो प्रसन्नताकी भावना, अपने ही भीतरकी आननन्‍्दमयता ।* उसने धर्मके 
सारके बारेमें कहा--जहाँ इन्द्रियोंके प्रत्यक्षमें विषय (--वस्तु )-संबंधी 
चेतनाको अ्रपनी ( आत्माकी) चेतनासे फर्क किया जा सकता है; धर्ममें 
विषय-चेतना और आत्मचेतना एक बना दी जाती है ।” वस्तुतः मनुष्यकी 
श्रात्मचेतनाको एक स्वतंत्र अस्तित्वके तौरपर आसमानपर चढ़ाना, धर्मे 
है । इसी तरह उसे पूजाकी वस्तु बनाया जाता है । फ़्वेरबाख़ने इसे साफ 
करते हुए कहा-- 

“किसी मनुष्यके जैसे विचार, जैसी प्रवृत्तियाँ होती हैँ, वैसा ही उसका 
ईश्वर होता है; जितने मूल्यका मनुष्य होता है, उतना ही उसका ईद्वर 
होता है, उससे अधिक नहीं । ईश्वर-संबंधी चेतता (5"*चिन्तन) आत्म 
(अपनी )-चेतना है, ईश्वर-संबंधी ज्ञान (उसका ) आत्म (->अपना )-ज्ञान 
है। उसके ईश्वरसे तू उस मनृष्यको जानता है, और उस मनुष्यसे उसके 
ईदबरको; दोनों (मनुष्य और उसका ईश्वर) एक हें ।”' 

दिव्यतत््व मानवीय है, इसकी आलोचना करनेके बाद वह फिर 
कहता हे-- 

धर्म (+-मजह॒ब ) संबंधी विकास. . . विशेषकर इस तरह पाया 
जाता है, कि मनुष्य ईश्वरको अधिकाधिक कल्पित करता है, और झ्रधिकाधिक 
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ग्रपतेषर लगाता है । ईश्वरीय वाणीके संबंधमें यह बात खास तौरसे स्पष्ट 
है । पीछेके यग या संस्कृत जनोंके- लिए जो बात प्रकृति या बुद्धिसे मिली 
होती है, बह्ी बात पहिलेके यूग या भ्र-संस्कृत जनोंको ईश्वर-प्रदत्त (मालूम 
होती ) थी । क्‍ 

“इस्राइलियों (-व>्यहूदी धर्मानुयायियों)के अनुसार ईसाई स्वतंत्र 
विचारबाला (-- धर्मकी पाबंदीसे मुक्त) है । बातोंमें इस तरह परिवर्तन 
होता है । जो कल तक धर्म (+>-मजह॒ब) था, आज वह वैसा नहीं रह 
गया है; जो आज नास्तिकवाद' है, कल वही धर्म होगा ।”' 

धर्मका वास्तविक सार क्या है, इसके बारेमें उसका कहना है--- 

“धर्म मनुष्यकी अपने आपसे अलग कराता हैं; (इसके कारण) वह 
(मनुष्य) अपने सामने तथा अपने प्रतिवादीके तौरपर ईश्वरको ला रखता 
है। ईश्वर वह है, जो कि मनुष्य नहीं हं---मनुष्य वह है, जो कि ईश्वर 
नहीं है |. , . 

“ईदबर श्रौर मनृष्य दो विरोधी छोर हैं; ईश्वर पूर्णतया भावरूप, 
वास्तविकताओंका योग हैँ; मनुष्य पूर्णतया अ्रभावरूप, सभी अभावोंका 
योग है । 

परन्तु धर्ममें मनृष्य श्रपनें निजी अन्तहित स्वभावपर ध्यान करता 
 हैं। इसलिए यह दिखलाना होगा, कि यह प्रतिवाद, यह ईश्वर और' 
मनृष्यका विभाजन--जिसे लेकर कि धर्म (अश्रपना काम ) शुरू करता हें-- 
मनुष्यका उसके अपने स्वभावसे विभाजन करता है । 

अपने ग्रंथके दूसरे भागमें फ्वेरबाख़ने धर्मके झूठे (श्रर्थात्‌ मज़हबी) 
सारपर विवेचन करते हुए कहा हँ--- 

धर्मकेलिए संपूर्ण वास्तविक मनुष्य, प्रकृतिका वह भाग है, जोकि 

व्यावहारिक हूँ, जोकि निश्चय करता है, जो कि समम-बूककर (स्वीकार 

किये ) लक्ष्योंके अनुसार काम करता है. . . .जो कि जगत्‌कों उसके अपने 
् 
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भीतर नहीं सोचता, बल्कि सोचता हैँ उन्हीं लक्ष्यों या आकांक्षाश्रोंके 
संबंधसे । इसका परिणाम यह होता है कि जो कुछ व्यावहारिक चेतनाके 
पीछे छिपा रखा गया हे, तो भी जो सिद्धान्तका आवश्यक विषय है, 
उसे मनृष्य और प्रकृतिके बाहर एक खास वैयक्तिक सत्ताके भीतर 
ले जाता है ।--यहाँ सिद्धान्त बहुत मौलिक और व्यापक अ्र्थमें लिया 
गया है, जिसमें वास्तविक (जगतृ्‌-संबंधी) चिन्तन और अनुभव 
(>-प्रयोग ) के सिद्धान्त, तथा बुद्धि (5-त्क) और साइंसके (सिद्धान्त) 
शामिल हैं ।” 

इसी कारणसे फ्वेरबाख़ जोर देता है, कि हम ईसाइयत (८-धर्म ) से 
ऊपर उठें। धर्म भूठे तौरसे मनृष्य और उसकी आवश्यक सत्ताके बीचके 
संबंधको उलेट देता है, और मनृष्यकों खुद मानवीय स्वभावके सारको 
पूजने उसपर विश्वास करनेके लिए परामर्श देता है। ऐसी प्रवृत्तिका विरोध 
करते हुए फ्वेरबाख्र बतलाता हैँ कि मनुष्यकी उच्चतम सत्ता, उसका 
ईश्वर वह स्वयं हे । 'घधर्मका आदि, मध्य और अन्त मानव हैं । यहाँ 
फ्वेरबाख धर्मको एक खास अर्थमें प्रयुक्त करता हे--मानवता-धर्म । 
वह फिर कहता हे-- 

“धर्म आत्म-चेतनाका प्रथम स्वरूप है। धर्म पवित्र (चीज है; क्योंकि 
वह प्राथमिक चेतनाकी कथाएं हैँं। किन्तु जो चीज धर्ममें प्रथम स्थान 
रखता है--पअ्रर्थात्‌ ईश्वर--- . . . .वह खुद और सत्त्यके अशुसार दूसरे 
(दर्जेका ) है क्योंकि वह वस्तुरूपेण सोचा गया मनुष्यका स्वभाव मात्र हैं; 
ओर जो चीज धर्मके लिए दूसरे दर्जेकी है--अर्थात्‌ मानव--उसे प्रथम 
बनाना और घोषित करना होगा। मानवकेलिए प्रेम शाखा-स्थानीय 
प्रेम नहीं होना चाहिए, उसे मूलस्थानीय होना चाहिए । यदि मानवीय 
स्वभाव मानबकेलिए श्रेष्ठतम स्वभाव है, तो, व्यवहारतः, मनुष्यके प्रति' 
ः सनुष्यक्े प्रेमको भी उच्चतम और प्रथम नियम बनाना चाहिए। भनुष्यः 
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शनुषतद्हि:ए ईश्वर है, यह महात्‌ व्यावहारिक सिद्धान्त है; यह धुरी है, 
जिसपर कि जगवका इतिप्रास चयकर काठता है । 

एरा उद्धरणरों मालूम होता है, कि प्रवेरबाखर' यद्यपि धर्मकी कड़ी 
दाशनिक आलोचना वार्ता है, किन्तु साथ ही श्राजके नास्तिकवादकों 
कलका धर्म भी देखना साहा हैं । वह़ भौतिकवादकों धर्मके सिदह्दासनपर 
बैठाना चाहता था ।-- भायब और पशुके बीचका वास्तविक भेद धर्मका 
ग्राघार है। पशश्ोोंमें धर्म नहीं है । --यह भी इसी बातको बतलाता है । 

फ्वेरबाख यद्यपि धर्म शब्दको खारिज नहीं करना चाहता था, किन्तु 
उसके विचार धम्-विरोधी तथा भौतिकवादके समर्थक थे--खासकर धर्मके 
दुर्गके भीतर पहुँचकर वह बसा ही काम करना चाहते थे। भला यह धर्म 
तथा सत्तावार्यिके गिदखशोंको कब पसन्द शआ्रा सकता था ? प्रोफेसर 
डूरिंगने फ़्ये रबासफे खिलाफ़ कम चलाई थी, जिसका कि उत्तर १८८८ 
ई०में एसोल्रने अपने ग्रंथ, 'लुड॒विंग' फ्वेस्थास में दिया । 


३-सत्कूंस ( ९८९८-८३ दे० ) 


कार्ल सार्केक्का जन्म राइवजण्डक ट्रेबेज नगरमे हुआ था। उसने बोौन, 
अलिन और जेनाके विश्वधिद्यालयोंमें शिक्षा पाई। जेनामें उसने 'देमोकितु 
श्रौर एपीकुरके प्राकृतिक दर्शन पर निबंध लिखा था, जिसपर उसे पी-एच० 
डी० (दर्शनाचार्य )की उपाधि मिली । भार्कूसू भौतिकवादी बननेसे पहिले 
हेगेलके दर्शनका भ्नुयायी था। राजनीतिक, सामाजिक विचार उसके 
शुरू हीसे उग्र थे, इसलिए जर्मनीका कोई विश्वविद्यालय उसे भ्रध्यापक क्यों 
रखने लगा। मार्कूसूने पत्रकारकलाकों श्रपनाया और २४ सालकी उम्रमें 
राइनिश्‌ ज्ाइटुडः” पत्रका संपादक बना। किन्तु, प्रशियन सरकार उसे बहुत 
खतरनाक समझती थी, जिसके कारण देश छोड़कर मार्कूसूको विदेशोंमें 
मारा-मारा फिरना पड़ा। पहिले वह पेरिसमें रहा, फिर ब्रुशेल्स (बेलू- 
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जियम ) में । वहाँकी सरकारोंने भी प्रुशियाके नाराज़ होनेके डरसे मार्कूयृको 
चले जानेको कहा और अन्‍्तमें माकंस १८४९में लंदन चला गया। उसने. 
बाकी जीवन वहीं बिताया ।* 

सारकृस्त दर्शनका विद्यार्थी विश्वविद्यालय हीसे था, और खुद भी ए 
प्रथम श्रेणीका दाशनिक था; किन्तु उसके सामाजिक और राजनीतिक 
विचार इतने उम्र, अद्वितीय और दृढ़ थे, कि उसका नाम जितना एक 
: समाजशास्त्र, अर्थवीति और राजतीतिके महान्‌ विचारकके तौरपर मशहूर 
है, उतना दाशनिकके तौरपर नहीं । इसमें एक कारण और भी है। 
कलाकी भाँति दशन भी बंठे-ठाले सम्पत्ति-शालियोंके मनोरंजनका विषय 
है । वह जिस तरहका दर्शन चाहते हैं, माकंमका दर्शन वैसा नहीं है; 
फिर माकेसको वह क्‍यों दार्शनिकोंमें गिनने लगे ? 

मार्कसके दर्शनके बारेमें हमने खास तौरसे “वैज्ञानिक भौतिकवाद” 
लिखा है, इसलिए यहाँ दुृहरानेकी ज़रूरत नहीं है । 

(१) माक्ंसीय दशानका विकास --आधुनिक यगके अभौतिकवादी 
यूरोपीय दर्शनोंका चरम विकास हे गेल्‌के दर्शनके रूपमें हुआ, और सारे मानव 
इतिहासके भौतिकवादी, वस्तुवादी दर्श नोंका चरम विकास माकसूके दशनमें। 

प्राचीन यूनानके युनिक दाशनिक्र भौतिकतत्त्वकों सभी वस्तुओरोंका 
मूल, और चेतनाके लिए भी पर्याप्त समभते थे, इसीलिए उन्हें भूतात्म- 
वादी' कहा जाता था। स्तोइक भी भौतिकतत्त्वसे इन्कार नहीं करते थे, 
किन्तु भौतिकवादका ज्यादा विकास देमोक्रितु और एपीकुरुने किया, जिनपर 
कि मार्कसने विश्वविद्यालयके लिए शभ्रपना निबंध लिखा था। रोमके लुक़े- 
शियसने अपने समयमें भौतिकवादका भंडा नीचे गिरने नहीं दिया। मध्य- 
युगमें विचार-स्वातंत्र्यके लिए जैसे गुंजाइश नहीं थी, उसी तरह भौतिकवाद- 
के लिए भी अवकाश नहीं था । मध्ययुगसे बाहर निकलते ही हम युरोपमें 


विशेषके लिए देखो मेरा मानव समाज”, ४१०-हे८ , 
[70209 हुलोज>-हेवला, भूत; ज्ोए--जोवन, शझात्मा। . 
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बारुच स्पियोत्क, देखते हैं, जो है तो £भानवाछो, किन्तु उसके विचार 
ज्यादातर यूबानी भूतात्मबादियोंकी तरहके हें । इंगलेण्डर्म टामस हॉब्स 
(१४८८-१६७६ ) ने भौतिकबादकी जगाया। अ्ठारहवीं सदीमें फ्रेंच क्रान्ति 
(१७६२ ई०)के पहिले जो विचार-स्वातंश्यकी बाढ़ आई थी, उसने दी- 
देरो, हेल्वेशियों, दोलबाशू, लामेन्ी, जैसे भौतिकवादी दार्शनिक पैदा 
किये । उन्नीसरवीं सदीमें लुड़विंग फ्वेरबाखूने भौतिकवादपर कलम उठाई 
थी । फ़्वेरबाखका प्रभाव मार्कूसपर भी पड़ा था । मारकसने हेगेलुकी 
दन्दात्मक प्रक्रियसे मिलाकर भौतिकवादी दर्शतका पूर्णरूप हमारे सामने 
पेश किया, और साथ ही दशनको कत्पनाक्षेत्रमें बौद्धिक व्यायाम करनेवाला 
न बना उसका प्रयोग सवाजशासश््में किया । 

मिज्ञावबादी घारा उामाजगास्ममें धंघ और सहस्यवाद छोड़ और कुछ 
नहीं पैदा करती । बह समाजकी व्यवस्थामें किसी तरहका दखल देनेकी जगह 
ईदवर, परमतत्तव, अशेयपर विश्वास, श्रद्धा रखनेकी' शिक्षामात्र दे सकती 
हैं। लेकित सार्कंसीय दर्शनके विचार इसरो बिलकूल उलठे हूं। मानव- 
जातिको भांति ही मानव समाज--उसकी आशिक, धामिक' व्यवस्था--- 
प्रकृतिकी उपज है । बह प्रकृतिके ग्रधीन है, और तभी तक अपना भग्रेस्तित्व 
कायम रख सकता है, जबतक प्रकृति उसकी झ्रावश्यकताओरोंकों पूरा करती 
है । भौतिक उपज--खाना, कपड़ा श्रादि--तथा उस उपजके साधनोंपर 
ही मानव-समाज कायम है । ' 

“महान्‌ मानसिक संस्कृति, “भव्य विचार, “दिव्य चिन्तन --चाहें 
कैसे ही बड़े-बड़े शब्दोंको इस्तेमाल कीजिए ;, हैं बह सभी भौतिक उपजकी 
करतूतें । 

"ता कूछ देखा भाव-भजनमें ना कुछ देखा पोधथीमें । 
कहे कबीर सुनो भाई सन्‍्तो, जो देखा सो रोठीमें ॥ 


* इसका सुख्य ग्रंथ 357902८775 त6 [4 '४४६४७४८ १७७० में प्रका- 
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अथवा--- 
“भूखे भजन न होय गोपाला । लेले अपनी कंठी माला ॥।” 

दर्शनके लिए अवसर कब आया ? जब कि प्रकृतिपर मनृष्यकी शक्ति 
ज्यादा बढ़ी, मनुष्यके श्रमकी उपजमें वृद्धि हुईं; उसका सारा समय खाने- 
पहननेकी चीजोंके संपादनमें ही नहीं लगकर कुछ बचने लगा, तथा बैठे- 
ठालें व्यक्तिके लिए दूसरे भी काम करनेको तैयार हुए । जब इस तरह 
आदमी कामसे मुक्त रहता है, उसी समय वह सोचने, तके-वितक करने, 
योजना बनाने, “भव्य संस्कृति,” “ब्रह्म-ज्ञान' पैदा करनेमें समर्थ हो सकता 
है । और जगहोंकी भाँति समाजमें भी भौतिकतत्त्व या प्रकृति ही मनकी 
माँ है, मन प्रकृतिका जनक नहीं । 

भोतिकवाद “मानस-जीवन की विशेषताओंकी व्याख्या जितना अच्छी 
तरह कर सकता है, विज्ञानवाद वैसा नहीं कर सकता; क्योंकि विज्ञानवाद 
समभता है, कि विचार या विज्ञानका पृथिवी और उसकी वस्तुओंसे कोई 
संबंध नहीं है, वह अपने भीतरसे उत्पन्न होता है। हेगेल अपने “दर्शन- 
इतिहास मं कंसी ऊल-जलूल व्याख्या करता है-- यह अच्छा ( शिव ) , 
यह बोध . . . .ईश्वर है। ईश्वर जगतूपर शासन , करता है। उसके 
संस्कारका स्वरूप, उसकी योजनाकी पूर्ति विश्व इतिहास है ।” बूढ़े ईश्वरने 
एक ही साथ बाबा आदम, बीबी हौगझा, अथवा ऋषि-मुनि, वेद्याएं, हत्यारे, 
कोढ़ी, पैदा किये; साथ ही भूख और दरिद्रता, आतशक और ताड़ीकी पापियों- 
के दंडके लिए पैदा किया । उन्हें खुद उस तरहका पैदा किया गया हो, कि 
वह उन पापोंको करें, और फिर न्यायका नाट्य किया जाये और उन्हें दंड 
दिया जाये, क्‍या मज़ाक़ है !! और वह भी एक दिनका नहीं, अनादिसे 
अनन्त कालतक यह प्रहसन-लीला चलती रहेगी । यह है ईश्वर, जिसे कि 
विज्ञानबादी दार्शनिक फाटकसे नहीं खिड़कीके रास्ते द्वविड़-प्राणायाम द्वारा 
हमारे सामने रखना चाहते हें । क्‍ 

यूनानी दाशनिक पर्मेनिद--इलियातिकोंके नेता--की शिक्षा थी, कि 
हर एक चीज अचल-अनादि, अनन्त, एकरस, अपरिवर्तेनशील, अविभाज्य, 
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ग्रविनाशी है। जेनो (३३६-२४६ ई० पू० ) ने वाणके दुष्टान्तको देकर सिद्ध 
करना चाहा, कि वाण हर क्षण किसी न किसी स्थानपर स्थित है, इसलिए' 
उसकी गति भ्रमके सिवा कुछ नहीं है । इस प्रकार जिसके चलनेकों लोग 
आँखोंसे साफ देखते हैं, उसने उससे भी इन्कार कर स्थिरवादको दृढ़ करना 
चाहा। इसके विरुद्ध हेराविलतुको हम यह कहते देख चुके हैं, कि संसारमें 
कोई ऐसा पदार्थ नहीं जो गतिशील न हो। हर एक चीज बह रही है, कोई 
चीज खड़ी नहीं है ( पान्त रेह”) । उसी नदीमें हम दो बार नहीं उतर 
सकते, क्योंकि दूसरी बार उतरते वक्‍त वह दूसरी ही नदी होगी। उसके 
साथी ऋतिलोने कहा, “उसी नदीमें दो बार उतरना असंभव है, क्‍योंकि 
नदी लगातार बदल रही है । परमाणुवादी देमोक्रितुनें गति--खासकर 
परमाणुश्रोंकी गति--को सभी वस्तुओंका आधार बतलाया । हेंगेलूवे गति 
तथा भवति (#>शञ्र-वर्तमानका वत्तमान होना) का समर्थन किया। 

(२ ) दशन--गति, परिवर्तनवाद हेगेलके दर्शनका श्राधार है 
हेगेलके इस गतिवादका भर संस्कार करके मावर्सने अपने दर्शनकी स्थापना 
की । विश्व और उसके सजीव--निर्जीव वस्तुओ्रों और समाजको भी दो 
दृष्टियोंसे देखा जाता है, एक तो पर्मेनिद या ज़ेनोकी भाँति उन्हें स्थिर 
ग्रचल मानना--स्थिरवाद; दूसरे हेराक्लितु और हेगेल्‌का गतिवाद ( क्षणिक 
बाद (<-क्षण-क्षण परिवर्तनवाद) । प्रकृति स्थिरवादके विरुद्ध है, इसे 
जैसे राहका सीधा सादा बटोही कह सकता है, वैसे ही श्राइन्स्टाइन भी 
बतलाता हैं। जिन तारोंको किसी समय भ्रचल और स्थिर समभा जाता 
था, आज उनके बारेमें हम जानते हैं, कि वहु कई हजार मील प्रति घंटेकी 
चालसे दौड़ रहे हैं। पिंडोंके अत्यन्त सूक्ष्म अंश परमाणु दौड़ रहे हैं. भौर 
उनके भी' सबसे छोटे अ्रवयव एलेकट्रन परमाणुके भीतर चक्कर काटते 
तथा कक्षासे दूसरी कक्षाकी ओर भागते देखे जाते हें । वृक्ष, पशु श्राज 
वही नहीं हैं, जैसा कि उन्हें “ईश्वरने” कभी बनाथा था। आ्राजके प्राणी 
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वनस्पति बिलकुल दूसरे हैं, इसे आप भूगर्भशास्त्रसे जानते हैं । आज कहाँ 
पता है, उन महान्‌ सरीसुपोंका जो तिमहले मकानके बराबर ऊँचे तथा एक 
पूरी मालगाड़ी-ट्रेनके बराबर लम्बे होते थे करोड़ों वर्ष पहिले यह पृथिवी' 
जिनकी थी, झ्राज उनका कोई नामलेवा भी नहीं रह गया। उस समय न आराम 
का पता था, न देवदारका, न उस बकक्‍तके जंगलोंमें हिरन, भेड़, बकरी, गाय, 
या नीलगायका पता था। बानर, नर-बानर और नर तो बहुत पीछे आये । 
सर्वेशक्तिमान्‌ खुदा बेचारा सृष्टि बनाते वक्‍त इन्हें बनानेमें ग्रसमर्थ था। श्राज 
मनृष्य प्रयोग करके इस लायक हो गया है, कि वह यार्कशायरके सूझरों, अन- 
रस-स्ट्राबरी, काले गुलाबको पैदा कर उनकी' नसलको जारी रख सकता हैं । 

इस प्रकार इसमें कोई शक नहीं है, कि विद्वमें कोई स्थिर वस्तु नहीं है । 
में जिस चीड़के बकसको चौकी बनाकर इस वक्‍त लिख रहा हूँ, वह भी क्षण- 
क्षण बदल रही हू, किन्तु बदलना जिन परमाणुओ्रों, एलेकद्रनोंके रूपमें हो रहा 
है, उन्हें हम आँखोंसे देख नहीं सकते । यदि हमारी झ्राँखोंकी ताकत करोड़गुना 
होती हे,तो हम अपनी इस छोटीसी चौकी को उड़ते हुए स॒क्ष्म कणोंका समूह 
मात्र देखते | ये कण बहुत धीरे-धीरे, और अलग-अलग समय चौकी की 
सीमा पार करते हूँ, इसीलिए चौकीको जीर्ण-शीर्ण होकर टूटनेमें अ्रभी देर 
लगेगी,शायद तवतक यहाँ देवलीमें रहकर लिखनेकी मुझे ज़रूरत नहीं रहेगी। 

निरन्तर गतिशील भौतिकतत्त्व इस विश्वके मूल उपादान हैं । किसी 
बाह्य दृश्यको देखते वक्‍त हमको बाहरी दिखलावटी स्थिरताकों नहीं 
लेना चाहिए, हमें उसे उसके भीतरकी अ्रवस्थामें देखना चाहिए । फिर 
हमें पता लग जायेगा, कि गतिवाद विश्वका अपना दर्शन हैं । गतिवादकों 
ही द्वन्दवाद भी कहते हैं । 

(क) हन्द्रवाद--हेराक्लितु और हेगेलू---और बुद्धको भी ले लीजिये 
>-गतिवाद, श्रनित्यतावाद, क्षणिकवादके आचार्य थे, दर्शनकी व्याख्या 
करते वक्‍त वे हन्द्ववादपर पहुँचे। हेराक्िलितुने कहा-- विरोधिता ( >दन्‍्द्व ) 
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सभी संवोकी माँ है ।! हगेलवे कहा बिरोध बह शक्ति है, जो कि चीजोंको 
चालित करती हैं । विरोध क्या है ? पहिलीकी स्थितिमें गड़बड़ी पैदा 
बरता। एस हदबाद इसलिए कहा जाता है, क्योंकि इस वादमें परिवर्तनका 
कारण वस्तुओं, सामाजिक संस्थाओंमें पारस्परिक विरोध या हन्द्रकोी मानते 
हैं। हेगलूने हच्द्रवादको सिर्फ विचारोंके क्षेत्र तक ही सीमित रखा, किन्तु 
माक्सेने इसे समाज और, उसकी संस्थाओं तथा दूसरी जगहोंमें भी एकसा 
लागू बतलाया । वाद, प्रतिवाद, संवादका दुष्टान्त हम दे चुके हें ।* द्वस्द- 
वादके इन अवयवोंका उपयोग प्राणिविकासमें देखिए : लंकाशायरमें सफेद 
रंगके तेलचट्टे जैसे फर्तिगे थे। वहाँ मिलें खड़ी हो जाती हैं, जिनके धुएँसे 
धरती, वृक्ष मकान सभी काले रंगके हो जाते हैं । जितने तेलचद्रे अब भी 
सफेद हें, उन्हें उस काली जमीनमें दूरसे ही देखकर पक्षी तथा दूसरे कृमि- 
भक्षी प्राणी खा रहें हैं, डर है, कि कुछ ही समयमें तिलचट्टे' नामशेष रह 
जायेंगे । उसी समय उसी धुएँका एक ऐसा रासायनिक प्रभाव पड़ता है 
कि उनमें झाति-परिवतंव होकर स्थायी पृश्तोंके लिए काले तेलचट्टे पैदा 
हो जाते है । धीरे-धीरे उनकी औलाद बढ़ चलती है । इस बीचमें सफेद 
तेलचट्े बड़ी तेजीके साथ भक्षक प्राणियोंके पेंटमें चले जाते हैं । दस वर्ष 
बाद लोग प्रश्न करते हें-- पहिले यहाँ सफेद तेलचद् बहुत थे, कहाँ 
गये वह ? और ये काले फरलिंगे कारों चले आये ? ” यहाँ प्री दन्द्रवाद 
हमारे काम भ्राता है ।-- (१) सफेद 'तेलचट्टा' था, (२) फिर प्रतिकूल 
परिस्थिति--सभी चीजोंका काला होना--उपस्थित हुई और परिस्थिति- 
का उनसे द्वन्द्त चला; (३) अ्रन्तर्म जाति-गरिवतेनसे काले तेलचट्ट पैदा 
हुए, जिनका रंग काली परिस्थितिमें छिप जाता है, और भक्षकोंको उनके 
ढूँढ़नेमें काफी श्रम और समय लगाना पड़ता है। इसलिए वह बचकर 
बढ़ने लगते हैं । पहिली अवस्था बाद, दूसरी विरोधी अवस्था प्रतिवाद है 
दोनोंके इन्द्से तीसरी नई चीज जो पैदा हुई, वह संबाद है | संवादकी 
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अ्रवस्थाम जो काला फरतिंगा हमारे सामने आया है, वह वही सफेद फर्तिगा 
नहीं है---उसकी अगली पीढ़ियाँ सभी काले फर्तिगोंकी हैं । वह एक नई 
बीज, नई जाति है । यह ऊपरी चमड़ेका परिवत्तंन नहीं बल्कि अन्तस्तमका 
परिवत्तेतन, आजनृदधिक्ताका परिवत्तेन (>>जाति-परिवर्त्द) है। इस 
गश्विलेनकों द्वस्इात्मक परिवर्तन” कहते 
हेमय बगखा। कि गाते या क्षणिकवादकों मानते ही हम हन्द्र या विरोधपर 
पहुँच जाते हैं । ऊपरके फर्तिगेवाले दृष्टान्तमें हमने फर्तिगे और परिस्थिति- 
को एक समय देखा, उस वक्‍त इन दो विरोधियोंका समागम द्वन्द्रके रूपमें 
हुआ । गोया द्न्दवाद इस प्रकार हमें विरोधियोंके समागम पर पहुँचाता 
है । वाद, प्रतिवादका झगड़ा मिटा संबदमें, जिसे कि दन्द्वात्मक परिवत्तंन 
हमने बतलाया । यह परिवत्तंन मौलिक परिवत्तंन है । यहाँ वस्तु ऊपरसे 
ही नहीं बल्कि अपने गुणोंमें परिबत्तित हो जाती है--जैसे कि अ्रगली 
सन्‍्तानों तकके लिए भी बदल गये लंकाशायरके तेलचट्रोंने दिखलाया । इसे 
ग्त्मक-परिपत्तव कहते हैं। वादकों मिटाना चाहता है प्रतिवाद, 
प्रतिबादका प्रतिकार फिर संवाद करता है । इस प्रकार वादका भ्रभाव 
प्र दा डरे, और प्रतिवादका अमाव संवादसे भ्र्थात्‌ संवाद अभावका 
ग्रभाव या भ्रतिषेषका प्रतिषेध' है। बिच्छुका बच्चा माँको खाकर बाहर 
निकलता है, यह कहावत गलत है, किन्तु 'प्रतिषेधका प्रतिषेध को समभदते- 
कलिए यह एक अच्छा उदाहरण है । पहिले दादी बिच्छू थी, उसको खतम 
(-प्रतिषेध) कर माँ बिच्छ पैदा हुई, फिर उसे भी खतमकर बेटी बिच्छ 
पैदा हुई । पहिली पीढ़ीका प्रतिषेष दूसरी पीढ़ी है, और दूसरीका तीसरी 
पीढ़ी प्रतिषेधका प्रतिषेध है । चाहे विचारोंका विकास हो चाद प्राणीका 
विकास, सभी जगह यह प्रतिषेधका प्रतिषेध देखा जाता हैं । 
विरोबि-समागम, गृणात्मक-परिवर्तत, तथा प्रतिषेधका प्रतिषेधरके 
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बारेमें हम श्रपनी दूसरी पुस्तक में लिखा है, इसलिए यहाँ इसे इतने पर 
ही समाप्त करते है । 

(ख्) विज्ञाबादकी आलोचना--दिज्ञानवाद्दियोंमें चाहे कान्‍्टको 
लीजिए या बकलेको, सबका जोर इसपर है, कि राइंसवेत्ता जिस दुनिया- 
पर प्रयोग करते हैं, बह गलत है । राइंसवेलाकी वास्तविक दुनिया क्‍या है, 
इसे जानते ही नहीं, वासरतथिक दुनिया ( -विज्ञान जगत्‌ ) का जो आभास मन 
उत्पन्न करता है, वह तो सिर्फ; उसीको जान सकते हैं । वह कार्य-कारणको 
साबित नहीं कर सकते । लोहासे श्रापको दागा जा रहा है। आप यहाँ 
क्या जानते हैं ? लोहेका लाल रंग, और बदनमें आँच | रंग और आँचके 
अतिरिक्त आ्राप कुछ नहीं जानते और यह दोनों मनकी कल्पना है। इस 
प्रकार साइंसके नियम या संभावनाएं मनकी आदत मात्र हैं । 

मानस वादका कहना है : आय किसी बीजको जानते हैं, तो उसमें विचार 
जरूर शामिल रहता है, लेकिन इसका मतलब यह नहीं कि आप लाल भर 
अ्रॉँच गा । दी जानते हैं। ज्ञानका होगा ही श्रसंभव हो जायगा, यदि बस्तुकी 
सत्तासे श्राप इन्कार क्रते हैं । जिस वक्‍त आप ज्ञानके अस्तित्वको स्वीकार 
करते हैं, उसी बवत ज्ञाता और झेयकी भी स्वीकार कर लेते हें; घिना जानने- 
वाले और जानी जानेबाली चीजके जानना कसा ? बिना उसके संबंधके 
हम स्थालगानसे बिश्वके भ्रस्तित्वके जानकार नहीं होते; फिर यह श्रर्थ कैसे 
होता हैं, कि श्राप सिफ़र अभ्पने बिचारोंके ही जानकार हैं। इच्द्रिय श्ौर 
विषयका जब सन्निकर्ष (योग) होता है, तो पहिले-पशिल हमें वस्तुका 
अस्तित्वमात्र ज्ञात होता ऐ--्परत्यक्षकों दिग्नाग और धर्मकीर्तिने भी 
कल्पला-अपोढ़ (+-वल्पनारो रहित) माना है। लाल रंग, श्रौर आँच तो 
पीछेकी कल्पना है, जिसे वस्तुतः प्रत्यक्षमें गिनना ही नहीं चाहिए, प्रत्यक्ष-- 
सारे ज्ञानोंका जनक--हमें पहिले-पहिल वस्तुके अस्तित्वका ज्ञान कराता 
है । यह ठीक है कि हम विषयको पूर्णतया नहीं जानते, उसके बारेमें सब 
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कुछ नहीं जानते; लेकिन उसके अस्तित्वको अच्छी तरह जानते हैं, इसमें तो 
शककी गुंजाइश नहीं । इच्द्रिय-साक्षात्कार हमें थोड़ासा वस्तुके बारेमें बत- 
लाता है, और जो बतलाता है वह सापेक्ष होता है। विज्ञानवादममंं यदि कोई 
सच्चाई हो सकती हू, तो यही सापेक्षता है, जो कि सभी ज्ञानोंपर लाग्‌ है । 

प्रकृति बाह्य पदार्थके तौरपर मौजूद है, यह निश्चित है। लेकिन 
वह पूर्णरूपेण क्या है, यह उसका रहस्य है, जिसका खोलना उसके स्वभावमें 
नहीं है । हमें वह परिस्थितियोंको बतलाती है, उन परिस्थितियोंके रूपमें 
हम प्रकृतिको देखते हैं । सभी प्रत्यक्ष विशेष या वैयक्तिक प्रत्यक्ष है, जो कि 
खास परिस्थितियोंमें होता है । शृद्ध प्रत्यक्ष--विशेष विषय और परिस्थिति 
से रहित--कभी नहीं होता । हम सदा वस्तुझ्नोंके विशेष रूपको ही प्रत्यक्ष 
करते हैं। हम सीधी छड़ीको पानीमें खड़ा करनेपर वक्त (टेढ़ी मेढ़ी ), छोटी 
या लाल प्रकाशसे प्रकाशित देखते हैँ। यह वक्रता, छोटापन और लाली सिफ़े 
छुड़ीका रूप नहीं है, बल्कि उस परिस्थितिमें देखी गई छड़ीके रूप हैं । 

ग्रतएवं ज्ञान बारतविकताका आभास है, किन्तु आभासमात्र नहीं है । 
बह दुष्टिकोण भ्रौर ज्ञाताके प्रयोजन--इसीलिए ऐतिहासिक विकासकी 
खास अबवस्था--से! बिलकुल सापेक्ष है; देश-कालकी परिस्थितिको हटा 
वार वस्तुका ज्ञान नहीं हो सकता । “प्रकृतिका ज्ञान होता ही नहीं, और 
“बह सदा सापेक्ष ही होता है” इसमें उतना ही अन्तर है, जितना हाँ” और 
“जहीं "में । मा््सवाद सापेक्ष ज्ञानको बिलकुल संभव मानता है, जिससे 
साइंसकी गजपणाओ्रोंका समर्थन होता है; विज्ञानवाद वस्तुकी सत्तासे ही 
इन्कार करके ज्ञानको भ्रसंभव बना देता है, जिससे साइंसको भी वह त्याज्य 
ठहराता है । 

(ग) भीौतिकवाद और मन--जब हम विज्ञानवादके गंधवे-तगरसे 
नीचे उत रवर जरा वास्तविक जगतमें आते हैं, तो फिर क्या देखते हं--भौतिक 

तत्व, प्राकृतिक जगत्‌ मनकी उपज नहीं है, बल्कि भौतिकतत्त्वकी उपज मन 

हैँ। पृणिती प्रायः दो भ्रव वर्ष पुरानी है । जीव कुछ करोड़ वर्ष पुराने, लेकिन 
उन जीवोंके पास “जगत्‌ बनानेवाला” मन नहीं था। मनृष्यकी' उत्पत्ति 


३६२ दर्शन-दिग्दर्श न [ अश्रध्याय १२ 


ज्यादासे ज्यादा १० लाख वर्ष तक ले जाई जा सकती है, किन्तु जावा, चीन 
या नेश्रन्डर्थल मानवके पास भी ऐसा सन नहीं था, जो विश्व को बनाता। 
विश्व “बनानेबाला सन सिर्फ़ पिछले ढा: हज़ार वर्षसे दार्शनिकोंकी पिनक- 
में पैदा हुमा । गोया दो अरब बपरे कछ लाख वर्ष पहिले तक किसी तरहके 
भनका पता नहीं था, और इस सार समयमें भौतिकतत्त्व मौजूद थे। फिर 
इस हालके बच्चे सनको भौतिकाल्यों का जनक कहना क्या बेटेकों बापका 

बाप बनाना नहीं है ? मूल भौतिकतत्त्वोंसे परमाणु, भ्रण, अण-गुच्छक, 
फिर आरंभिक निर्जीवि क्षुद्र पिड, तथा जीव-श्रजीवके बीचके विरस' और ' 
बेकटीरिया जेसे एक सेलवाले अत्यन्त सूक्ष्म सत्त्व बने । एक सेलवाले 
प्रणियोंसे क्रमशः विकास होते-होते अस्थि-रहित, अ्स्थिधारी, स्तनधारी 
जीव, यहाँ तक कि कुछ लाख वर्ष पहिले मनुष्य आ्रां मौजूद हुआ | यह सारा 
सिलसिला यह नहीं बतलाता, कि आरम्भमें मन था, उसने सोचा कि जगत्‌ 
हो जाये, और उसकी कल्पना जगत्‌ रूपमें देखी जाने लगी । सारा साइंस 
तथा भगर्श गारत एवं बिकास सिद्धान्त हमें यही बतलाते हैं, कि भौतिक- 
तत्व प्राणीयं पहिले मौजूद थे, प्राणी बादकी परिस्थितिकी उपज हें। 
मन प्राणीकी भी पिछली शअ्रवस्थार्म उत्पन्न हुआ है। इस प्रकार साफ 
है कि मत भौतिया तत््वोंकी उपज है 

उपज होनेका यह श्रर्थ नहीं समझना चाहिए, कि मन भौतिक- 

तत्त्व है । भोतिकतत्व सदा बदल रहे हैं, जिससे परनिस्थितिमें गड़बड़ी 

विरोध (++दवन्द्) शुरू जिसरी दन्द्ात्मक परिवत्तव--सगुणात्मक- 
परिवत्तन--होता है। गणाताबा-यरिवर्तन' हो जानेके बाद हम उसे 
बही चीज” नहीं कह सकते, क्योंकि गणात्मवा-्परिवर्सतन एक बिलकुल 
नई वस्तु हमारे सामने उपस्थित करता है । मन इसी तरहका भौतिक- 
: तत्त्वोंसे गुणात्मक-परिवत्तंत है । बह भौतिकतत्त्वोंसे पैदा हुआ है, किन्तु 
भौतिकतत्त्व नहीं है । 


* ५१/१५. 


त्रयोदश अध्याय 
बीसवों सदोके दार्शनिक 


बीसवीं सदीमें साइंसकी प्रगति और भी तेज हुई । मनुष्य हवामें उसी 
तरह बेधड़क उड़ने लगा है, जिस तरह अ्रबतक वह समृद्रमं “तर” रहा 
था। उसके कानकी शक्ति इतनी बढ़ गई है, कि वह हज़ारों मीलों टूरके 
अब्दों--खबरों, गानों--को सुनता हैँ । उसकी आँखकी ज्योति इतनी बढ़ 
रही हैं, कि हज़ारों मील दूरके दृश्य भी उसके सामने आने लगे हैं 
यद्यपि इसमें भ्रभी श्लौर विकासकी ज़रूरत है। पिछली शताब्दीने जिन 
शफलों शझ्रौर स्वरोंकों श्रचल पत्थरकी मूर्ति तथा गुफाकी प्रतिध्वनिकी 
भाँति हमारे पास पहुँचाया था, अ्रव हम उन्हें अपने सामने सजीव-सा 
चजतै-फि रते, ढलप-यारे देखते हैं। श्रभी हम इसे प्रतिचित्र और प्रति- 
ध्वनिके रूपमें देख रहे हैं, लेकिन उस समयका भी आरंभ हो गया है, 
जिसमें धपतीररे खत-मांसके रूपकों सीधे अपने सामने सजीवता प्रदर्शन 
करते देखेंगे । यह सभी बातें कुछ शताब्दियाँ पहिले दैवी चमत्कार, 
अगानपिफ सिद्धियाँ समभी जाती थीं । 

गनुर्यका एक ज्ञान-क्षेत्र है, और एक अज्ञान-क्षेत्र । उसका अज्ञान-क्षेत्र 
जब बहुत ज्यादा था, तब ईश्वर, धर्मकी बहुत गुंजाइश थी । अशान-सक्षेत्रके 
खंडीका जब ज्ञानने छीनकर अपना क्षेत्र बनाना चाहा, तो अज्ञान-क्षेत्रके 
बासिसें---धर्म और ईश्वरकी स्थिति खतरेसें पड़ गई । उस ववत श्रज्ञान- 
राज्यकीं हिमायतद्ैलिए “दर्शन/का खास तौरसे जन्म हुआ । उसका मुख्य 
काम था, खली अखों मे घूल केसना--त: रे जिष्प्टुद् उल्टा जो बात दर्शन- 
में ईसानपूर्व सातयी-छटीं सदी्मे श्पने जन्मके समग्र की थी, वही उसने अब 
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भी उठा रखा है। इसमें शक नहीं, दर्शनने कभी-कभी धर्म और ईइ्वरका 
विरोध किया है, किन्तु वह विरोध नामका था, वह बदली हुई परिरिथति 
के अ्रमुसार अ्रर्थ तर्जाह बुध सर्बसे जाता'की नीतिका अनुसरण 
करनेकेलिए था । 

बीसवीं सदीने सापेक्षता, क्यन्तम्‌के सिद्धान्त, एलेक्ट्रन, न्यूट्रन, आदि 
कितने ही साइंसके क्रान्तिकारी सिद्धान्त प्रदान किये हैं, इसका वर्णन 
हम “विश्वकी रूपरेखा में कर चुके हैं। इन सबने ईश्वर, धर्म, परमात्म- 

तत्त्व, वस्तु-अपने-भीतर, विज्ञानवाद सभीकेलिए खतरा उपस्थित कर दिया 

है, किन्तु ऐसे संकटके समय दार्शनिक चुप नहीं है । उसके जिस रूपका पर्दा 
खुल गया है, उससे तो लोगोंको भरमाया नहीं जा सकता; इसलिए धर्म॑, 
ईश्वर, चिरस्थापित शआ्राचारका पोषण, उनके ज़रिये नहीं हो सकता । 
कान्‍्टको हम देख चुके हैं, कैसे बृद्धि-सीमा-पारी बस्तु-अपने-भीतरको मनवा- 
कर उसने धर्म-ईश्वर, श्राचार सबको हमारे मत्थे थोपना चाहा । यही 
बात फ़िखरे, हेगेलू, स्पेन्सरमें भी हम देख चुके हैं । 

बीसवीं सदीके दार्शनिकों्मं कहीं राधा कृष्णनके 'लौटो उपनिषदोंकी 
शोर'की भाँति, 'लौटो कान्‍्टकी श्रोर” कहते हुए जर्मनीमें कोहेन, विस्डेलू- 
बान्ठ, हुस्सेलकों देख रहे हैं; कहीं यूकेन और बर्गसाँकों अ्रध्यात्म-जीवन- 
वाद और सूजनात्मक जीवनवादका प्रचार करते देखते हैं। कहीं विलियम्‌ 
जेम्सको प्रभाव (मनुष्यमाप)वाद”*, बरेंड रसलको भूत और विज्ञान 
दोनोंसे भिन्न अ्रनुभग्वादकों पृष्ठ करते पा रहें हैं। ये सभी दार्शनिक 
अतीतके मोहमें पड़े हें ।-- ते हि नो दिवसा गता:”' बड़ी बुरी बीमारी 
है। किन्तु यह सभी बातें दिमागी ब॒नियादपर नहीं हो रही हैं । मानव 
समाजके प्रभुवोंके वर्गस्वार्थका यह तकाजा है, कि वह श्रतीत न होने 
पाये, नहीं तो व्तेमानकी मौज उनके हाथसे जाती रहेंगी । 
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यहाँ हम बीसवीं सदीके शरीरवाद,' विज्ञानवाद, द्वैतवाद, अनुभयवाद- 
का कुछ परिचय देना चाहते हैं । 


$ १-इश्वरवाद 
९ द्वाइटहेह (जन्म ९८६९ ०) 

अलफ़ेड नार्थ ह्वाइटहेड्‌ इंगलेंडके मध्युम श्रेणीके एक धर्म-विश्वासी 
_गणितज्ञ हैं । । 

द्शन--ह्वाइट ;ड्को इप़ बातका बहुत क्षोभ है, कि प्रत्यक्ष करनेमें 
इतनी समृद्धि प्रकृति “शब्दहीन, गंधहीन, वर्णहीन, व्यर्थ ही निरन्तर 
दौड़ते रहनेवाला भौतिकतत्त्व” बना दी गई। ह्वाइटहेड्‌ अपने दर्शन-- 
शरीरबाद--द्वश प्रकृतिकों इस अ्ध:पतनसे बचाना चाहता है। उसका दर्शन 
कार्य-गूणों--शब्द, गंध, वर्ण भ्रादि--को ही नहीं, बल्कि मनुष्यके कला, 
ग्राचार, धर्म संब्रंत्री जीवनसे संबंध रखनेवाली बातोंका समर्थत करना 
चाहता है, साथ ही अपनेको विज्ञानका समर्थक भी जतलाना चाहता है। 
हमारे तजर्बे (.- अनुभव) सदा साकार घटनाओोंके होते हैं । यह घटनाएं 
अलग-अलग नहीं, बल्कि एक दरीरके झ्रनेक अवयवोंकी भाँति हें । शरीर 
भ्रपने स्वभावस रारे अ्वयव, तत्त्व या घटनाओ्रोंकों प्रभावित करता है। 
ह्वाइट एमाँ शरीरतो जिस प्रर्थ॑में प्रयुक्त करता दे, वह सारे वस्तु-सत्त्य--- 
वारतविकता--का बोधक है, और बहु सिर्फ़ चेतन प्राणी शरीर तक ही 
सीमित नहीं है । सारी प्रकृतिका यही मूल स्वरूप है। द्वाइटहेड्के श्रनुसार 
भौतिताशास्त्र भ्रतिसूक्ष्म शरीर” (एलेक्ट्रलन, परमाणु आदि )का अध्ययन 
करता है, शरीर प्राणिशास्त्र बड़े 'शरीर'का। ह्वाइटहेड प्राणी-अप्राणीके 
ही नहीं मन श्र कायाके भेंदकों भी नहीं मानता । मन शरीरका ही एक 
खास घटना-प्रबंध है, और उसका प्रयोजन है उच्च क्रियाश्रोंका संपादन 
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करना । भोतिककरवकी आभनिक प्रगतिको लेते हुए ह्वाइटहेड मन या 
कायाकी बस्तु नहीं घटवाओँं « पदलती हुई आारतबिकता--को विश्वका 
सूक््म्तम अवयब था इका£ मानता &। इकाइयों और उनके पारस्परिक 
संबंधका थीग विश्य है। बड़ी घदनाएं छोटी बठनाओंकी अवयवी 
( आअवपदवाज) हैं, और अशाम सतके नीचे मूल आधार या इकाई 
परमाणवाली घटनाएं 8। इस प्रकार ह्वाइटहेड वास्तविकताको प्रवाह या 
दीपकलिकाकी भाँति निरन्तर परियलेनशील मानता है, किन्तु साथ ही 
आकृति को स्थायी मानवार एक नित्त्य पदार्थ या अफलातूँके साध्षान्यकों 
. सावित करता चाहता है, व बचनेवाले प्रवाहमें एक चीज है, जो बनी 
रहती है, तित्यताकों नप्ट करनेस एक तत्व हे जो कि प्रवाहके रूपमें बँच 
रहता है । 

जिसे एक दरतु या र्वफित के. जाता है, बच्चे वरतुत: घटनाओ्ंका समाज 
या व्यवस्थित प्रवाए ह, शोर उसमें कारयगगर्ण-दार' जारी रहती हे 
सुक्षतम' इकाई, परमाण आदिको घटना, विश्वर्म सारी दूसरी प्राथ- 
मिक--परमाणुवीय--खटनाओंसे अलग-बलग नहीं, बल्कि परस्पर-संब्ध 
घटनाओ्रोंका संगठित परिनार  । और इस पारस्परिक संबंध और रांगटठनके 
कारण यह कहा जा सकता है, कि हर एक चीज हर समय हर जगह है । 
प्रत्येक प्राथमिक (. परशणुवीय) घना, अपनेसे पहिलेकी प्राथमिक 
घटनाकी उपज है, श्र उसी तरह आनेवाली घठनाकी पर्वगासिनी है । 
इस प्रकार प्रत्येक प्राथमिक घटतगा, प्रवाहरूण होनेषर भी “पदार्थरूपेण 
ग्रविनाशी” है । 

इंश्वर--विध्वका “साथ होता , संबद्ध होना ही ईएबर ६ै। अलग- 
अलग वस्तुमें ईश्वर नहीं है, बल्कि वह उनका झ्राधार “शरीर” है । “विश्व 
पर्ण एकताके लानेमें तत्पर सान्‍्तोंका बहुत्व है ।” ईदवर भौतिक बहुत्व- 
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की खोजमें तत्पर दृष्टिकी एकता है, वह वेदना (>>एहसास )केलिए 
बंसी या अंकृशी, तथा इच्छाकी अनन्त भूरू है ।" | 

अपने सारे साइंस-सम्मत' दर्शनका अन्त, ह्वाइटहेंड, ईश्वर धर्म 
शग्रौर आचारके समथनमें करता क्‍यों ? 


२ युकेन्‌ (१:४६-१९२६) 


ह जमंन दाशनिक था। 
युकेनके अनुसार सर्वोच्च वास्तविकता आत्मिक जीवन, या सजीव 
आत्मा है । यह आरात्मिक जीवन प्रकृति (--विद्वव) से ऊपर हे, किन्तु वह 
उसमें इस तरह व्याप्त है, कि उसके लिए सीढ़ी का काम दे सकता है । 
यह आत्मिक जीवन कूटस्थ एक रस नहीं, बल्कि अधिक ऊँची अधिक गंभी र 
आत्मिकताकी ओर बढ़ रहा है । ऐसी चमत्कारिक (योग जैसी ) प्रक्रियाएं 
हैं, जिनकी सहायतासे मनुष्य आ्रात्मिक जीवनका ज्ञान प्राप्तकर सकता है; 
मनुष्य स्वयं इस आत्मिक जीवनकी प्रगतिमें सहायक हो सकता है । साइंस, 
कला, धर्म, दर्शन आरादिको अ्रन्तःप्रेरणा इसी आात्मिक जीवनकी तरफसे 
मिलती है, और पह्ट उसकी प्रगतिसें भाग लेता है । सत्य मनुष्यकी कृति नहीं 
है, वह आत्मिक लोकमें मौजूद है, जिसका मनृष्यको पता भर लगाना है । 
ऐसे स्वयंसिद्ध, स्वयंभ सत्यक्षी ज़रूरत है, क्ये।कि उसके बिना श्रद्धा संभव 
नहीं है । सत्य मनृष्यकी नाप है, मनृष्य सत्त्यकी नाप नहीं है । सत्त्य बाध्य 
बारके अपने अरितत्वकों मनवाता है । सत््य आत्मिक जीवनके अस्तित्वका 
प्रमाण हैं। उसका दूसरा प्रमाण यह है, जो कि कष्टके वक्‍त लोग आत्मिक 
लोक या स्वर्गिक राज्यकी शरण लेते 
प्रकृति भी उपेक्षणीय नहीं है । इसके भीतर भी काफी बोध है। 
मनृष्यका मन स्वयं प्रकृतिकी उपज है । तो भी प्रकरति मन (>>आत्मा ) से 


।+॥ॉलियक 
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नीचे है, अधिवा-रो-अभिए यही कह सकते हैं कि प्रकृति श्रात्मिक जीवनके 
मार्गकी पहिली मंजिल है । श्रात्मिक जीवन प्रकृतिकी उपज नहीं, बल्कि 
उसका मौलिक श्राधार तथा अच्तिम लक्ष्य है । 

आत्मिक जीवनका ज्ञान साइंस या बौद्धिक तक-वितकंसे नहीं हो 
सकता, इसके लिए झ्रात्मिक अनूभय---उस श्रात्मिक जीवनकी अपने भीतर 
सर्वत्र उपस्थितिके अनृंशव--की जरूरत है। 

यही श्रात्मिक जीवन ईद्वर है। धर्म मानव जीवनको आत्मिक 
जीवनके उच्च शिखरपर ले जाता है, उसके बिना मनुष्यका ग्रस्तित्व 
खोखला सारहीन है । यूकेन्‌ते इस प्रकार भौतिकवादके प्रभावकों हटाकर 
दम तोड़ते ईदवर और धर्मको हस्तावलंब देना चाहा । 


$ २-अनू-उभयवाद 
९. बेगेसाँ ( ९८३९-९०४२ ई० ) 


फ्रेंच दाशनिक था ७ हाल (१६९४० ई०)में जमंती द्वारा फ्रांसके 
पराजित होनेके बाद उसकी मृत्यु हुई । 
बेगंसाँकी कोशिश है, कि प्रकृति श्रौर प्राकृतिक तनियमोंकी इन्कार 
किये बिना विश्वकी आध्यात्गिकलाकों रिद्ध किया जाये । इसके दर्शनकी 
विशेषता है परिवर्तन (+ -क्षणिकता), क्रिया, स्वतंत्रता, सृजनात्मक 
विकास, स्थिति, भात्मानभूति | बेर्गसॉँके दर्शनकों आमतौरसे “परि- 
वर्तनका दर्शन” या “सृजनात्मक विकास” कहते हैं । 
(१ ) ततक्त्व--बेगंसाँके श्रनुसार श्रसली तत्त्व न भौतिक है, न मन 
(>-विज्ञान), बल्कि इन दोनोंगे भिन्त >-श्ननू-उभग तत्त्व है, जिससे ही 
भौतिक तत्त्व तथा मन दोनों उपजते हैं । यह मूल तत्त्व सदा परिवत्तंन- 
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शील, घटना-प्रवाह, लहराता जीवन, सदा नये रूपकी ओर बढ़ रहा 
जीवन है । 

(२ ) स्थिति--बेर्गंसाँ स्थिति को मानता है, किन्तु स्थिरताकी 
स्थितिको नहीं बल्कि प्रवाहकी स्थितिको। “स्थिति श्रतीतकी लगातार 
प्रगति है, जो कि भविष्यके रूपमें बदल रही है, और जैसे-जैसे वह आगे बढ़ 
रही है बैसे-ही-बैसे उसका श्राकार विशाल होता जा रहा है ।” इस प्रकार 
बेगंसाँ यहाँ खामलाह स्थिति” शब्दको घसीट रहा है, क्योंकि स्थिति 
परिवर्तेनसे बिल्कूल उलदी चीज हैं। वह और कहता है--- हमने अपने 
अत्यन्त बाल्यसे जो कुछ भ्रनुभव किया है, सोचा और चाहा है; वह यहाँ 
हमारे वत्तमानके ऊपर भुक रहा है, और वत्तेमान जिससे तुरन्त मिलने- 
वाला है।. . .जन्मसे लेकर--नहीं, बल्कि जन्मसे भी पहिलेसे क्योंकि 
ग्रानुवंशिकता भी हमारे साथ है--जो कुछ जीवनमें हमने किया है, उस 
इतिहासके सारके श्रतिरिक्त हम और हमारा स्वभाव और है ही क्‍या ? 
इसमें सन्देह नहीं कि हम अपने भूतके बहुत छोटेसे भागको सोच सकते हें, 
किस्तु, . . . हमारी चाह, संकल्प, क्रिया अपने सारे भूतको लेकर होती है ।” 
बेगंसाँ इसे स्थिति कहता है । यह सारे अतीतका वर्तमानमें साराकर्षण है। 
स्थितिके कारण सिर्फ़ वास्तविक श्रौर निरन्तर परिव्तेन ही नहीं होता, 
बल्कि प्रत्येक नया परिवत्तेन, कुछ ताजगी कुछ नवीनता लिए होता है। 
इसीलिए इसे सृजनात्मक विकास कहते हैं। आध्यात्मिकता (5-आत्मतत्त्व ) 
इसी प्रकारकी स्मृतिको कहते हें; वह इस प्रकारकी निरन्तर क्रिया है, 
जिसमें कि अतीत वरत्तमानमें व्याप्त है । कभी-कभी इस क्रियामें शिथिलता 
हो जाती है, जिससे भौतिक तत्त्व या प्रकृति पैदा होती है। चेतना (++ 
विज्ञान) बाह्यताकी भ्रपेक्षाके बिना व्यापनको कहते हैं; और प्रकृति बिना 
व्यापककी वाह्यताको कहते हें । 

जीवनके विकासकी तीन भिन्न-भिन्न तथा स्वतंत्र दिशाये हँ-- 
वानस्पतिक, पशुबुद्धिक, बुद्धिक, जो कि ऋमद: वनस्पति, पशु और मनुष्यमें 
पाई जाती है । 
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३ ) चेतना “लगा या आरिगगयादों, बेगसाँ स्मृतिसे संबद्ध 
मानता है, प्रत्यक्षीकरणस नहीं । चेतना मस्तिष्ककी क्रिया सहीं, बल्कि 
मरििप्ताका बह झ्ौजारके तौरपर इस्तेमाल करता है । “कोट और खूँटी, 
जिसपर कि यह टेंगा है, दोनोंका घनिष्ट संबंध है, क्योंकि यदि खूँटीको 
उखाड़ दें, तो कोठ गिर जायेगा, किन्तु, इससे क्या यह हम कह सकते हें 
कि खूँटीकी शबवाल जैसी होती है, वैसी ही कोटकी दकल होती है ? 

(४) भोतिकतत्त्व--बेगंसाँके अ्रतुसार भौतिकतत्त्वोंका काम है 
जीवन-समुद्रकी अ्र॒लग-अलग व्यक्तियोंमें बाँठना, जिसमें कि वह अपने 
स्वतंत्र व्यक्तितत्वको विकसित कर सकें । प्रकृति इस विकासमें बाधा 
नहीं डालती, बल्कि अश्रपती रुकावट द्वारा उन्हें श्रौर उत्तेजितकर कार्यक्षम 
बनाती है । प्रकृति एक ही साथ बाधा, साधत और उत्तेजना” है। 
जीवन सिर्फ समाजमें ही पहुँच सन्‍्तुष्ट होता है । सर्वोच्च और, अत्यन्त 
सजीव मनप्य वह है जिसका काम स्वयं जबर्दस्त तो है ही, साथ ही दूसरे 
मनृष्यके कामकों भी जो ज़बरदेस्त बनाता है; जो स्वयं उदार है, और 
उदारतागी ग्रगीदीकों जलाता है । 

५ ) इेश्वर--जीवतका कैस्धीय प्रकाश-प्रसरण एश्बर है । ईपवर 
“मिरस्तर जीवन-लिया, स्वतनत्रता हू । । 

(६) दृशन--दर्शन, बेगंसांके अनुसार, सदासे वास्तविकताका 
प्रत्यक्षदर्शन--आात्मानूभति--+रहा श्रीर रहेगा ।--यह बात बिल्कुल 
शब्दश: ठीक है। आत्मानूभुति' द्वारा ही हम स्थिति”, जीवन”, 
“चेतना” का साक्षात्कार कर सकते हैं । परमतत्व' तभी अपने श्रापको 
हमारे सामने प्रकट करेगा, जब कि हम कर्म करनेके लिए नहीं बल्कि उसके 
साक्षात्कार करने ही के लिए साक्षात्कार करता चाहेंगे | . 

इस प्रकार बेंगंसाँके दर्शनका भी अ्वसान आत्म-दर्शन, और ईदवर- 
समर्थनके साथ होता है । 
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 २-बटरंड रसल ( जन्म १८५२ है० ) 


अले रसल एक अंग्रेज ला्डे तथा गणितके विद्वान विचारक 
। 

रसलका दर्शेत अ्नृ-उभयवाद' कहा जाता है--श्रर्थात्‌ न प्रकृति 
मूलतत्त्व है, न विज्ञान, मूलतत्त्व यह दोनों नहीं हैं । यदि दाशंनिक गोल- 
मोल न लिखकर स्पष्ट भाषामें लिखें, तो उन्हें दा्शनिक ही कौन कहेगा । 
दाशनिककेलिए ज़रूरी है, कि वह सन्ध्या-भाषामें अपने विचार प्रकट 
करे, जिसमें उसकी गिनती रात-दिन दोनोंमें हो सके । रसलके दर्शनको, 
वह खुद 'ताकिक परमाणुवाद, अनुभयवादी अद्वैतवाँद”, द्वितवाद,' 
“बस्तुवाद” कहता है । | 

रसल कहीं-कहीं हमारे सारे अ्रनुभवोंका विश्लेषण प्रकृतिके मूलतत्त्व 

परमाणुओ्रोंके रूपमें करता है। दर्शन साइंसका अनुयायी हो सकता है, 
साइंसकी जगह लेनेका उसका अ्रधिकार नहीं है। वस्तुओं, घटनाश्रोंका 
बहुत्व विज्ञान और व्यवहार-बुद्धि दोनोंसे सिद्ध है, इसलिए दर्शनको उनसे 
इन्कारी नहीं होना चाहिए । किन्तु इसका मूल क्‍या है, इसपर विचार 
करते हुए रसल कहता है--विज्ञानवादका सारे बाहरी बहुत्वोंकोी मानसिक 
कहना ठीक नहीं, क्योंकि यह साइंसका अपलाप है । साथही भौतिकवादके 
भी वह विरुद्ध है। मूलतत्त्व तरंग--शक्ति या केवल किरण प्रसरण' 
नहीं है। मूलतत्त्व न विज्ञान है, न भौतिक तत्त्व, वह दोनोंसे अलग  अन्‌- 
उभय-तत्त्व” है, लेकिन 'अनुभयतत्त्व” एक नहीं घटनाओंकी एक किस्म 
हैं। या तत्त्वोंकी एक जाति है। जगत्‌ अनेक शायद परिसंख्यात, या 
असंख्य तत्त्वोंका समूह है । ये तत्त्व एक दूसरेके साथ विभिन्न संबंध रखते 
हैं, और शायद उनके गुणोंमें भी भेद हैं । इन तत्त्वोंमेंसे प्रत्येकको घटना" 
कहा जा सकता है ।” 


गेम 
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रसलके अ्रनुसार दर्शन जीवनके लक्ष्यको निश्चित नहीं कर सकता, 
किन्तु वह दूराग्रहों, संकीर्ण दष्टिके श्रवर्थोसि हमें बचा सकता है ।* 


5 ३-भोविकवाद 


बीसवीं सदीका समाजवाद जैसे माकसका समाजवाद हे. वेसे ही' 
. बीसवीं सदीका भौतिकवाद साकंसीय भौतिकवाद है। माकंसवादके 
कहनेसे' यह नहीं समभना चाहिए, कि वह स्थिर और अचल एकरस 
है। विकास माकूसवादका मूल सूत्र है, इसलिए भाकसवादीय भौतिक 
दर्शनका भी विकास हुआ है । मार्कंसवाद भौतिक दर्शनके बारेमें हमने 
अपने वैज्ञानिक भौतिकवाद'में सविस्तर लिखा है। इसलिए उसे यहाँ 
दुहरानेकी ज़रूरत नहीं । 


$ ४-दतवाद 


बीसवीं सदीमें नई-नई खोजोंने साइंसकी प्रतिष्ठा शौर प्रभावकों 
और बढ़ा दिया, इसीलिए केवल बुद्धिवादी दाशनिकोंकी जगह भ्ाज प्रयोग- 
वादियोंकी प्रधानता ज्यादा हैं । 

विलियमु जेम्स (१८४२-१९१० इे०)--विलियम्‌ जेम्सका जन्म 
अ्रमेरिकाके मध्यमवर्गीय परिवारमें हुआ था। मनोविज्ञान श्रौर दर्शनका, 
वह प्रोफ़ेसर रहा । जिस तरह बुद्धके तृष्णावाद (क्षय )वादने शोपन- 
हारके दर्शनको प्रभावित किया, उसी तरह बुद्धके भ्रनात्मवादी मनोविज्ञान- 
ने जेम्सपर प्रभाव लाथा। 

जेम्सको भोतिकवादी तथा विज्ञानवादी दोनों प्रकारके भअ्रद्वतवाद 
पसन्द न थं। भौतिक भरद्वेतवादके विरुद्ध उसका कहना था कि यदि सभी 
चीजें--मनुष्य भी--आ्रादिम नीहारिकाशं या अ्रतिसूक्ष्म तत्त्वोंकी उपज 
मात्र है, तो मनृष्यकी आचारिक जिम्मेवारी (+-दायित्व), कर्म-स्वातंत्र्य, 
वयक्तिक प्रयत्न और महत्त्वाकांक्षाएं बेकार हैं । यह स्पष्ट है कि भौतिक- 
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वादका विरोध करते वक्‍त उसके सामने सिर्फ़ यांत्रिक भौतिकवाद था । 
वैज्ञानिक भौतिकवाद जिस प्रकार गुणात्मक परिवतंन द्वारा बिल्कुल 
नवीन वस्तुके उत्पादनकों मानता है, और परिस्थितिके अनुसार बदलती 
किन्तु और भी बढ़ती जिम्मेवारियोंकों श्रज्ञान और भयके आधारपर नहीं 
बल्कि और भी ऊंचे तलपर--न्ञानके ग्रकाशमें--मनृष्य होनेका नाता 
समानता है, और उसकेलिए बड़ीसे बड़ी कर्बानी करनेकेलिए आदमीको 
तंयार करता हूँ इससे स्पष्ट है, कि वह 'आझाचारिक जिम्मेवारियों की 
उपेक्षा नहीं करता; .किन्तु आचारिक जिम्मेवारियों से यदि जेम्सका 
अ्रभिषप्राय पुराने आर्थिक स्वार्थों और उसपर आश्वित समाजके ढाँचेको 
कॉयम रखनेसे मतलब हे, तो निश्चय ही वह इस तरहकी जिम्मेवारीको 
उठानेकेलिए तैयार नहीं है । शायद, जेम्सको यदि पिछला महायुद्ध-- 
भ्रौर खासकर वर्तमान युद्ध--देखनेका मौका मिला होता, तो वह अच्छी 
तरह समझ लेता कि सामाजिक स्वार्थकी अवहेलना करते श्रन्धी वेयक्तिक 
लिप्सा--जिसे कर्म-स्वातंत्य, प्रयत्न, महत्त्वाकांक्षा आदि जो भी नाम 
दिया जायवे--मानवको कितना नीचे ले जा सकती है । द 

( १ ) प्रभाववाद--जेम्सके दिलमें साइंसके प्रयत्नों, उसकी 
गवेषणाओं और सच्चाइयोंके प्रति बहुत सम्माव था, इसलिए वह कोरे 
'मस्तिष्ककी कल्पनाभों या विज्ञानवादकों महत्त्व नहीं दे सकता था। 
उसका कहना था, किसी वाद, विश्वास 'या सिद्धान्तकी सब्चाईकी कसौटी 
वह शभ्रभाव या व्यावहारिक परिणाम जो हमपर या जगतपर पड़ता दिखाई 
देता है। प्रभावपर जोर देनेके ही कारण जेम्सके दर्शेनको प्रभाववाद 
भी कहते है । 

(२ ) ज्ञान--ज्ञान एक साधन है, वह जीवनकेलिए है, जीवन 
ज्ञानकेलिए नहीं है । सच्चा ज्ञान या विचार वह है, जिसे हम हजम कर 
सकें, यथार्थ साबित कर सकें, और जिसकी परीक्षा कर सकें । 
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यह कहना ठीक नहीं है, कि जो कुछ बुद्धिपूर्वक है, वह बस्तु-सत्‌ है । 
जो कूछ प्रयोग या अ्रनुभवमें सिद्ध है, वह वस्तु-सत्‌ है । श्रनुभवसे हमें सिर्फ़ 
उसी अनशभयवों लेगा चाहिए, जो कि कल्पनासे सिश्चित नहीं किया' गया, 
जो शुद्धता भौर मौलिक निर्दोषितारी युक्त हुँ । वस्तु-संत्‌ बह शुद्ध अनुभव 
है, जो मनृष्यकी कल्पनासे बिल्कूल स्वतंत्र हे, उसकी व्याख्या बहुत मुश्किल 
है । यह वह वस्तु है, जो कि अ्रभी-श्रभी अनुभवों घुस रही है, किन्तु 
श्रभी उसका नामकरण नहीं हुआ है; श्रथवा, यह अनुभवर्में कल्पना- 
रहित' ऐसी झ्रादिम उपस्थिति है, जिसके बारेमें अभी कोई श्रद्धा या 
विश्वास उत्पन्न नहीं हो पाया हैं; जिसपर कोई मानवी कल्पना चिपकाई 
नहीं गई है । | 

.. (३) आत्मा नहीं--मानसी वृत्तियों श्रौर कायाको मिलानेवाले 
माध्यग--आत्मा--का मानना बेकार है, क्योंकि वहाँ ऐसे स्वतंत्र तत्त्व 
नहीं हैं, जिनको मिलानेकेलिए किसी तीसरे पदार्थकी ज़रूरत हो । बास्त- 
बिकता, एक श्रंशमें हमारी वेदताओों का निरन्तर चला आता प्रवाह है, 
जी आराते भश्ौर बिलीन होते ज़रूर हैं, किन्तु भाते कहाँसे हैं, इसे हम नहीं 
जानते; दूसरे अंशमें वह वे संबंध हैं, जो कि हमारी वेदनाओञ्रों या सनसें 
उनके प्रतिबिबोंके बीच पाये जाते हें; श्रौर एक श्रंशमें वह पहिलेकी 
सच्चाइयाँ हें । 

(४) सृष्टिकत्तो, . .नहीं--प्रकट घटनाओंके पीछे कोई छिपी 
हुई वस्तु नहीं है, बस्तु-गपने-भीतर (वस्तुसार), परमतत्व, भ्रशेय कल्पनाके 
सिवा कोई हस्ती नहीं रखते । यह बिल्कूल फजूल बात है, कि हम मौजूद 
स्पष्ट वास्तविकताकी व्याख्या करनेकेलिए एक ऐसी कल्पित वास्तविकता- 
का सहारा लें, जिसको हम ख्यालमें भी नहीं ला सकते, यदि हम खुद श्रपने 
अनुभवसे ही निकले कल्पित चित्रोंका सहारा न लें। मनसे परे भी सत्ता 
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वह मनः:प्रसूत नहीं बल्कि वस्तु-सत्‌ मानता था--श्रादिकालीन तत्त्व ही 
विकसित हो चेतनाके रूपमें परिणत होते हैं। 

(५ ) हेतवाद--जेम्सका उम्र प्रभाववाद द्वेतवादके पक्षमें था-- 
अनुभव हमारे सामने बहुता, भिन्नता, विरोधको उपस्थित करता है । 
वहाँ न हमें कहीं पता मिलता है कूटस्थ विश्वका, नहीं परमतत्त्व (--ब्रह्म )- 
वादियों श्रद्वेतियोंके उस पूर्णतया संगठित परस्पर स्नेहबद्ध जगत्‌-प्रबंधका, 
जिसमें कि सभी भेद और विरोध एक मत हो जायें । अद्वेतवाद, हो सकता 
है, हमारी ललित भावनाओं और चमत्कार-प्रिय भावुकताश्रोंकों श्रच्छां : 
मालूम हो; किन्तु वह हमारी चेतना-संबंधी गृत्थियोंको सुलभा नहीं 
सकता; बल्कि बुराइयों (--पाप) के संबंधकी एक नई समस्या ला खड़ा 
करता है--अ्रद्ेत शुद्धतत्त्वमें आ्रिखिर जीवनकी अजलुद्धताएं, शुद्ध अद्गेत 
विश्वमें विषमताएं--क्रूरताएं कहाँसे आरा पड़ीं ? अ्रद्वेतवाद इस प्रइनके 
हल करनलेमें अ्रसमर्थ है, कि कूटस्थ एकरस श्रद्वेत तत्वमें परिवत्तेन क्‍यों 
होता है । सबसे भारी दोष अद्वेतवादमें है, उसका भाग्यवादी (-+नियति- 
वादी ) होना--वह एक है, उसकी एक इच्छा है, वह एकरस है, इसलिए 
उसकी इच्छा---भविष्य--नियत है। इसके विरुद्ध द्वेतवाद प्रत्यक्षसिद्ध 
घटनाके प्रवाहकी सत्ताको स्वीकार करता है, उसकी तथ्यता (->जंसा-है- 
वेसेपन) का समर्थक है, और, कार्य-कारण संबंध (->परिवत्तेन)या 

ब्छा-स्वातंत््य (<-कर्म-स्वातंत्र्य ) की पूर्णतया संगत व्याख्या करता है-- 
हंतवादमें परिवत्तन, नवीनताकेलिए स्थान है । 

(६) इेश्वर--जेम्स भी उन्नीसवीं सदीके कितने ही उन दब्बू, अधि- 
कारारूढ-बर्गसे भयभीत दाशनिकोंमें हैँ, जो एक वक्‍त सत्त्यसे प्रेरित होकर 
बहुत आगे बढ़ जाते हैं, फिर पीछे छूट गये अपने सहकर्मियोंकी उठती अंगु- 
लियोंको देखकर “किस्तु, परन्तु” करने लगते हैं । जेम्सने कान्टके वस्तु- 
भ्रपने-भीतर, स्पेन्सरके अशेय, हेगेलके तत्त्वकों इन्कार करनेमें तो पहिले 
साहस दिखलाया; किन्तु फिर भय खाने लगा कि कहीं सभ्य." समाज उँसे 
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नास्तिक, भ्रनीहवरवादी ते समझ ले । इसलिए उसने कहना शुरू किया-- 
ईशअर विश्वका एक भश्रंग है, वह सहानुभूति रखनेबाला शक्तिशाली मदद- 
गार है, तथा महान सहचर है। वह हमारे हीं स्वेभावका एक चेतन, 
प्राचार-परायण व्यवितत्वयुकत सत्ता है, उसके साथ हमारा समागम हो 
सकता है, जैसा कि कुछ प्रनभव (यकायक भगवानसे वार्तालाप, या श्रद्धा 
से रोगम्‌क्ति) सिद्ध करते हैं ।--तो भी यह ईएवरवादी मान्यताएं पूर्णतया 
सिद्ध नहीं की जा सकतीं, लेकिन यही बात किसी दर्शनके बारेमें भी कही 
जा सैंकेती है ।--किसी' दर्शनकों पूर्णतया सिद्ध नहीं किया जा सकता, 
प्रत्येक दर्शन श्रद्धा करनेकी चाहपर निर्भर है। श्रद्धाका सार या समभ 
महसूस करना नहीं है, बल्कि वह हैं चाह---उस बातके विश्वास करनेकी' 
भाहू, जिसे हम साइंसके प्रयोगों द्वारा ते सिद्ध कर सकते श्रौर न खंडित 
कर सकते हैं । 


उत्तराधे 


0-भारतीय दशेन 


४, भारतीय दर्शन 
चतुदंश अध्याय 


प्राचोन ब्राह्मण-दशन (१०००-६०० हुं० पू०) 


हम बतला चुके हैँ कि दर्शन मानव मस्तिष्कके बहुत पींछेकी उपज 
है। यूरोपमें दर्शनका आरंभ छठी सदी ईसा पूर्वेमें होता है। भारतीय 
दर्शनका झारभ-समय भी करीब-करीब यही है, यद्यपि उसकी स्वप्न-चेंतना 
बेदके सबसे पिछले मंत्रोंमें मिलती है, जो ईसा पूर्व दसवीं सदीके आस- 
पास बनते रहे 
प्राकृतिक मानव जब अपने भ्रज्ञान एवं भयक्ा कारण तथा सहारा 
ढूँढ़ने लगा, तो बह देवताशों भ्रौर धर्म तक पहुँचा । जब सीधे-सादे धर्म- 
देवता-संबंधी विश्वास उसकी विकसित बृद्धिको सन्तुष्ट करनेमें असमर्थ 
हीने लगे, तो उसकी छड़ान दर्शनकी और हुई । प्राकृतिक मानवको यात्राके 
आरमभरो धर्म तक पहुँचतेमें भी लाखों वर्ष लगे थे, जिससे मालूम होता हैं 
कि मसध्यकी राहुण बद्धि प्रकृतिके साथ-साथ रहना ज्यादा पसन्द करती हैं । 
शायद ध्रर्म श्र दर्शनको उतनी सफलता न हुई होती, यदि मानव समाज 
अपने रवाभोंफे रण भर्गों में विभक्त न हुआ होता । वर्ग-स्वार्थकों जगत्‌की 
परिमर्तनजीलता दोश परिचानल्षित सामाजिक परिवर्तनसे ज़बद॑स्त खतरा 
रहता है, इसलिए उस री कीशिश होती है कि परिवर्तित होते जगत्‌ममें अपने- 
को भ्रक्षणण' रबखे । इन्हीं कारणोंसे पित॒सत्ताक समाजने धर्मकी स्थायी बुनि- 
याद रघखी, झ्ौर प्राकृतिक शक्तियों एवं मत-जीवित प्राणियोंके श्रातंकसे 
उठाकर उसे वेयवितिक देवताओं और भृतोके रूपमे परिणत किया । शोषक 
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बगकी शाकबितिके बढ़नेके साथ अपने समाजके नमनेपर उसने देवसाओोंकी 
परश्श्मरा और सामाजिक सध्वाओंकी कत्पना की। यरोपीय दर्शनोंके 
इसिशरसमें हम देख चुके हैं, कि कंध बिकासके साथ स्वतंत्र होती बुद्धिको 
घेरा बढ़ाते हए लगावार रोक रखनेकी कोशिश की गई । लेकिन जब हम 
दशंनके उरा तरहके स्वार्थपर्ण झापयोगके बारेमें सोचते हैं, तो उस वक्‍त यह 
भी ध्यानरों रखना चाहिए कि दर्शनकी आराड़में वर्ग-स्वार्थकों मजबूर करनेका 
प्रयत्न सभी ही दाशंनिक जान-बभकर करते हैँ यह बात नहीं हे; कितने 
ही भ्रच्छी नियत रखते भी आत्म-संमोहके कारण बेसा कर बैठते हें । 


५ १-वबेद (१४००-१००० हई० पू०) 


न दा में हम बतला आये हैं, कि किस तरह हा पेकि भारतमें 
आनेस पूर्व सिल्‍्तू-सपष्य दाग असीरिया (हपीदा सिया ) की सनशामगिक 
3क सभ्य जाति रहती थी, जिसका सागच्लयाहीं समाज अ्रफगानिस्तानमें 
दाखिल होनेवाल शआराकि प्रभावित गितजसादा समाजसे कहीं अ्रंधिक 
उम्मत झवसथा्ं था। असभ्य लड़ाकू जन-यगीस जरमनोंने जेसे सभ्य 
संस्कूत र शरीर उसके विशाल साझाज्यकों ईसाकी चौथी शताब्दीमें 
परास्त कर दिया, उसी तरह सार जास मार्शल के मतानूसार इन आये 
सिच्च 30 कं धीमा 05) परास्त वार बहाँ अपना प्रभुत्व १८६०० ६० 
(०क किरण 4००५५ । रहे बही सगय था, जब क यूरोपीय ऐतिहासिकों- 
की शारमें- -वोड़े ही अलारश - पश्चियरं भी शिन्दी-यूरोपीय जातिकी 
दूसरी शाखा यूबासियोंच यूनावकों बहाँगि शगध्यजावीश निवासियोंकों 
हराकर अपना प्रभुत्व स्थापित किया । सद्यपि एकसे देश या कालमें मानव 
प्रगतिकी सगानताका कोई लियम नहीं है, तो भी यहाँ कुछ बातोंमें हिन्दी- 
यूरोपीय जातीय दोनों शाखाओें--यूनानियों और हिन्दियोँ--को हम 
दर्दान-क्षेत्रमे एफ समय प्रगति करने देख रहे हैं; यद्यपि यह प्रगति भागे 
विषम गति पकड़ लेती है । हाँ, एक विशेषता ज़रूर है, कि समय बीतनेके 
साथ हिन्दी-भ्रायोकी सामाजिक प्रगति रुक गई, जिससे उनके समाज- 
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शरीरको सुखंडी मार गईं । इसका यदि कोई महत्त्व है तो यही कि उनका 
समाज जीवित फोसील बन गया, श्राज वह चार हज़ार वर्ष तककी पुरानी 
ब्रेवकूफियोंका एक अच्छा म्यूजियम है, जब कि यूसानी समाज परिस्थिंतिके 
अ्रनुसार बदलता रट्टा--प्राज जहाँ नथ्य शिक्षित भारतीय भी वेद भर 
उपनिपद्के ऋतियोंकों ही अनन्तकाल तकके लिए दार्शनिक तत्त्वोंकों 
सोचकर पहिलेसे रख देनेबाला समभते हैं; वहाँ आधूर्निक यूरोपीय विद्वान 
अफलातूँ श्रौर भ्ररस्तृको दर्शनकी प्रथम और महत्त्वपूर्ण ईंट रखनेवाले 
समभते हुए भी, श्राजकी दर्शन विचारधाराके सामने उनकी विचारधाराकों 
आरंभिक ही समभता है । 

प्राचीन सिन्धु-उपत्यकाकी सभ्यताका परिचय वत्तमान शताब्दीके 
द्वितीयपादके आरम्भसे होने लगा है, जब कि मोहेनजो-दड़ो,' और हड़प्पाकी 
खुदाइयोंमें उस समयके नगरों और नागरिक जीवनके अ्रवद्देष हमारे सामने 
ग्राये । लेकिन जो सामग्री हमें वहाँ मिली है, उससे यही मालूम होता 
है, कि मेसोपोतामसियाकी पुरानी सभ्य जातियोंकी भाँति सिन्चुवासी भी 
सामन्तशाही समाजके नागरिक जीवनको बिता रहे थे । वह कृषि, शिल्प, 
वाणिज्यके श्रभ्यस्त व्यवसायी थे। ताम्र और पित्तलयुगमें रहते भी _ 
उन्होंने काफ़ी उन्नति की थी । उनका एक सांगोपाँग धर्म था, एक तरहकी 
चित्र-लिपि थी। यद्यपि चित्र-लिपिमें जो मुद्राएं और दूसरी लेख-सामग्री , 
मिली है, भ्रभी वह पढ़ी नहीं जा चुकी है; लेकिन दूसरी परीक्षाओ्रोंसे मालूम _ 
होता है कि सिन्यु-राभ्यता अ्सुर और काल्दी' सम्यत्यकी समसाम्रग्रिक-* 
ही नहीं, बल्कि उनकी भगिनी-सभ्यता थी, और उसी तरहके धर्मका 
ख्याल उसमें था। वहाँ लिंग तथा दूसरे देव-चिह्न या देव-मूर्तियाँ पूजी 
जाती थीं, किन्तु जहाँतक दर्शनका संबंध है, इसके बारेंमें इतना ही कहा 
जा सकता है कि सिन्ध-सभ्यतामें उसका पता नहीं मिलता । यदि बह 
होता तो श्राय्येकी दर्शनका विकास शुरूसे करनेकी ज़रूरत न होती । 
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१-कायोका साहित्य ओर काल 


आयोका प्राचीन साहित्य बेद, जैमिनि (३०० ई० )के अनुसार मंत्र 
श्रौर ब्राह्मण दो भागोंमें विभवत है। मंत्रोंके संग्रहको संहिता कहते है । 
ऋण, यज:, साग, अथर्वकी अपनी-अपनी मंत्रगंध्िताएं हैं, जो शाखाओ्रोंके 
अ्रनुसार एकरीं अधिया अब भी मिलती हैं। बहुत काल तक--बुद्ध 
(५६३-४८३ ६० पृ०)के पीछे तक--अाह्यण' (और दूसरे धर्मंवाले भी ) 
अ्रपने ग्रंथोंकी लिखकर नहीं क॑ स्थ करके रखते थे; और इसमें शक नहीं, 
उन्होंने जितने परिश्रमसे बेदके छन्‍्द, व्याकरण, उच्चारण और स्वर 
'तकको कंठस्थ करके सुरक्षित रखा, वह असाधारण बात है । तो भी इसका 
मतलब यह नहीं कि आ्राज भी. मंत्र उसी रूपमें, शुद्धसे-शुद्ध छपी' ओथीमें 
भी, मौजूद है । यदि ऐसा होता तो एक ही शुक्ल यजुर्वेद संहिताके माध्यन्दिन 
भर काण्व शाखाके संत्रो्स पाठभेद न होता । झायोके विचारों, सामाजिक 
व्यवस्थाश्रों तथा आरभिक अवस्थाकेलिए जो लिखित सामग्री मिलती है, 
बह मंत्र (रूसंहिता ), ब्राह्मण, झ्रारण्यक तीय भागोंसें विभकत है । वैदिक 
साहित्य तथा कर्मकाण्डके संरक्षक ब्राह्मणोंके तत्‌ तत सतभेदोंके कारण 
. अलग-अलग संप्रदाय हो गये थे, इन्हींको शाखा कहा जाता है । हर एक 
 शाखाकी अपनी-अपनी श्रजग संहिता, ब्राह्मण शोर श्ारण्यक थे; जंसे 
(कृष्ण) यजूबेंदकी तेत्तिरीय शाखाकी तेत्तिरीय संहिता, तैत्तिरीय ब्राह्मण 
और तेत्तिरीय आारण्यक । श्राज बहुतसी शाखाग्रोंके संहिता, ब्राह्मण, 
आरण्यक लुप्त हो चूके # । 
वेदोंमें सबसे पुरानी ऋग्वेद मंभ-मंहित। है । ऋग्वेदके मंत्रकर्ता ऋषियों 
में सबसे पुरावे थिश्वामित्र, बशिष्ठ, भारद्राज, गोंतम (><दीघंतमा ), भन्नि 
श्रादि हैं। इनमें कितने ही विश्वामित्र, वक्षिण्ठकी भाँति हैं समसामस्रिक 
परस्पर, और कुछमें एक दो पीढ़ियोंका अंतर है। अंगिराके पौतन्र तथा 
वृहस्पतिके पुत्र भरद्वाजजा समय १५०० ई० पू० है। भारद्वाज उत्तर- 


: देखिए मेरा 'सांकृत्यायन-बंटा ।! 
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पंचाल (--वत्तेमान रुहेलखंड) के राजा दिवोदासके पुरोहित थे । विश्वा- 
मित्र दक्षिण-पंचाल (--आगरा कमिइनरीका अधिक भाग) से संबद्ध 
थे। वशिष्ठका संबंध कुरु (--मेरठ और अम्बाला कमिइनरियोंके अधिक 
भाग )-राजके पुरोहित थे । सारा ऋग्वेद छे सात पीढ़ियोंके ऋषियोंकी 
कृति है, जैसा कि वृहस्पतिके इस वंशसे पता लगेगा--- 

(अंगिरा) 


बृहस्पति (१५२० ई० पू०) 
भरद्वाज (१५०० ई० पृ०) 
(विदथी ) 

नर (१४६० ई० पू०) 


(संक्ृति १४४० ई० पू०) 


ब (१४२० ई० पू०) पी 2 अक 

इनमें बृहस्पति, भारद्वाज, नर और गौरवीति ऋग्वेदके ऋषि हैं। 
बृहस्पतिसे गौरवीति (--साँकृत्यायनोंके एक प्रवर पुरुष) तक छे पीढ़ियाँ 
होती हैं। मेंने अन्यत्र' भारद्राजजा काल १५०० ई० पू० दिखलाया हे 
अर पीढ़ीके लिए २० वर्षका औसत लेनेपर बृहस्पति (१५२० ई० पृ० ) से 
गौरवीति के समय (१४२० ई० पू० ) के अंदर ही ऋषियोंने अपनी रचनाएं 
की । ऋषियोंकी परम्पराओ्ओपर नज़र करनेपर हम इसी नतीजेपर पहुँचते 
हैं कि ऋग्वेदका सबसे अधिक भाग इसी समय बना है। ब्राह्मणों और 
आरण्यकोंके बननेंका समय इससे पीछें सातवीं और छठीं सदी ईसा पूरे 


* देखिए मेरा 'सांकृत्यायन-वंदा । 


धूप 
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तक चला भाता है। प्राचीन उपचिधदोंमें सिर्फ़ एक (ईश) मंत्र-संहिता 
(शुक्ल यजूबंद) का भाग (अ्रन्तिम चालीसवाँ) अ्रध्याय है; बाकी सातों 
ब्राह्मणोंके भाग हैं, या आारण्यकोंके । 
ऋण ्वेद प्रधानतया कुछ, उत्तर-दक्षिण-पंचाल देशों श्र्थात्‌ आजकलके 
पश्चिमी युक्‍त-प्रान्तमें बना, जो कि आयोके भारतमें श्रागमनके बाद तीसरा 
बसेरा है--पहिला बसेरा मंजिल काब॒ल और स्वात नदियोंकी उपत्यकाशों 
(अ्रफ़ग्ानिस्तान ) में था, दूसरा सप्त-सिन्धु (पंजाब) में, और यह तीसरा 
बसेरा परिचमी युक्त-प्रान्त या यमुना-गंगा-रामगंगाकी मैदानी उर्बर उपत्य- 
काओंमें । इतना कहनेसे यह भी मालुम हो जायगा कि क्‍यों प्रयाग और 
सरस्वती (घाघर) के बीचके प्रदेशको पीछे बहुत पुनीत, अधिकांश तीर्थोका 
क्षेत्र तथा भ्रार्यावर्ते कहा गया। फ 
बेंदसे आयोकि समाजके विकासके बारेमें जो कुछ मिलता है, उससे जान 
पड़ता है कि आर्यावत्त में बस जानेके समय तक भायोमिं कुछ, पाँचाल जैसे 
प्रभुताशाली रामन्तवादी राज्य कायम हो चुके थे; कृषि, ऊनी वस्त्र, तथा' 
व्यापार खूब चले रहा था । तो भी पशुपालन--- विशेषकर गोपालन, जो कि 
मांस, दूध, हल चलाना तीनोंकेलिए बहुत उपयोगी था---उनकी श्रार्थिक 
उपजका सबसे बड़ा जरिया था । चाहे सुवास्तु और सप्तरसिधुके समय--जो' 
. कि इससे तीन-चार सदी पहिले बीत बका था---की ध्वनियाँ घहाँ कहीं-कहीं 
भले ही मिल जायें, किन्तु उनपर ऋग्वेद ज्यादा रोशनी नहीं डालता । 
इस समयके साहित्यसे यट्टी पता लगता है, कि आर्यावत्तमें बसनेकी आरंभिक 
अ्रवस्थामें उनके भीतर “वर्ण” या जातियाँ बनने ज़रूर लगी थीं, किन्तु अ्रभी' 
वहू तरल या श्रस्थिर भ्रवस्थामें थीं। अधिक शुद्ध रक्‍तवाले भार्य ब्राह्मण 
या क्षत्रिय थे। केवल विद्वामित्र ही राज-पृत्र (सलक्षेत्रिय) होते ऋषि 
नहीं हो गए, बल्कि ब्राह्मण भरद्वाजके पौत्रों सुहोत्र और शुनहोत्रकी श्रगली 
सारी सन्‍्तानें क्रशः: कुरु और पंचालके क्षत्रिय शासक थीं। भरद्वाजके 
अपौत्र संकृतिका पुत्र रस्तिदेव भी राजा और क्षत्रिय था । इस प्रकार इस 
समय (->क्‌रु-पंचालकालमें ) जहाँ तक ब्राह्मण क्षत्रियों--शासकों तथा 
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पुरोहितों--का संबंध है, वर्ण-व्यवस्था कर्म पर निर्भर थी। ब्राह्मण 
क्षत्रिय हो सकता था और क्षत्रिय ब्राह्मण हो सकता था। आगे जिस 
वक्‍त राजाग्रोंकी संरक्षकतामें पुस्तैनी प्रोहित--ब्राह्मण--तथा ब्राह्मणोंके 
विधानके अनुसार क्षत्रिय आनुवंशिक योद्धा और शासक बनते जा रहे 
थे; उस वक्‍त भी सप्तसिन्धु तथा काबुल-स्वातमें ब्राह्मणादि भेद नहीं 
कायम हुआ पूरबमें भी मल्ल-बज्जी आदि प्रजातंत्रोंमें भी यही हालत थी, 
यह हम अन्यत्र बतला चुके हैं। इसी पुरोहित-शाहीके कारण इन देशोंके 
आयोको--जो रक्‍तमें आर्यावत्त के ब्राह्मण-क्षत्रियों (>न्ञ्रार्यों)से कहीं 
अधिक शुद्ध थे--ब्रात्य (+-पतित ) कहा जाता था । किन्तु यह क्रियाके 
लोप” या “ब्राह्मणके अ्रदर्शनसे नहीं था, बल्कि वहाँ वह अपने साथ लाई 
पुरानी व्यवस्थापर ज्यादा आरूढ़ रहना चाहते थे । आयोके सामन्‍्तवादके 
चरम' विकासकी उपज ब्राह्मणादि भेदको मानना नहीं चाहते थे। 

ऋणग्वेदके श्रार्यावर्ते (१५००-१००० ई० पू०) में, जेसा कि में अभी 
कह चुका, कृषि और गोपालन जीविकार्जनके प्रधान साधन थे। युक्‍त 
प्रान्त अभी घने जंगलोंसे-ढेंका था, इसलिए उसके वास्ते वहाँ बहुत सुभीता 
भी था । उस वकतके आर्योका खाद्य रोटी, चावल, दूध, घी, दही, मांस-- 
जिसमें गोमांस (बछड़ेका मांस, प्रियतम )--बहुप्रचलित खाद्य थे; मांस 
पकाया और भूना दोनों तरहका होता था। अभी मसाले और छौंक-बघाड़का 
बहुत जोर न था। गर्मागर्म सूप (मांसका रस ) जो कि हिन्दी-युरोपीय जातिके 
एक जगह रहनेके समयका प्रधान पेय था, वह अब भी वैसा ही था।' 
सोम (--भाँग ) का रस हिन्दी-ईरानी कालसे उनके प्रिय पानोंमें था, वह अब 
भी मौजूद था। पानके साथ नृत्य उनके मनोरंजनका एक श्रिय विषय था। 
न 5 की क्‍ 

* “बोल्गासे गंगा पृष्ठ २१६-१८। ;  संकृतिके पृत्र दानी, 
रन्तिदेवके दो सौ रसोइये, प्रतिदिन दो हज़ारसे अधिक गायोंके मांसको पका- 
कर भी, अतिथियोंसे विनयपूर्वक कहते थे--सिूपं भूयिष्टभरनीध्वं नाच 
मांस यथा पुरा ।” महाभारत, द्रोण-पर्व ६७४१७, १८ । श्ान्ति-पर्वे २९॥२८। 
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देशावारी लीहार (---ताखक।। ), बढ़ (+-र्थकार ), कृम्हार क्पन ब्यव- 
सायकी करते थे। सूत (ऊती) कातना श्रौर बनना प्रायः हर श्रार्यगृहमें 
होता था। ऊवी कपड़ोंके अतिरिबत चमडेकी पोशाक भी पहली जाती थी। 

नित्यकी प सनी सभ्यता सैसोपोयाथिया और मिश्रकी माँ ति बेयवितियर 
देवता तथा उनकी प्रतिमाएं या संकेत भी बसते थे किन्तु आर्योकों वह 
पसन्द न थे--खासकर अपने प्रतियोगी सिन्धुवासियोंकी लिगपुजाकों 
घुणाकी दृष्टिसे देखते हुए, वह उन्हें 'शिश्लदेवा:” कहते थे । आ्रार्यावर्त्तीय 
आयोके देवता इन्द्र, वरुण, सोम, पर्जन्य आदि अ्रधिकतर प्राकृतिक शक्तियाँ 
थे। उनके लिए बनी स्तुतियोंमें कभी-कभी हमें कवित्व-कलाका चमत्कार 
दिखाई पड़ता है, किन्तु वह सिर्फ़ कविताएं ही नहीं बल्कि भकतकी भावपएूर्ण 
स्तुतियाँ हैं । वायुकी स्तुति करते हुए ऋषि कहता है --- 

“बह कहाँ पैदा हुआ। श्रीर कहाँसे आता है ? 

बह देखनाओंका जीवनप्राण, जगत्‌की सबसे बड़ी सन्‍्तान है । 

बह देंगे जो इच्छापूर्वक सर्वत्र घूम सकता है । 

उसके चलनेकी आवाज़को हम सुनते हें, किन्तु उसके रूपको नहीं । 


२-दाशनिक विचार 


(१ ) इेश्वर---ऋग्वेदके पुराने मंत्रोंमें यद्यपि इन्द्र, सोम. वरुणकी 
महिमा ज्यादा गाईं गई है, किन्तु उस बबत किसी एक देवलाकों सर्वेसर्बा 
माननेका झ्याल नहीं था। ऋषि जब भी किसी देवताकी स्तृति करने 
लगता तन्मय होकर उसीको सब कुछ सभी गुणोंका श्राकर कहने लगता । 
किन्तु जब हम ऋणग्वेदके सबसे पीछेके मंत्रों (दश् मंडल )पर पहुँचते 
हैं, तो वहाँ बहुदेववादसे एकदेववादकी शोर प्रगति देखते हें। सभी 
जातियोंके देव-लोकमें उनके अ्रपने समाजका प्रतिबिब होता हैं। जहाँ 
आरंभकालमें देवता, पितृसत्ताक समाजके नेता पितरोंकी भाँति छोटे- 


ऋग्वेद १०११६७। ३,४ 
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बड़े शासक थे; वहाँ भ्रागे नियंत्रित सामन्‍त या राजा बनते हुए, अन्तमें 
वह निरंकुश राजा बन जाते हँ--निरंकुश जहाँ तक कि दूसरे देवव्यक्तियों- 
का संबंध है; धामिक, सामाजिक, नियमोंसे भी उन्हें निरंकश कर देना 
तो न ब्राह्मणोंकों पसन्द होता, न प्रभु वर्गकों | प्रजाके अधिकार जब 
बहुत कम रह गए, और राजा सर्वेसर्वा बन गया, उसी समय (६००-४५०० 
ई० पू०) देव” राजाका पर्यायवाची शब्द बना । 

देवावलीकी ओर अग्रसर होनेपर एक तो हम इस ख्यालकों फैलते देखते 
हैं, कि ब्राह्मण एकही (उस देवताकों) अग्ति, यम, सूर्य कहते हैं । दूसरी 
ओर एकाधिकारको प्रकट करनेवाले प्रजापति; वरुण जैसे देवताओ्ओंको आगे 
आते देखते हें । ब्रह्म (नपुंसकलिंग) व्यापार-प्रधान कालके उपनिषदोंमें 
चलकर यद्यपि देवताझ्रोंका देवता, एक अद्वितीय निराकार शक्ति बन जाता 
है; किन्तु जहाँ ऋग्वेदका ब्रह्मा (पुलिंग) एक साधारणसा देवता है, वहाँ 
ब्रह्म (नपुंसक ) का भ्र्थ भोजन, भोजनदान, सामगीत, अद्भुत शक्तिवाला 
मंत्र, यज्ञपूति, गान-दक्षिणा, होता (पुरोहित)का मंत्रपाठ, महान्‌ आदि 
मिलता हैँ। प्रजापति ऋग्वेदके अ्न्तिमकालमें पहुँचकर महान्‌ एकदेवता 
सर्वेश्वर बन जाता हैं; उसके क्रम विकासपर भी यदि हम गौर करें, तो वह 
पहिले प्रजाओंका स्वामी, एक विशेषण मात्र है । ऋग्वेदकी अन्तिम रचना 
दशम मंडलमें प्रजापतिके बारेमें कहा गया है --- 

“हिरण्य-गर्भ (सुनहरे गर्भवाला) पहिले था, वह भूतका अकेला 
स्वामी मौजूद था ।” 

“बह पृथिवी और इस आकाशको धारण करता था, उस (प्रजा- 
पति) देवकों हम ह॒वि प्रदान करते हैं ।” 

वरुण तो भतलके शक्तिशाली सामन्‍्त राजाका एक पूरा प्रतीक था 


शौर उसकेलिए यहाँ तक' कहा गया--- 
। “एक सद्रिप्रा बहुधा बदन्ति अग्नि यम सातरिश्वानमाहुं: । 
ऋण १॥१६४४६ 
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“दो (आदमी) बंठकर जो झापसमें मंत्रणा करते हैं, उसे तीसरा राजा 
बरुण जानता हैं 

(२) आत्मा--वंदिक ऋषि विश्वास रखते थे कि आत्मा (_ मन) 

रीससे अलग भी अपना असितित्व रखता है। ऋग्वेदती एक मंत्र में कहा 

गया है कि वह बुक्ष, वनस्पति, आत्तरिक्ष गूब श्रादिय हमार पास चली 
ग्राये । वेदके ऋषि विश्वास करते थे कि इस लोकरी परे भी दूसरा लोक 
है, जहाँ मरनेके बाद सुकर्मा पुरुष जाता है, और आनन्द भोगता है । नीचे 
पातालमें नरकका अन्यकारमय लोक है, जहाँ अ्रधर्मी जाते हैं। ऋण्वेदसें 
मन, आत्मा और असु जीवके वाचक शब्द हैँ, लेकिन आत्मा वहाँ झ्राम- 
तौरसे प्राणवायु या शरीरकेलिए प्रयक्‍त हुआ हैं। वैदिक कालके ऋषि 
पुनर्जन्मसे परिचित न थे। शायद उनकी सामाजिक विपमताओंके इतसें 
जबर्दस्त रामानोचक नहीं पैदा हुए थे, जो कहते कि दुनियाकी यह विष- 
मता--गरीबी-अमी री दासता-रबामिता, जिससे चंदकों छोड़कर बाकी 
सभी हू:खकी लवकीम पिस रहे ई-+राख्य साभाजिय अच्याय है, और उराय; 
समाधान कभी ने दिखाई देनेवाले परलोकरसे नहीं किया जा राकता । 
जब इस तरहके समालोचक पैदा हो गए, जब उपिनषत्‌-कालके धाभिक 
नेताश्रोंकों पु्नर्जेन्मकी कल्पना करनी, पड़ी--यहाँकी सामाजिक विषमता 
भी वस्तुतः उन्हीं जीवॉकों लौटकर अपने कियेको भोगनेकेलिए हैं । जिस 
सामाजिक विषभताकों लेकर समाजके प्रभुग्ों और शोषकोंके बारेमें यह 
प्रदन उठा था; पुनर्जन्मने उसी विषमताके द्वारा उसका रामाधान---बड़े ही 
खतुर दिमागका आ्राविष्कार था, इसमें सन्देह नहीं । 

ऋणग्वेदके बारेमें जो यहाँ कहा गया, वह बहुत कुछ साम और यजुर्वेद- 
'पर भी लागू है । ७५ मंत्रोंकी छोड़ सामके सभी मंत्र ऋग्वेदसे लेकर यज्ञोंमें 
गानेकेलिए एकत्रित कर दिये गए (शुबल-) यजुर्वेद्र संहिताके भी 

बहुतसे मंत्र ऋग्वेदसे लिये गए हैं; और कितने ही नये मंत्र भी हे 
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यजुर्वेद यज्ञ या कर्मकांडका मंत्र है, और इसीलिए इसके मंत्रोंकों भिन्न- 
भिन्न यज्ञोंमें उनके प्रयोगके ऋमसे संगृहीत किया गया है। अथर्ववेद सबसे 
पीछेका वेद है । बुद्धेके वक्‍त (५६३-४८३- ६०) तक वेद तीन ही माने 
जाते थे। सुपठित पंडित ब्राह्मणको उस वक्‍त “तीनों वेदोंका पारंगत”* 
कहा जाता था। अ्रथवेवेद 'मारन-मोहन-उच्चाटन” जैसे तंत्र-मंत्रका 
2 2, क्‍ 

(३) दशन--इस प्रकार जिसे हम दर्शन कहते हैं, वह वैदिक कालमें 
, दिखलाई नहीं पड़ता । वेदिक ऋषि धर्म और देववादमें विश्वास रखते 
/ हैं। यज्ञोंदान हारा अब और मरनेके बाद भी, वह सुखी रहना चाहते 
. थे। इस विश्वकी तहमें क्या है ? इस चलके पीछे क्या कोई अचल शक्ति 
है ? यह विश्व प्रारंभमें कैसा था ? इन विचारोंका धँघलासा आभास 
मात्र हमें ऋग्वेदके नासदीय सृक्‍त' और यजुर्वेदके भ्रन्तिम अध्यायँमें 
मिलता हैं । नासदीय सुकतमें है--- 


“उस समय न सत्‌ (>>होना) था न अ-सत्‌ । 
न अन्तरिक्ष था न उसके परे व्योम था । 

किसने सबको ढाँका था ? और कहाँ ? और किसके द्वारा रक्षित ? 
क्या वहाँ पानी श्रथाह था ? ॥१॥ 

तब न मृत्यु था न भ्रमर मौजूद ; 

रात और दिनमें वहाँ भेद न था । 

वहाँ वह एकाकी स्वावलंबी शक्तिसे श्वसित था, 
उसके अतिरिक्त न कोई था उसके ऊपर ॥२॥। 
अ्रंधकार वहाँ आवियें अंधे रेमें छिपा था; 

विश्व भेदशून्य जल था । 

वह जो शून्य और खालीमें छिपा बेठा है । 


! “तिन्न बेदानं पारगू । ऋग्‌ १०१२६ 
* यजुः अध्याय ४० (ईश-उपनिषद्‌ ) । 
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वही एक (अश्रपती ) शक्तियों बिकसित था ॥३॥ 

तब सबंध पहिली बार कामना उत्पन्न हुई; 

जो कि अपने भीतर मनका आर भिक वीज थी । 

और ऋषि पोते अपने हृदगर्स खोजत हुए, 

अ-रात्‌ग रागके योजक संबंधकोी खोज पाया ॥॥4॥ 

व २५ ५ 

वह मूल स्रोत जिससे यह विश्व उत्पन्न हुआ, 

भौर क्या बह बनाया गया या अरकृत था, 

(इसे ) वही जानता या नहीं जानता है, जो कि उच्चतम द्यौलोकर्स 

शासन करता है, जो सर्वदर्शी स्वामी है ।” ॥७॥ 

यहाँ हम उन प्रश्नोंको उठते हुए देखते हैं, जिनके उत्तर आगे चलकर 
वर्शनकी बनियाद कायम करते हैं। विश्व पहिले क्या था ?--हसका 
उत्तर किसीने सत्‌ अर्थात्‌ बह संदारो ऐसा ही मौजूद रहा--दिया। किसीने 
कहा कि बह अनन्‍्यत्‌- वहीं मौजुद श्रर्थात्‌ सब्ठिसे पहिले कुछ नहीं था । 
इस सूकतके ऋषिनें पहिले बादके प्रतिवादका प्रतिवाद (प्रतिषेध ) करके--- 
“नहीं सत्‌ था, नहीं भ्रसत्‌“---द्वारा अ्रपनें संबादकों पेश किया । उससे 
उस विष्वस पहिलेकी शून्य भ्रवस्थामें भी एक सत्ताकी कल्पनाकी, जो कि 
उस मृत-शुन्य जगतूमें भी सजीव थी। आरभमें विश्व भेद-शुन्य जल था, 
यह उपनिषदके “यह जल ही पहिले था” का मल है। ऋषिकी इस जिज्ञासा 
भर उत्तरसे पता लगता है, कि विश्वका मूल ढूँढ़ते हुए, वह कभी तो 
प्रकृतिके साथ चलना चाहता है, और धंलकी भाँति, किन्तु उससे कुछ सदियों 
पूर्व, जलको सबका मूल मानता है। दूसरी श्रोर प्रकृतिका तट छोड़ 
वह शून्यमें छलाँग मार एक रहस्थगयी शक्तिकी कल्पना करता है, जो कि 

“शून्य भऔौर,खालीमें बैठी” है । भ्रन्तमें रहस्यको भौर गूढ़ बनाते हुए, 
विश्वके सर्वदर्शी शासकके ऊपर बविदववके क्रत था अकृत होने तथा उसके 
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बारेमे जानने न जाननेका भार रखकर चुप हो जाता हैँ । इस लंबी 
छलाँगमें साहस भी है, साथ ही कुछ दूरकी उड़ानके बाद थकावटसे फिर 
घोंसलेकी श्रोर लौटना भी देखा जाता है । जो यही बतलाते हैं कि कवि 
( ऋषि) अभी ठोस पृथिवीको बिलकुल छोड़नेकी हिम्मत नहीं रखता । 

ईश-उपनिषद्‌ यद्यपि संहिता (यजुर्बेद )का भाग है, तो भी वह काल 
ओर विचार दोनोंसे उपनिषदु-युगका भाग है, इसलिए उसके बारेमें हम आगे 
लिखेंगे । 


क्‍ ५ २-उप निषद्‌ (७ ००-९१०० हु ० पू० ) 
क-काल 


वैसे तो निर्णयसागर-प्रेस (बंबई)ने ११२ उपनिषदें छापी हैं, किन्तु 
यह बढ़ती संख्या पीछेके हिन्दू धाभिक पंथोंके अपनेको वेदोक्त साबित 
करनेकी धृनकी उपज हैं। इनमें निम्न तेरहकों हम असली उपनिषदोंमें 
गिन सकते हैँ, और उन्हें कालक्रमसे निम्न प्रकार विभाजित किया जा 
सकता है--१. प्राचीनतम उपनिषदें (७०० ई० पू०)-- 
(१) ईश, (२) छांदोग्य, (३) बृहदारण्यक । 
२. द्वितीय कालकी उपनिषदें (६००-५०० ई० पू०)-- 
(१) ऐतरेय (२) तैत्तिरीय । 
३. तृतीयकालकी उपनिषदें (५००-४०० ई० पू०)-- 
(१) प्रइल, (२) केन, (३) कठ, (४) मुंडक, (५) मांड्क्य। 
४. चतुर्थकालकी उपनिषदें (२००-१०० ई० पू० )-- 
(१) कौषीतकि, (२) मैत्री, (३) श्वेताइवतर | 
जैमिनिने बेदके मंत्र और ब्राह्मण दो भाग बतलाये हैं, यह हम 
कह चुके हैं। मंत्र सबसे प्राचीन भाग है, यह भी बतलाया जा चुका है। 
ब्राह्मणोंका मुख्य काम है, मंत्रोंकी व्याख्या करता, उनमें निहित या उनके 
पोषक- भआ्राख्यानोंका वर्णन करना, यज्ञके विधि-विधान तथा उसमें मंत्रोंके 
प्रयोगकों बतलाना | ब्राह्मणोंके ही परिशिष्ट आरण्यक हैं, जैसे (शुक्ल-) 
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उपनिषद, एक बहुत ही महत्त्वपूर्ण उपनिषद्‌ है । लेकिन सभी आरण्यक- 
उपनिषद नहीं है; हाँ, किन्ही-कियी आरण्यकोंके श्रन्तिम भागमें उपसिष 
मिलती है-«जर्म एतरेय:ठपर्चिषद ऐसरयन्ग्रारण्यकका श्रौर तैत्तिरीस 
उपनिषद ।चिरीय-आर ण्यपके अ्रन्तिम भाग हैं। ईश-उपनिपद्‌, यजुबंद 
संहिता (मंत्र)के अन्तर आती है, दूसरी उपनिषयदे प्राय: किसी न किसी 
ब्राह्मण या आरण्यकके अन्तमें भ्राती हैं, और ब्राह्मण खुद जैमिनिके अनु- 
सार वेदके अन्तमें झ्राते हैं, आरण्यक ब्राह्मणके अन्त आते हैं, यह बतला 

के हैं। इन्हीं कारणोंसे उपनिषदोंको पीछे वेदान्त (+#बेंदका श्रन्त, 
अन्तिम भाग ) कहा जाने लगा । 

बेंगे उपनिषद्‌ शब्दका श्रर्थ है पास बेठकर गुरुद्वारा श्रधिकारी शिष्य- 

को बतलाया जानेबाला रहस्य । ईशकों छोड़ देनेपर राबसे पुरानी उप- 
नलिषद छांदोग्य और वृट्दारण्यक गद्ममें है, पीछेकी उपनिषदें केवल पद्म या 
गद्यमिश्चित पद्मर्स हैं । 


यजबदके शतपथ ( .. सौ रारतोबाले) बाह्यणका अन्तिम भाग बुछदा रण्यक- 


ख-उपनिपदु-संक्षेप 


उपनिषदके ज्ञात और अज्ञात दा्शनिकोंके आ्रपसमें बिचार भिन्नता 
रखते हैं। उनमें कुछ झारणि और उरके शिष्य याझ्नवत्वबकी भाँति 
एक तरहके अ्रद्वेती विज्ञानबादपर जोर देते हैं, दूसरे द्ृतवादपर जोर देते 
है, तीसरे शरीरके रूपमें ब्रद्मा श्रौर जगत्‌की श्रद्वेतताकों स्वीकार करते हैं । 
उपनिषद्‌ इन दार्शनिकोंक विचारोंके उनकी शिष्य-परंपरा श्रौर शाखा- 
प्रपरा द्वारा भ्रपूर्ण रूपसे याद करके रखे गये रांग्रह हैं; किन्तु, इस 
संग्रहमें न दाशनिककी प्रधानता है, त /ल या अ्रद्वेतकी; बल्कि किसी 
बेदकी शाखामें जो अच्छे-भ्रच्छे दार्शनिक हुए, उनके विचारोंकों वहाँ एक 
जगह जमाकर दिया गया। ऐसा होना जरूरी भी था, क्योंकि प्रत्येक 
ब्राह्मणको भ्रपनी शाख्ाके मंत्र, ब्राह्मण, आरण्यक, उपनिषद्‌, (कल्प, 
व्याकरण )का पढ़ना (:स्वाध्याय) परम कर्तव्य माना जाता था। 
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उपनिषद्के मुख्य विषय हैं, लोक, ब्रह्म, आत्मा (--जीव,) पुनर्जन्म, 
मविति--जिनके बारेमें हम आगे कहेंगे । यहाँ हम मुख्य उपनिषदोंका' 
संक्षेपर्म परिचय देता चाहते है । 


१-अ्चीनतस लपनिषदें (३०० हे० पृ०) 


(१) इंश-उपनिषद्‌--ईश-उपनिषद्‌ यजुर्वेद-संहिताका अ्रन्तिम 
(चालीसवाँ ) श्रध्याय है, यह वतला आये हैं । यह अठारह पद्योंका एक छोटा 
सा संग्रह है। चंकि इसका प्रथम पद्य (मंत्र) शुरू होता है “ईशावास्य' से 
इसलिए इसका नाम ही ईश या ईशावास्थ उपनिषद्‌ पड़ गया। इसमें 
वर्णित विषय हें, ईश्वरकी, सर्वव्यापकता, कार्य करनेकी अनिवायंता, 
व्यवहार-ज्ञान (अ्रविद्या) से परमार्थ ज्ञान (->ब्नह्म-विद्या )की प्रधानता, 
ज्ञात और कर्मका समन्वय । प्रथम मंत्र बतलाता है-- ह 

यह सब जो कुछ जगतीमें जगत्‌ है, वह ईशसे व्याप्त है; श्रतः त्यागके 
साथ भोग करना चाहिए । दूसरेके धनका लोभ मत करो | 

बेयक्तिक सम्पत्तिका ख्याल उस वक्‍त तक इतना पवित्र और दुढ़ हो 
चुका था, साथ ही धर्नीलारीब, कमकर-कामचोरकी विषमता, इतनी बढ़ 
सकी थी, कि उपनिषद्‌-कर्ता अपने पाठकके सनमें तीन बातोंको बेठा देना 
जाहता है--- ( १) ४ईश सब जगह बा हुआ है, इसलिए किसी बुरे” कामके 
करते वक्‍त तुम्हें इसका ध्यान और ईशसे भय खाना चाहिए; (२) भोग 
करों, यह कहना बतलाता है कि श्रभी वेराग्य बिना नकेलके ऊंटकी भाँति 
नहीं छूट पड़ा था; जीवनकी वास्तविकता और उसके लिए जरूरी भोग- 
सामग्री अभी हेय नहीं समझी गई थी । हाँ, वेयक्तिक सम्पत्तिके ख्यालसे 
भी यह जरूरी था कि निर्धन कमकर वर्ग “भोग करो का अर्थ स्वच्छन्द- 
भोगवाद न समझ ले, इसलिए उनपर नियंत्रण करनेके लिए त्यागपर भी 
ज़ोर दिया गया। श्रौर (३) अन्तमें मंत्रकर्तानें वेयक्तिक सम्पत्तिकी 
पवित्रताकी रक्षाके लिए कहा-- दूसरेके धनका लोभ मत करो ।” उस 
कालके वर्ग-युक्त (शोषक-शोषित, निठल्ले-कमकर ) समाजके लिए इस 
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मन्त्रका यही अर्थ था; स्यपि हाफिज कछुके लिए इसका अर्थ कुछ 
बेहतर भी है! सकता था, नर्योकि गर्णों व्थागगी साथ भोगकों बात उठाए 
गए थी। लकित उसके लिए बहुत दूर तक खींच-तान करनेकी गंजाइण 
नहीं 8ै। इशन व्याप्त छ्ोने तथा दुसरके बसी से छकी शिक्षा समर्थ 
हैं, वहाँ भय पंदा करवकेलिए जहाँ राजदंड भी असमथ है। आाजके 
बर्ग-सगाजकी भाँति उस बालक वर्गससाणमके शासस-्यंत्र (-5राज्य)का 
प्रधात कतंव्य था, ॥गे-स्डब--ोीषण और वधक्तिक सम्पत्ति--की 
रक्षा करता । मंत्रकर्तान अपनी प्रथम और प्रन्तिम शिक्षाओ्रोंस राज्यके 
हाथोंको मज़बत करना चाहा । यदि ऐसा न होता, तो झाजस भी अत्यन्त 
दयनीय दशावाले स्य-द्ाियों (जिल्‍्हें बाजारोंमे|ं लें जाकर सौदेकी 
तरह बेंसा-घरीदा जाता था) और काम करते-करते मरते रहते भी खाने- 
कपड़ेको' महताज कानयोंकों ओर भी ध्यान देना चाहिए था। ऐसा 
होनेपर कहना होता-- जगतीम जो कछ है, हे ईशकी देन, सबके 
लिए रामाम है, इसलिए मिलवाश भोग करो, ईशवे उस. धनमें लोभ 
मत करो । द 
उपनिषद-कालोी। आरंभ तक आयकि ऊपरी यर्गे> -शाराक, प्री 
वग--में भोग श्रौर विलाग- प्रधान जीवन उस सीमा तक पहुँच गया था; 
जहाँ समाजकी भीतरी विषमता, अन्द२-अन्दर कढ़ते उत्पीड़ित बर्गके मूक 
रोष, श्र शोषकोंकी अपर्वन्थपत लोधकी पर्तिकेलिए निरन्तर होते 
पारस्परिक कलह, शोषक तिक बर्गकी भी र| पी नींद सो नहीं देते, भर 
हर जगह शंका एवं भय उठते रहते हैं। इन सबका परिणाम होता है. 
निराशावाद और अकमप्यता । राज्य और धर्म द्वारा शासन करतेवाले 
वर्गको भ्रक ण्यतासे हटानेके लिए दूसरे मंत्रमें कहा गया है-- 
“यहाँ काम करते हुए ही सौ वर्ष जीनेकी इच्छा रक्‍खे । 


ली ; 
' ईदादत्तं इंदं सर्व ग्रत्‌ किंज जगत्यां जगत्‌ । 
तेन समाना भुंजीया सा गूषः तस्य तद्धमस ॥॥ 
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(बस ) यही और दूसरा (रास्ता) तुम्हारे लिए नहीं, नरमें कर्म नहीं 
लिप्त होता ।” उपनिषद्कार स्वयं, यज्ञोंके व्यर्थंके लम्बे-चौड़े विधिविधानके ' 
विरुद्ध एक नई धारा निकालनेवाले थे-...यज्ञके ये कमज़ोर बेड़े हैं । 
इसे उत्तम मात जो अभिननन्‍्दन करते हैं, वे मढ़ फिर-फिर बढ़ापे और 
मृत्यके शिकार बनते हैं। अविद्याके भीतर स्वयं वत्तेमान (अपनेको) धीर 
श्रोर पंडित माननेवाले . . . .मूढ़ (उसी तरह) भटकते हैं, जैसे अंधे हारा 
लिये जाये जाते अंधे । इष्ट (--यज्ञ) और पूत्ते (-परार्थ किये जानेवाले , 
कूप, तालाब) निर्माण आदि कर्मको सर्वोत्तम मानते हुए (उससे) दूसरेको 
(जो) अ्र-मूढ़ भ्रच्छा नही समभते, वे स्वर्गके ऊपर सुकर्मको अनुभव कर 
इस हीनतर लोकमें प्रवेश करते हैं ।” 

उपनिषद्‌की प्रतिक्रियासे कर्मकांडके त्यागकी जो हवा उठी, उसके 
कारण नेंतुृबर्ग कहीं हाथ-पैर ढीला कर मैदान न छोड़ आगे, इसीलिए कर्म 
करते हुए सौ वर्ष तक जीते रहनेकी इच्छा करनेका उपदेश दिया गया । 

( २ ) छान्दोग्य उपनिषद्‌ (७०० ३० पू०) ; (क) संक्षेप-- 
छान्‍्दोग्य और बुहृदारण्यक न सिर्फ़ आकार हीमें बड़ी उपनिषयदें हें 
बल्कि काल श्रौर प्रथम प्रयासमें भी बहुत महत्त्व रखती हैं । छान्‍्दोग्यके 

धान दार्शनिक उद्दालक आरुणि (गौतम)का स्थान यदि सुक्रातका है, 
तो उनके शिष्य याशवल्क्य वाजसेनय उपनिषद्का अफलाते है । हम इन 
दोनों उपनिषदोंके इस दोनों दाशेनिकों तथा कुछ दूसरोंपर भी आगे 
लिखेंगे, तो भी इत उपनिषदोंके बारेमें यहाँ कुछ संक्षेप्में कह देना 
ज़रूरी है । 

बहदास्ण्यककी भाँति छान्‍्दोग्य पुरानी और संधिकालीन उपनिषद्‌ 
है, इसीलिए कर्मकांड-प्रशंसाको इसने छोड़ा नहीं है । बल्कि पहिले दूसरे 
ग्रध्याय' तो उपनिषद्‌ नहीं ब्राह्मणका भाग होने लायक है । उपनिषद्के 
सामवेदी होनेसे सामगान और भोम्‌की महिमा इन अध्यायोंमें गाई गई है । 


* भझंडक० १२३७-११ 
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हाँ, प्रथम अध्यायके अंतर्में दाल रोटीनेलिए हावु/ “हावु” ( सामगास- 
का अलाप ) करनेवाले प्रोहितोंका एक दिलचस्प मज़ाक़ किया गया है । 
बंका सह्यग-ञ जग का दूसरा सास ग्लाब मेत्रेयस भी था--कोई ऋषि था । 
बढ़े वे दपाठमे।लिए किसी एकांत रथानमें रह रहा था। उस समय एक सफ़ेद 
कत्ता वहाँ प्रकट हुआ । फिर कछ और कते श्रा गये और उन्होंने सफ़ेद 
कूत्तेसे कहा कि हम भूखे हैं, तूम साम गाझ्नो, शायद इससे हमें कुछ भोजन 
मिल जाये । सफ़ेद कुत्तेने दूसरे दिन आनेकेलिए कहा । दाल्भ्यने कृत्तोंकी 
बात सुनी थी । वह भी सफ़ेद कृत्तेके सामगानको सुननेकेलिए उत्सुक था । 
दूसरे दिन उसने देखा कि कत्ते आगे-पीछे एककी पूछ दूसरेके मूँहमें लिए 
बैठकर गा रहे थे--- हि ! झोम्‌, खाबें, ओम्‌, पीयें श्रोम्‌, देव हमें भोजन दें । 
हे श्र॒न्न देव | हमारे लिए श्रत्न लाओ, हमारे लिए इसे लाओो, ओम । 
इस मज़ाक़में सामगायक पेटकेलिए यज्ञके वक्त एकके पीछे एक दूसरे 
अगलोंका बस्त्र पकई हुए पुरोहितोंके साम-गायनकी नकल उतारी गई है 

तीसरे अध्यायमें आदित्य (5 सर्य )को देव-मधु बतलाया गया ह 
चौथे अ्रध्यायम रैवव, सत्यकाम जाबाल और सत्यवामके शिष्य उपकोसल- 
की कथा और उपदेश है । पाँचवें श्रध्यायमें जैबलि और अ्रश्वपति कंकेय 
(राजा) के दर्शन हैं। छठे श्रध्यायमें उपनिषद्के प्रधान ऋषि श्रारणिकी 
शिक्षा है, और यह अध्याय सारे छान्‍्दोग्यका बहुत महत्त्वपूर्ण भाग है । 
शलपथ ब्राह्मणसे पता लगता है कि आरुणि' बहुत प्रसिद्ध ऋषि तथा 
याज्वल्यगके गुरु थे। सातवें भ्रध्यायमें रानत्कमारके पास जाकर नारदके 
ब्रद्मशान सीखनेकी बात है। श्राठवें तथा श्रस्तिम अध्यायमें आात्माके 
साक्षात्कारकी यूवित बतलाई गई है । 

(ख) ज्ञान--छान्दोग्य कर्मकांडसे नाता तोड़नेकी बात नहीं करता, 
बल्कि उसे ज्ञानकांडसे पृष्ट करना चाहता है; जैसा कि इस उद्धरणसे 
मालूम होगा -- | 


_>वम्वामनकट: अहन्‍हास्‍़ह 


* छांदोग्यप ५।॥१९-२४ 
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“प्राणके लिए स्वाहा । व्यान, अ्रपान, समान, उदानके लिए स्वाहा 
॥ इराके जागके विना अग्नि होम करता है, वह अंगारोंको छोड़ मानो भस्ममें 
ही होम करता है। जी इसे ऐसा जानकर अग्निहोत्र करता है, उसके सभी 
पाप (. धुरायां) उसी तरह दूर हो जाते हैं, जैसे सरकंडेका घामा 
आगमें डालनेपर । इसलिए ऐसे ज्ञानवाला चाहे चांडालको जूठ ही क्‍यों 
न दे, वह बंध्वागर-आत्मा (ब्रह्म) में ग्राहुति देना होता है ।” 

“विद्या शरीर श्रविद्या तो भिन्न-भिन्न है । (किन्तु) जिस (कर्म)कों 
. (आदमी ) विद्या (+>ज्ञान)के साथ श्रद्धा और उपनिषद्के साथ करता 
है, वह ज़्यादा मज़बूत होता है ।”' 

मनुष्यकी प्रतिभा एक नये क्षेत्रमें उड़ रही थी, जिसके चमत्कारकों 
देखकर लोग श्राइचरयें करने लगे थे। लोगोंको आदचर्य-चकित होनेको ये 
दाशेनिक कम नहीं होने देता चाहते थे। इसलिए चाहते थे कि इसका ज्ञान 
कमसे कम आदमियों तक सीमित रहे । इसीलिए कहा गया है-- 

“एस ब्रद्मादों पिता या तो ज्येष्ठ पृत्रको उपदेश करे या प्रिय शिष्यको । 
किसी दूसरेकों (ह्िज्ञ) नहीं, चाहे (बह) इसे जल-रहित धनसे पूर्ण 
इस (पृथ्वी)को ही क्यों न दे देवे, यही उससे बढ़कर है, यही उससे 
बढ़कर है, । 

(ग) धर्माचार--छान्दोग्यके समयमें दुराचार किसे कहते थे, इसका 
पता निम्न पश्चरो लगता हं--- 

“सोनेकः चोर शराब पीनेवाज्षा, गुरु-पत्नीके साथ व्यभिचार करने- 
वाला और ब्रह्महृत्या करनेवाला, ये चार और इनके साथ (संसर्ग या) 
ग्राचरण करनेवाले पतित होते हैं ।' 

सदाचार तीन प्रका रके बतलाये गये हें-- 

“प्र्मके तीन सकल (+>वर्ग) हँ--यज्ञ, अध्ययन (5--वेदपाठ ) और 
दान । यह पहिला तप ही दूसरा (स्कन्ध है), बह्मचर्य (रख) आचार्य- 
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कलम बसचा-«+आचीयक कलम अपचेको अत्यक्त छोटा करके (रहना) । 
ये सभी पण्य लोक (वाले) होते है। (जो) बअद्वा्म स्थित है वह अमृतत्व 
(मूवित ) को प्राप्त होता है । 

(घ) अहा- -बद्धाए ज्ञानमय चिह्नों था प्रतीकोंमें उपासना करनेकी 
बात छान्दोग्यमं सबरो उयादा आई # । इसके बारेमें सन्देश उठ सकते थे 
कि यह ब्रह्मकी उपासनाएं है या जिस प्रतीकों--आरा दित्य, आकाश आदिकी 
उपासना करने--को कहा गया है। वहाँ श्रमग-अलग देवता हैं। और उसी' 
रूपमें उनकी उपासना करनेको कह्ठा गया हैं । बादरायणने अपने वेदान्त- 
सूत्रोंके काफी भागको इसीकी सफाईमें खर्च किया है, यह हम आगे देखेंगे । 
इतर उपासनाभञ्रोंमेंसे कुछ इस प्रकार हें--- 

(9) दृहर--हृदयके क्षद्र (वूःदहर) आकाशम ब्रह्मकी उपासना 
करनेकेलिए कहा गया है--' 

हर ब्रद्मपर (:शरोर)में जो दहर (+क्षृत्र ) पुंडरीक (कमल) 
गह है । इसमें भीतर (एक) दहर आकाश है, उसके भीतर जो हैं, उसका 
अ्रस्वेषण करना चाहिए, उराकी ही जिज्ञासा करनी चाहिए 
जितना यह (बाहरी) आकाश है, उतना यह हुृथयके भीतरका भाकाण 
है । दोनों थू (नक्षत्र )-लोक और पृथ्वी उसीके भीतर एकत्रित हैं--- 
दोनों अग्नि और वायू, दोनों सूर्य श्रौर चंद्रमा, दोनों ब्रिजली-तारे और 
हंस विश्वका जो कुछ यहां है तथा जो नहीं, वह सब इसमें एकत्रित हें ।' 

(०) भूसा--सुखकी कामता ह एक मनुष्यमें होती है । ऋषिते 
सुखको ही प्राप्त करतेका प्रलोभन दे, भारी (भर्मा)-सुखकी ओर खींचते 
हुए केहा--- 

“जब सुख पाता है तब (उसके) लिए प्रयत्न करता है। ग्र-सुखको' 
प्राप्तकर नहीं करता; सुखकों ही पाकर करता है। सुखकी ही जिज्ञासा करनी 
चाहिए।. .जो कि भूमा (+>बहुत ) हूँ वह सुख है, थोड़ेमें सुख नहीं होता । 
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.. भूसाकी ही जिज्ञासा करनी चाहिए । जहाँ (--ब्रह्ममें ) न दूसरेको देखता, 
न दूसरेकों सुनता, न दूसरेका विजानन करता (जानता), वह भूमा है । 
जहाँ दूसरेको देखता, सुनता, विजानन करता है, वह भ्रल्प है। जो भूमा 
है बह अमृत है, जो अल्प है वह मर्त्त (--नवाशमान) । हे भगवन्‌ ! वह 
(स्भूमा ) किसमें स्थित है । अपनी महिमामें या (अपनी) महिमामें 
नहीं । गाय-घोड़े, हाथी-सोने, दास-भार्या, खेत-घरको यहाँ (लोग) महिमा 
.. कहते हैं। में ऐसा नहीं कह रहा हूँ । वही (--भूमा ब्रह्म ) नीचे वही ऊपर, 
वही पश्चिम, वही प्रब, वही दक्षिण, वही उत्तरमें है; वही यह सब है ।.. . . 
वह (“ज्ञानी ) इस प्रकार देखते, इस प्रकार मनन करते और इस प्रकार 
बिजानन करते आत्माके साथ रति रखनेवाला, आत्माके साथ कीड़ा 
और आत्माके साथ जोड़ीदारी रखनेवाला आत्मानंद स्वराड (--अपना 
राजा ) होता है, वह इच्छानूसार स!रे लोकोंमें विचरण कर सकता है ।”* 

इसी भाँति आकाश, आदित्य, प्राण, वैश्वानरशआ्त्मा', सेतु: 
ज्योति” शआ्रादिकों भी प्रतीक मासकर ब्रह्मोपासनाकी शिक्षा दी गई है । 

(ड) सप्टि--विश्वके पीछे कोई अद्भुत शक्ति काम कर रही है, 
और बह अपनेको बिलकुल छिपाए हुए नहीं है, बल्कि विश्वकी हर एक 
क्रिया उसीके कारण दप्टिगोच- हो रही हे उसी तरह जेसे कि शरीरमें, 
जीवकी क्रिया देखी जाती है; लेकिन वस्तुश्नोंके बनने-बिग्ड़नेसे मानवके 
मनमें यह भी ख्याल पैदा होने लगा कि इस सृष्टिका कोई झ्रारम्भ भी है 
और आरम्भ है तो उसके पहिले कुछ था भी या बिलक्‌ल कुछ नहीं था । 
इसका उत्तर इस तरह दिया गया है- 

“| सोम्य (प्रिय) | यह पहिले एक अद्वितीय सद्‌ (+-भावरूप ही 
था । उसीको कोई कहते हँ--यह पहिले एक अद्वितीय असद्‌ (--अभाव 
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रूप) ही था। इसलिए श्र-सत्री सत्‌ उतठान्न हुआ। लेकिन, सोम्य ! 
कंसे ऐसा हो सकता है-- करों अ-सतस रात्‌ उत्पन्न होगा। सोम्य ! यह 
पहिले एक अद्वितीय रादू ह। था। उसने इईक्षण (<इच्छा) किया--में 
लय छा पाक के । उसने तेज (. अग्नि) को सिरजा। उस तेजन एंदाण 
किया उसने जलको सिरुणा , . .उस जलने . , .अन्नकोीं सिरणा 

इस उद्धरणरस सपण्ट ४ कि (१) यहाँ उपदिषत्वार असतर्स रातृकी 
उत्पत्ति नहीं मावयता, श्रर्थात्‌ बह एक तरहका सत्यकार्यथादों है; (२) 
भौतिकतत्त्वोंमें आदिम या मूलतत्त्व तेज (:“शभ्रग्ति) हैं 

(च) मन (४) भौतिक--मन आत्मासे अलग और भौतिक वस्तु 
है, इसी ख्यालसे यहाँ हम मनको अन्नसे बना सुनते हैं--' 

“खाया हुआा अन्न तीन तरहका बनता (>-परिणत होता ) है। उसका 
जो स्थल धातु (:-सत्त्व) हैं, वह पुरीष (+-गायखाना) बनता है, जो 
बिचला बह मांस और जो अतिसूक्ष्म बह मन (बनता है) ।. . . .सोम्य ! 
मन अन्नमय है ।. . . .सोम्य ! दहीको मथनेपर जो सूक्ष्म (भ्रंश हे) 
वह ऊपर उठ आता है; वह मक्खन (:-सर्पि:) बनता है। इसी तरह 
सोम्प | खाये जाते अ्रनश्नका जो शराक्ष्म भ्रंश है, बह ऊपर उठ श्ाता है, 
वह मन बनता है । 

(०) सुप्तावस्था--इन आरंभिक बियारोंके लिए गाढ़ निद्रा और 
स्वप्नकी अ्रवस्थाएँ बहुत बड़ा रहस्य ही नहीं रखती थी, बल्कि इनसे 
उनके आत्मा-परमात्मा संबंधी विचारोंकी पृष्ठि होती जान पड़ती थी । 
इसीलिए बृह॒दारण्यकर्मे कहा गया-- ' क्‍ 

जब वह सुष॒प्त (>रगाढ़ निद्रामें सोया ) होता है तब (पुरुष) कुछ 
नहीं महसूस (“वेदना) करता। हृदयसे प्रीततकी श्रोर जानेवाली 
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“७२ हज़ार हिता नामवाली नाड़ियाँ हें । उनके द्वारा (वहाँ) पहुँचकर 
पुरीततमें वह सोता है, जैसे कुमार (बच्चा ) या महाराजा या महा ब्राह्मण 
'आननन्‍्दकी पराकाष्ठाको पहुँच सोये, वैसे ही यह सोता है ।” 

इसी बातको छान्‍्दोग्यने इन शब्दोंमें कहा है-- 

“जहाँ यह सुप्त अच्छी तरह प्रसन्न हो स्वप्नको नहीं जानता, उस 
वक्‍त इन्हीं (--हिता नाड़ियों) में वह सोया होता है ।” 

इसीके बारेमें -- 

“उद्दालक आरुणिने (अपने ) पृत्र श्वेतकेतुको कहा---स्वप्नके भीतर 
(की बातको) समझो ।'. . . . जेसे सूतसे बँधा पक्षी दिशा-दिशामें उड़कर 
दूसरी जगह स्थान न पा, बंधन (-स्थान ) का ही आश्रय लेता है। इसी तरह 
सोम्य ! वह मन दिशा-दिशामें उड़कर दूसरी जगह स्थान न पा प्राणका . 
ही आश्रय लेता है। सोम्य ! मनका बंधन प्राण है।”' « | 

सुषप्ति (>-गाढ़ निद्वा)में आदमी स्वप्न भी नहीं देखता, इस 
अवस्थाकी आरुणि ब्रह्मके साथ समागम मानते हैं ।* 

“जब यह पुरुष सोता है (+-स्वपिति ), उस समय सोम्य ! वह सत्‌ 
(>>ब्रह्म ) के साथ मिला रहता हैँं। 'स्वं-प्रपीति' (->अपनेको मिला) 
होता है, इसीलिए इसे 'स्वपिति' कहते हैं ।” 

जब हम रोज़ इस तरह ब्रह्म-मिलन कर रहे हैं, किन्तु इसका ज्ञान और 
लाभ (>- मुक्ति) हमें क्‍यों नहीं मिलती, इसके बारेमें कहा है-- 

“जैसे क्षेत्रका ज्ञान न रखनेवाले छिपी हुई सुवर्ण निधिके ऊपर-ऊपर 
चलते भी उसे नहीं पाते, इसी ,तरह यह सारी प्रजा (+->प्राणी ) रोजे-रोज़ 
जाकर भी इस ब्रद्मालोकको नहीं प्राप्त करतीं, क्योंकि वह अनुत ( 5->अ-सत्त्य, 
अज्ञान) ढेंकी हुई हैं ।” 

(छ) मुक्ति और परतोक--इन प्रारंभिक दाईनिकोंमें जो भ्रद्वेत- 
वादी भी हैं, उन्हें भी उन अर्थोर्में हम अद्गेती नहीं ले सकते, जिनमें कि 
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बकले या शंक रकी रामभते हैं। क्योंकि एक तो वे शंकरकी भाँति पृथ्रिवी ..... 
और पा भागोंका सर्वधा झालाय कस्नेकेलिए तैसार नहीं है, दूसरे धर्मके 
विशद्ध अभी इतने स्वतत्न बिचार नहीं उठ खड़े हुए थे कि बह सीधे किसी 
बातकों दी हुक कह देते; अ्रथवा अ्रभी मनष्यका ज्ञान इतना विकसित नहीं 

था था कि रासतेके झाड़-भंखाडोंकों उखाड़ते हुए, वह अपना सीधा रास्ता 
लेते । निम्न उद्भरणमें मुक्तिको इस प्रकार बतलाया गया हे, ज॑ंसे व 
मुक्त आत्मा और ब्रह्मका भेद बिलकूल नहीं रहता--- 

“जैसे सोम्य ! मधुमविखयाँ मधु बनाती हैं, नाना प्रकारके वुक्षोकि 
रसोंसे संचय कर एक रसको बसाती हैं। जसे वहाँ वह (मधु आपसमें ) 
फर्क नहीं पातीं--भ अमुक वक्षका रस हूं, में अमुक वृक्षका रस हूँ, ऐसे 
ही सोम्य ! यह सारी प्रजा सतमें प्राप्त हो नहीं जानतीं--- हमने सत्‌कों 
प्राप्त किया | 

| युगप्लिकी अद्सथाकों लेकर मधुके दुष्ठटान्तसे अ्रभेद बतलामेकी 
कोशिश की गई है, किनत इस अभेद ऋषिका अ्रभिष्राय आात्माकी अत्यन्त 
समानता तथा ब्रह्मका शुद्ध शरीर होना ही अभिप्रेत सालम होता है । जैसा! 
कि सिगश उम्रनरण बतलाता है -- 

“जो गई भात्माकीं ने जानकर प्रयाण करते (£ःमरते ) हैं, उनका 
सारे वीक पे रव लबाएबक +ि वरण नहीं होता । जो यहाँ शझ्ञात्माको जानकर 
प्रयाण करते है उसका सारे लोकोंमें स्वेब्छापर्थक बिचरण होता है ।* 

मुक्त पुरेषका मश्कार स्वेच्छापूर्वक विवरण यही बतलाता है कि 

यहाँ विधारककों मवितिमं अपने अर्नित्यका खोला अभिप्रेत नहीं हैं । 
द्रास्दोग्यन इस भर साफ़ करते हुए कहा हैं 

“जिस-जिस बात (ःःअन्‍्त)की बह कामनाबाला होता है, जिस 
जिसकी कामना करता है, रकल्पगात्णें ही (बह) उसके पास उपस्थित 
होता है, वह उसे प्राप्त कर महान्‌ होता है ।” 


ुड्िद 


* छाों० ६६११०; * बहीं ८११६ * वहीं ८२१० 
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ब्रह्म-ज्ञान प्राप्तककर जीवित रहते मुक्तावस्थामें-- 

“जैसे कमलके पत्तेमें पानी नहीं लगता, इसी तरह ऐसे ज्ञानीको पाप- 
कर्म नहीं लगता । 

पापकर्म नहीं लगता' यह वाक्य सदाचारकेलिए घातक भी हो 
सकता हे, क्योंकि इसका श्रर्थ वह पापकर्म नहीं कर सकता नहीं है । 

मुक्‍्तके पाप क्षीण हो जाते हैं इसके बारेमें और भी कहा है --- 

“बोड़ा जैसे रोयेंको (भाड़े'हो), ऐसे ही पापोंको भाड़कर, चंद्र जैसे 
राहुके मुखसे छटा हो, शरीरको भाड़कर कृतार्थ (हो), बसे ही में ब्रह्मलोक 
को प्राप्त होता हूँ । 

(9) आचायं--मुक्तिकी प्राप्तिमें ज्ञानकी अनिवारयंता है, ज्ञानके 
लिए आचाये ज़रूरी है। इसी अभिप्रायको इस वाक्यमें कहा 
गया है -- 

जैसे सोम्य ! एक पुरुषको गंधार (देश) से आँख बाँधे लाकर उसे 
जहाँ बहुत जन हों उस स्थानमें छोड़ दें । जैसे वह वहाँ प्रब पर्चिम ऊपर 
उत्तर चिल्लायें--आँख बाँधे लाया आँख बाँधे (मुझे) छोड़ दिया। 
जेसे उसकी पट्टी खोलकर (कोई) कहें--इस दिक्षामें गंधार है, इस 
दिद्याकों जा । वह (एक) गाँवसे (दूसरे) गाँवको पूछता पंडित मेधावी 
(पुरुष ) गंधारमें ही पहुँच जाये । उसी तरह यहाँ आचायेवाला पुरुष 
(ब्रह्यको ) जानता है। उसकी उतनी ही देर है, जब तक विमोक्ष नहीं 

ग्ैता, फिर तो (वह ब्रह्मको) प्राप्त होगा ।” ह 

(०) पुनजल्म--भारतीय प्राचीन साहित्यमें छांदोग्य ही ने सबसे 
पहिले पुृनर्जेन्म (+-परलोकमें ही नहीं इस लोकमें भी कर्मानुसार प्राणी 
जन्म लेता है )की बात कही । शायद उस वक्‍त प्रथम प्रचारकोंने यह न 
सोचा हो कि जिस सिद्धान्तका वह प्रचार . कर रहे हैं, वह आगे कितना 
खतरनाक साबित होगा, और वह परिस्थितिके अनुसार बदलनेकी क्षमता 


* छां० ८१३१ * छां० ६॥१४।१-२ 
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रखनेवाली शक्तियोंको' कुंठितकर, समाजको प्रवाहशुन्य नदीका गेंदलस- 
पानी बना छोड़ेगा । भरकर किसी दूसरे चंद्र श्रादि लोकमें जा भोग 
भोगना, सिफ़ यहाँके कष्ठ पीड़ित जनोंको दूरकी आशा देता है । जिसका 
भी अभिषप्राय यही है कि यहाँ सामाजिक विषमताने जो तुम्हारे जीवनकों 
तलख कर रखा है, उसके लिए समाजमें उथल-पृथल लानेकी कोशिश न 
करो । इसी लोकमें आकर फिर जनमना (हनपुनजन्म) तो पीड़ित 
वर्गकेलिए श्रीर खतरनाक चीज है 4 इसमें यही नहीं है कि आजके दुखोंको 
भूल जाओ; बल्कि साथ ही यह भी बतलाया गया है कि यहाँ की सामाजिक 
'विषमताएं न्याय्य हैं; क्‍योंकि तुम्हारी ही पिछले जन्मकी तपस्याओं 
(जदू:खों अत्याचारपूर्ण वेदनाओं )के कारण संसार ऐसा बना है। इस 
विषमताके बिना तुम अपने श्राजके कष्टोंका पारितोषिक नहीं पा सकते । 
पूनजंन्मके संबंधमें वहू सबंपुरातन वाक्य है 
“यो जो यहाँ रमणीय (*ःभ्रच्छे श्राचरण वाले हैं, यह ज़रूरी है कि 
वह रमणीय योनि--आहाण-थोनि, था क्षत्रिय-योनि, था वेश्यन्योंनि--- 
को प्राप्त हों। श्रौर जो बरे (आचार वाले) हैं, यह ज़रूरी है कि वह 
बरी योनि--कत्ताग्योनि, सूकर-योति, या चांडाल-योनिको प्राप्त हों ।” 
ब्राह्मण, क्षत्रिय, वैश्यको यहाँ मनृष्य-योनिके अ्रन्तर्गत ने मानकर 
उन्हें स्वतंत्र योनिका दर्जा दिया है, क्योंकि मनृष्य-योनि माननेपर समानता 
का सवाल उठ राकता था | पुरुप सुक के एक ही शरीरके भिन्न-भिन्न अंगकी 
'बआतको भी यहाँ भूला दिया गया. क्योंकि म्रद्यपि वह कल्पना भी सामा- 
'जिक श्रत्याचारपर पर्दा डालनेकेलिए ही गढ़ी गई थी, तो भी वह उतनी 
दूर तक नहीं जाती थी। ब्राह्मण, क्षत्रिय, वेश्यकों स्वतंत्र योनिका दर्जा 
इसीलिए दिया गया, जिसमें सम्पत्तिके स्वामी इन तीनों वर्णोकी वैयक्तिक 
सम्पत्ति और प्रभुताकों धर्म (+-कर्म-फल)द्वारा न्याय्य बतलाया जाये, 
और वैयक्तिक सम्पत्तिके संरक्षक राज्यके हाथको धर्म द्वारा दुढ़ किया जाये। 
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(०८) पितयान--मरनेके बाद सुकर्मी जैसे अपने कर्मोका फल भोगने- 
केलिए लोकान्तरमें जाते हैं, इसे यहाँ पितुयान (+-पितरोंका मार्ग ) कहा 
गया हैं। उसपर जानेका तरीका इस प्रकार है-- 

“जो ये ग्राममें (रहते) इष्ट-आपूर्त्त (--यज्ञ, परोपकारके कर्म), 
दानका सेवन करते हैं । वह (मरते वक्‍त) धूएंसे संगत होते हैं । धूएंसे 
राह, रातसे अपर (->कृष्ण) पक्ष, अपर पक्षसे छे दक्षिणायन मासोंकों 
प्राप्त होते है. . .। मासोंसे पितुलोकको, पितुलोकसे आकाशको, आकाइसे 
चंद्रमाको प्राप्त होते हैं । वहाँ (+-चन्द्रलोकमें) संपात (--मियाद ) के 
अनुसार निवासकर फिर उसी रास्तेसे लौटते हें--जैसे कि (चंद्रमासे ) 
इस आकाशको, श्राकाशसे वायुको, वायु हो धूम होता है, धूम हो बादल 
होता है, बादल हो मेघ होता है, मेष हो बरसता है। (तब) वे (लौटे 
जीव ) धान, जौ, औषधि, वनस्पति, तिल-उड़द हो पैदा होते हैं. . - .जो 
जो अन्न खाता है, जो वीयं सेचन करता है, वह फिरसे ही होता है ।* 

यहाँ चन्द्रलोकमें सुख भोगना, फिर लौटकर पहिले उद्धृत वाक्यके 
अ्रनुसार ब्राह्मग-योनि, क्षत्रिय-योनि में जन्म लेना पित॒यान है । 

(0) देवयान--मुक्त पुरुष जिस रास्तेसे अंतिम यात्रा करते हैं, उसे 
देवयान या देवताओोंका पथ कहते हैं। पुराने वेदिक ऋषियोंकी कितना आइचर्य 
होता, यदि वह सुनते कि देवयान वह है, जो कि उनको इन्द्र आदि देवताञ्रों 
की ओर नहीं ले जाता। देवयानवाला यात्री ---किरणोंको प्राप्त होते हूँ ॥ 
किरणसे दिन, दिनसे भरते (--शुक्ल) पक्ष, भरते पक्षसे जो छे उत्तरायणके 
मास हें उन्हें; (उन) मासोंसे संवत्सर, संवत्सरसे आदित्य, आदित्यसे 
चन्द्रमा, चन्द्रमासे विद्युतको (प्राप्त होते हें।) फिर अ-मानव पुरुष इन 


। 


४५ +>ठन्‍ कलालस- ३ शकज्न, 


इससे जानेवालें इस मानवकी लौठानमें नहीं लौटते, नहीं लौटते । 


' छां० ५१०१-६ रछां० ४१५५-६ झ्ागे (छाँ० 
५॥१०१-२में) इसे देवयान (“एष देवयानः पस्था”) कहा हे । 
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(ज) अप्वेत---म्‌क्ति और उसके रास्तेका जो वर्णन यहाँ दिया गया.. 
है, सारे राग ठ है, ना छादीशष्यदे ऋषि ४/ व्यय कप बद्घाओ पदों पर्णतया 
मिटानेवाी तेगार नहीं थे; तो भी वह बहुत दूर तक इस दिश्षामं जाते थे । 
पड़े इससे भी स्पप्ट है, वि शंकरने जिन चार उपनिषद्‌ बाक्योकों अद्वेतका 
ज़बदंसत प्रतिषादक समझा, जिन्हें गहाबावग बाहा गया, उनमें दो 
“सर्व खल्विदं ब्रह्म (ख्यष्ट राब बह ही है) और पित्वा 4 (<>बवह 

हे) गेग्य-उपनियदके है । 

(रे) लोक विश्वास---बैंदिक कर्मकांडसे लोगोंका विश्वास हटता 
जा रहा था, जब छांदोग्य ऋषि राजा जैवलि, और ब्राह्मण आरुणिने नया 
रास्ता निकाला । उन्होंने पुनर्जन्म जैसे विश्वासोंको गढ़कर दास, कर्मकर 
आदि पीड़ित जनताकी बंधन-शंखलाकी कड़ियोंको और भी मजबूत किया | 
भारतके बहुतरो श्राजकलके विचारक भी जावे या अनजाने उन्हीं कड़ियोंको 
भजबत करनेकेलिए जेबलि, आरणि, याज् वल्वयफो दृह्माई देते है-- दर्शनपथ 
के प्रथम पथितकी अशंसाफे तौरपर नहीं, बल्कि उन्हें सर्वश जैसा बनाकर । 
#तह वितन सर्वज्ञ थे, यह तो राहुके मुखमें चद्धमके घुसने ( नंद्रभ्रह्णण ) 
तथा सलोकरी भी परे चद्धलोकके होनेकी बात हीसे स्पष्ट है । 
विचारकोंकी नजरमें भौतिक साइंसकी यह भद्दी भूलसी मालूम होीनेवाली 
गलतियाँ सर्वज्ञता पर कोई असर नहीं डालती; कसोटीपर कसकर 
देखने लायक ज्ञानमें भद्दी गलती कोई भले ही करे, किल्लु अ्रद्याज्ञायपर 
उसका निशाना भ्रचूक लगेगा, यह तो यही साबित करता है. कि अहा- 
ज्ञानके लिए अतिसाधारण बुद्धिसे भी काम चल सकता है । 

चोरी या बुरे कर्मकी सजा देनेकेलिए जब गवाही नहीं मिल सकती 
थी; तो उसके साबित करनेकेलिए दिव्य (शपथ) करनेका रवाज बहुतसे 

मुल्कोंमें भ्रभी बहुत पीछे तक रहा है । भ्रारणिके वक्‍तमें यह अतिप्रचलित 
श्रथा थी, जैसा कि यह वाक्य बतलाता है-- 
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“सोम्य ! एक पुरुषको हाथ पकड़ कर लाते हैं-- चुराया है, सो इसके 
लिए परशु (--फरसे ) को तपाओ ।' अगर वह (पुरुष ) उस (चोरी) का कर्त्ता 
होता है, (तो) उससे ही अपनेको भूठा करता है; वह भूठे दावेवाला भूठसे 
अपवनेको गोपित कर तपे परशुको पकड़ता है, वह जलता है; तब (चोरीके 
लिए ) मारा जाता है। और यदि वह उस (चोरी ) का अ्र-कर्त्ता होता है, तो, 
उससे ही अपनेको सच कहता है, वह सच्चे दावेवाला सचसे अ्पनेको गोपित 
कर तपे परशुको पकड़ता है, वह नहीं जलता; तब छोड़ दिया जाता है ।* 

कोई समय था जब कि “दिव्य'के फरेबमें फँसाकर हज़ारों आदमी 
निरपराध जानसे मारे जाते थे, किन्तु, श्राज कोई ईमानदार इसकेलिए 
तैयार नहीं होगा | यदिं दिव्य' सचमुच दिव्य था, तो सबसे जबदेस्त 
चोरों--जो यह कामचोर तथा संपत्तिके स्वामी-- ब्राह्मण-, क्षत्रिय-, 
वेश्य-योनियाँ” हँ--के परखनेमें उसने क्‍यों नहीं करामात दिखलाई ! 

छांदोग्यके अन्य प्रधान ऋषियोंके विचारोंपर हम आगे लिखेंगे ! 


$ ३-बछहदारण्यक (६०० छे० पू०) 


(क) संक्षेप--वृहदारण्यक शुक्ल-यजुर्वेदके शतपथ ब्राह्मणका 
अन्तिम भाग तथा एक आरण्यक हैं। उपनिषद्के सबसे बड़े दाशनिक 
या ज्ञ व ल्‍क्य के विचार इसीमें मिलते हैं, इसलिए उपनिषद्‌-साहित्यमें 
इसका स्थान बहुत ऊँचा हैँ। याज्ञवल्क्यके बारेमें हम अलग लिखने- 
वाले हैं, तो भी सारे उपनिषद्के परिचयकेलिए संक्षेपर्में यहाँ कुछ कहना 
ज़रूरी है । बृह॒दारण्यकमें छे श्रध्याय हैं, जिनमें द्वितीय तुतीय और चतुर्थ 
दार्शनिक महत्त्वके हैं। बाकीमें शतपथ ब्राह्मणकी कर्मकांडी धारा बह रही. 
है । पहिले अध्यायमें यज्ञीय अश्वकी उपमासे सूष्टिपुरुषका वर्णन है, 
फिर मृत्यु सिद्धान्तका । दूसरे अध्यायमें तत्त्वज्ञानी काशिराज अजा त शत्रु 
और अ्रभिमानी ब्राह्मण गाग्यंका संवाद है, जिसमें गाग्येका अभिमान चूर 
होता है, और वह क्षत्रियके चरणोंमें ब्रह्मतान सीखनेकी इच्छा श्रकंट 
करता है। द ध्य च्‌ आथवेणके विचार भी इसी अध्यायमें हैं। तीसरे 
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ग्रध्यायम शअाजवतयके दर्शन होते हैं। वह जनकके दरबारमें दुसरे दाशें- 
निकंसि शारवार्थ कर रहे हैं। चौथे ग्रध्यायमें याज्ञवत्मका जन क को 
उपदेश है । पाँचवें अ्रध्यायमें धर्र-आानार तथा दूरारी कितनी ही बातोंका 
ज़िक है। छुठे अ्रध्यायमें यासवल्गगपे गुरू (आादुणि)के गृह प्रवाहण 
जेबलिके बारेगें कहा गया हैं। इसी अध्यायमें श्रच्छी रच्वानफेलिए 
साँड़, बेल, आादिके मांस खावकी गर्भिणीको हिदायत दी गई है, जो बतलाता 
है कि अभी ब्राद्माण-क्षत्रिय गोमांसको अपना प्रिय खाद्य मानते थे । 

जिस तरह शआ्आाजके हिन्दू दार्शनिक श्रपने विचारोंकी सच्चाईकेलिए 
उपनिषद्की दुहाई देते हैं, उसी तरह बहुदारण्यक उपनिषद्‌ चाहता है 
कि वेदोंका कंडा ऊँचा' रहे । इसीलिए अ्रपनी पृष्टिकेलिए कहता हे 

ऋबेद, यजुर्वेद, सामवेद, अथर्वागिरस, इतिहास, पुराण, विद्या, 
उपनिषद्‌, इलोक, सूत्र, अनुव्याख्यागन “इस महान भूत (ब्रह्म )कां 
श्वास है, इसीके ये सारे निःश्वसित हैं ।” 

इतना होनेपर भी वेद और ब्राह्मणोंके मज्ञादिसे लोगोंकी श्रद्धा उठती 
जा रही थी, इसमें तो शक ही नहीं। इस तरहके विवार-नबातंत्यकों 
खतरनाक न बनने देनेके प्रयत्नर्म पुरोहित (#ऋब्राह्मण) जातिकी 
प्रपेक्षा शासक (>रक्षत्रिय) जातिका हाथ काफी था, इसीलिए छाल्दो- 
'श्यने कहा --- 

“ब्रैंकि तुझसे पहिले यह विद्या ब्राह्मणोंके पास नहीं गई, इसीलिए 
सारे लोकोर्मं (ब्राह्मगका नहीं बल्कि सिर्फ़) क्षत्र (#उक्षत्रिय)का ही' 
शासन हुआ । 

इसमें कौन सन्देहु कर सकता है, कि राजनीति---खासकर वर्गेस्वार्थ- 
वाली राजनीति--को चलानेकेलिए पुरोहितीसे ज्यादा नी बुद्धि चाहिए । 
लेकिन समाजमें ब्राह्मणकी सबसे अ्रधिक सम्माननीय अवस्थाको वृहृदारण्यक 
समभता था। इसीलिए विद्याभिमानी ब्राह्मण गार्ग्ग जब उशीन'र 


बृ० २४३१० * छां० ५३७ 


बुहृदारण्यक |. भारतीय दर्शन | ४०६ 


(>> बहावलपुरके आसपासके प्रदेश)से मत्स्य (--जयपुर राज्य), क्‌ 
(+>्मेरठके जिले), पं चाल (--रुहेलखंड आगरा कमिश्नरियाँ ), का शी 
(>+बनारसके पासका प्रदेश) विदेह (5-तिरहुत, बिहार) में घूमता 
काशिराज श्र जा त श ब्रुके पास ब्रह्म उपदेश करने गया; और उसे आ्रादित्य, 
चंद्रमा, विद्युत, स्तनयित्त्‌ू (--बिजलीकी कड़क) वायु, आकाश, आग, 
पानी, दर्पण, छाया, प्रतिध्वनि, शब्द, शरीर, दाहिनी बाई आँखोंमें पुरुष- 
की उपासना करनेको कहा, किन्तु अजातशत्रुके प्रश्नोंसे निरुत्तर हो गया; ' 
तब भी काशिराजने विधिवत्‌ शिष्य बनाए बिना ही गाग्यंको उपदेश 
दिया-- 

“अजातशतन्रुने कहा--यह उलटा है, जो कि (वह) मुझ ब्राह्मगको 
ब्रह्म बतलाएगा. इस रुयालसे (ब्राह्मण ) क्षत्रियका शिष्य बनने जाये । तुभे 
(ऐसे ही) में विज्ञापन करूँगा (+-बतलाऊँगा) ।' (फिर) उसे हाथमें ले 
खड़ा हो गया। दोनों एक सोये पुरुषके पास गये। उसे इन नामोंसे 
पुकारा-- बड़े, पीलेवस्त्रवाले, सोमराजा !” (किन्तु) वह न खड़ा हुआ । 
'उसे हाथसे दबाकर जगाया, वह उठ खड़ा हुआ । तब अजातशत्रु बोला- 
जब यह सोया हुआ था तब यह विज्ञानमय पुरुष (>-जीव) कहाँ था ? 
कहाँसे भ्रव यह भ्ाया ? गार्य यह नहीं समझ पाया । तब अजातशत्रुने 
कहा--- जहाँ यह सोया हुआ था. . ._. . . . (उस समय यह ) विज्ञानमय 
पुरुष . . . . . हृदयके भीतर जो यह आकाश है उसमें सोया था ।” 

(ख) ब्ह्मय--बरह्मके बारेगें याज्ञवल्क्यकी उक्ति हम आगे कहेंगे, हाँ 
द्वितीय भ्रध्यायमें उसके बारेमें इस प्रकार कहा गया है-- 

“बह यह श्रात्मा सभी भूतों (प्राणियों)का राजा है, जैसे कि रथ 
(के चक्र) की नाभि और नेमि (>पुट्ठी) में सारे अरे समर्पित (--घुसे ) 
होते हैं, इसी तरह इस श्रात्मा (+>बहय ) में सारे भूत, सारे देव, सारे लोक 
मर सारे ये भात्मा*(+-जीवात्माएं) समर्पित हें ।” 
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जगा अत्वाका एक रूप है । पिथागोर श्र दूसरे जगत्‌कों बरह्मका 
रीर मागवबाले «हावी भाँति यहाँ भी जगतको ब्रह्मका एक रूप 
केती गंगा, और फिलनन- 

अद्वाक दा ही रूप ह-मूल (_ साकार) और अन-मूर्त (: “निरा- 
कार), गत्य॑ ( नाशगान) और अमृत (. अविनाश) . . . .।” 

पूराने घगजवव्वानी »ण्व को गंसारमें पाये जानेवाले भले पुरुषोके 
गणोा--क्ृपा, क्षमा शारियि---यफ्त, भादातग दा गण बा छा मान रे थे; किन्त, 

ब श्रद्धासे श्राग बढ़कर विकसित बुद्धिके राज्यमें लोग घुस चुके थे; 
इसलिए उनको समझाने या अपने वादकों तकंसंगत बनाने एवं पकड़में 
ने आनेकेजिए, ब्रह्मकों श्रभावात्मक गुणोंवाला कहना ज्यादा उपयोगी 
थी । इसीलिए दृ्द्ाणकमों हम पाते हैं -- 

"(बह) ने रथूल, ने सूक्ष्म (£<श्रण ), न हुस्व, न दीर्घ, न लाल, न 
जाया, ने तम, संग स्स-गंशवाला, ने आखि-कान-वाणी-वान-आाण-गुसथाला, 
ने आजयरिक, ने बाहरी, न बह किसीकी खाता है, न उसे कोई खाता है ।' 

अ्रद्म+ गणांका अस्त सहीं-- ने्ति नेति” इस तरह का विशेषण भी 
भ्रद्यकेलि! पा: 4 पलिल इसी बनते दिया गया है । 

(ग) साप्टि  करम्वंदफे नासदीस सूकतकी कल्पनाकों जारी रखते हुए 
बहदारण्यक कहता हो >-- 

“बह कछ भी पहिले से था, परत्यू ( जीवन-शब्यता ), भेखरी यह 
ढेँका हुआ था । भूख ( अजवासा ) मत्यु है। सो उसने सनमें किया-- 
में आत्मायाला ( साधरीण) होओ।' उससे अ्र्चत (: चाह) किया । 
उसके श्रत्ननेपर जल पैदा हुआ ।. . . ,जो जलका शर था, वह बड़ा हुआ । 
बहू पृणिवी हुई । उस (सूपृथिवी) में श्रान्त हो (:--घक) गया । श्रान्त 
लप्त उस (बहा ) का जो तेज (-रूपी) रस बना, (वही) अग्नि (हुआ) । 





| 
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यूनानी दाशेनिक थेलू (६४०-५२५ ई० पू०)की भाँति यहाँ भी 
भोतिक तत्त्वोंमें सबसे प्रथम जलको माना गया है, पृथिवीका नंबर दूसरा 
श्रौर श्रागका तीसरा है। 

दूसरी जगह सृष्टिका वर्णन इन शब्दोंमें किया गया है--- 

आत्माही यह पहिले पुरुष जैसा था । उसने नजर दौड़ाकर अपनेसे 
भिन्न (किसी )को नहीं देखा । (उसने) में हूँ (सोहं), यह पहिले कहा । 
इसीलिए अरष्ट! नामवाला हुआ | इसीलिए श्राज भी बलानेपर (नन्‍में) अ्रहं 
पहले कहकर पीछे दूसरा नाम बोला जाता है ।. , . .वह डरा । इसीलिए 
(आज भी ) अ्रकेला (आदमी ) डरता है । उसने दूसरेकी चाह की ।' 


उसने (अपने) इसी ही आत्मा (>>शरीर)का दो भाग किया, 
उससे पति श्रौर पत्नी हुए हे 


गौर भी -- 


'ब्रह्मही' यह पहिले था, उसने अपनेको जाना-- में ब्रह्म हूँ” उससे 
वह सब हुश्रा । तब देवताश्रोंमेंसे जो-जो जागा, वह हो वह हुआ । वैसे 
ही ऋषियों श्र मनृष्योंमेंसे भी जो ऐसा जानता है-- में ब्रह्म हैँ (--अहं 
ब्रह्मास्मि), वह यहू सब होता है। और जो दूसरे देवताकी उपासना 
करता है-- वह दूसरा, में दूसरा हूँ', वह नहीं जानता, वह देवताओंके 
पश्‌ जैसा है ।" 

आत्मा (स्|श्ह्म )से कैसे जगत्‌ होता है, इसकी उपमा देते हुए 
कहां है ००+* 

“जैसे भ्रागसे छोटी चिगारियाँ (+-विस्फुलिंग) निकलती हैं, इसी 
तरह इस श्रात्मा (:“विश्वात्मा, ब्रह्म )से सारे प्राण (->जीव ), सारे 
लोक, सारे देव, सारे भूत निकलते हैं ।” 

बहदारण्यकने। श्र दार्शनिक विचारकोंके बारेमें हम आगे याज्ञ- 
बल्वय, आादिके प्रकरणमें कहेंगे । 


फन्‍्भ! 
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२-हिलीश कालको उपनिषरदं (६००-४०० हे० पू०) 


शा उपनिषद संहिताका एक भाग है। छान्दोग्य, बहदारण्यक 
ब्राह्मणके भाग हैं, यही तीन सबसे पुरानी उपनिषदें हैं, यह हम बतला 
आए है। आगेकी आर्ण्यकोंबाली ऐतरेंय और तैत्तिरीय उपनिषदोंने 
एक कदम श्र झागें बढ़कर संधिकालीन उपनिषदोंसे कुछ श्रौर स्पष्ट 
भाषामें ज्ञानका समर्थन श्रौर कर्मकांडकी अवहेलना शुरू की । 
(१) ऐतरेय-उपनिषद्‌ 

ऐतरेय-उपनियद्‌ ऋग्वेदके ऐतरेय-आरण्यकका एक भाग है । ऐतरेय 
ब्राह्मण और आरण्यक दोनोंके रचयिता महिदास ऐतरेय थे। इस उप- 
निषद्के तीन भाग हें। पहिले भागमें सृष्टिको ब्रह्मने कैसे बनाया, इसे 
बतलाया गया है। दूसरे भागमें तीन जन्मोंका वर्णन है, जो शायद पुन- 
अन्मके प्रतिपादक श्रति प्राभीनतम' वाक्योंमें है। अन्तिम भागमें प्रज्ञान- 
वादका प्रतिपादन है । 

(क) सपट्टि--विश्वकी सृष्टि कैसे हुई। इसके बारेमें महिदास 
ऐतरेयका कहना है ---- 

“यह श्ात्म। श्रकेला ही पहिले प्राणित (:<जीवित) था, और दूसरा 
कूछ भी नहीं था। उसने ईक्षण किया (+>मनमें किया)--लोकोंको 
. सिरजूँ। उसने इन लोकों--जल, किरणों, , . .को सिरजा। उसने 
ईक्षण किया कि ये लोकपालोंकों सिरणें । उसने पावीसे ही पृरुषकों 
उठाकर कम्पित किया, उसे तपाया । तप्त करनेपर उसका मुख उसी 
तरह फूट निकला, जैसे कि अंडा । (फिर) मुखसे वाणी, वाणीसे आग, 
नाकसे नथने फूट निकले, नथनोंसे प्राण, प्राणसे वायू । श्राँखें फूट निकलीं । 
आँखोंसे चक्ष (-इन्द्रिय), चक्षुसे आदित्य (>सूर्य) | दोनों काल फूट 
निकले । कानों से श्रोत्र (-इन्द्रिय) | श्रोत्रसे दिशाएं। त्वकू (८ 
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न्|चमड़ा) फूट निकला। चमड़ेसे रोम, रोमोंसे ओषधि-वनस्पतियाँ । 
हृदय फूट निकला। हृदयसे मन, मनसे चन्द्रमा। चाजभि फूट निकली। 
नाभिसे अपान (-वायु ), अपानसे मृत्यु। शिक्व (+>जननेन्द्रिय) फूट 
निकला | शिइनसे वीये, वीयसे जल |. ... (फिर) उस (पुरुष)के 
साथ भूख प्यास लगा दी ।” 

सृष्टिकी यह एक बहुत पुरानी कल्पना है, जिसे कि वर्णनकी भाषा 
ही बतला रही है। उपनिषत्कार एक ही वाक्यमें शरीर तथा उसकी 
इन्द्रियाँ, एवं विश्वके पदार्थोकी भी रचना बतलाना चाहता हैं ।--पानीसे 
सानुष दरीर और उसमें क्रशः मुख आदिका फूट निकलना । किस्तु 
अभी ऋषि भौतिक विद्वसे पूर्णतया इन्कार नहीं करना चाहता, इसीलिए 
ऋक्रम-विकासका आश्रय लेता है। उसे “कुनू, फ़-यकून” (--होजा, बस 
होगया) कहनेकी हिम्मत न थी । 

(ख) प्रज्ञान (--ब्रह्म)--ज्ञान या चेतनाको ऋषिने यहाँ प्रज्ञान 
कहा है, जैसा कि उसके इस वचनसे मालूम होता है -- क्‍ 

“सं-ज्ञान, भ्र-आ-ज्ञान, विज्ञान, प्रज्ञान, मेघा, दृष्टि, धृति (>>धैयें), 
मति, मनीषा, जूति, स्मृति, संकल्प, ऋ्रतु, असु (>>प्राण), काम (5८८ 
कामना ), वश, ये सभी प्रज्ञानके नाम हैं ।” 

फिर चराचर जगतको प्रज्ञानमय बतलाते हुए कहता है-- 

“यह (प्रज्ञान ही) ब्रह्मा है। यह इन्द्र... . (यही) ये पाँच महा- 
भूत. . . .भ्ंडज, जारुज, स्वेदज और उज्धिज, घोड़े, गाय, पुरुष, हाथी, 
जो कुछ चलने और उड़नेवाले प्राणी हैं, जो स्थावर हैं; वह सब प्रज्ञा-नेत्र 
है, प्रज्ञानमें प्रतिष्ठित हें। लोक (भी) प्रज्ञा-नंत्र है, प्रज्ञा (सबकी ) 
प्रतिष्ठा (ल्ञ्राधार) है। प्रज्ञान ब्रह्म है ।” 

प्रज्ञान या चेतनाको ऋषि सर्वत्र उसी तरह देख रहा है, लेकिन जगत्‌के 
पदार्थोसे इन्कार करके प्रज्ञानको इस प्रकार देखना अभी नहीं हो रहा' हैं; 
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बल्कि जगत्‌के भीतरकी क्रियाओं और हर्कतोंकी देखकर वह अपने समका- 
लीन यूनानी दार्शनिकोंकी भाँति विध्वको सजीव समझकर बैसा कह रहा है । 


(२) तैसिरीय-उपनिषद्‌ 


तेलिरीय-उपनिषद्‌, फष्ण-यजुर्वेदके तैत्तिरीय श्रारण्यकका एक भाग 
है । इसके तीन भ्रध्याय हैं, जिनमें अह्य, सृष्टि, आनस्दकी-सीमा, श्राचार्यका 
शिष्यकेलिए उपदेश झादिका वर्णन है । 

(कक) बअद्वा--बह्यके बारेमें सन्‍्देह करनेवालेको तैत्तिरीय कहता है--- 

“बम अ-सत्‌ है! ऐसा जो समझता है, वह अपने भी श्रसत्‌ ही होता 
है। ब्रह्मा सत्‌ है' जो समभता है, उसे सन्त कहते हैं ।”' 

बअरह्मकी उपासनाके बारेमें कहुत। है 

“बह (ब्रह्म) प्रतिष्ठा है! ऐसे (जो) उपासना करे, वहू प्रतिष्ठावाला 
होता है। बहू महू है' ऐसे जो उपासना करे तो महान्‌ होता है। बहू मन है' 
ऐसे उपासना करे, तो वह मानवान्‌ हीताहै. . .. । बहु. .. , परिमर है' 
यदि ऐसे उपासना करे तो द्ेष रखनेवाले शत्रु उससे दूर ही मर जाते है ।' 

इस प्रकार तैतिरीयकी बअह्य-उपासना भ्रभी राग-हेषसे बहुत ऊँचे नहीं 
उ है, श्र वह शत्र-संद्वारका भी साधन हो सकती है । अ्रह्मकी उपासना 
झौर उसके फलके बारेमें श्नौर भी कहा है--- 

“बहु जो यह हृदयके भीतर आकाश है । उसके भ्रन्वर यह मनोमय 
झमृत, हिरण्मय (नन्सुनहला) पृथष है।। तालके भी भीतरकी भोर जो यह 
स्वत सा (व्यक्षुत्र-ंटिका) लटक रहा है। वह इस्र (£भात्मा)की 
योति (म्ल्मून्न स्थान) है |. . . . (जो ऐसी उपासना करता है) वह 
स्वराज्य पाता है, मसके पतिकों पाता है। उससे (यहू) वाक्‌-पति, चक्षु- 
पति, श्रोत्र-पति, विज्ञान-पति होता है । ब्रह्म प्राकाश-शरीर वाला है।' 

" ब्रह्मको अ्रन्तस्तम' तत्व झ्ानण्यभथ-आात्मा बतलाते हुए कहा है--- 
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“बेद पढ़ाकर भ्राचार्य अन्तेवासी (--शिष्य) को अनुशासन ( +- उपदेश] 
देता है--सत्य बोल, धर्माचरण कर, स्वाध्यायमें प्रमाद न करना। आचायेके 
लिए प्रिय धन (>>गुरु दक्षिणाके तौर पर) लाकर प्रजा-तन्तु (--सन्तान 
परंपरा) को न तोड़ना । देवों-पितरोंके काममें प्रमाद न करता । कैताकों 
देव मानना, पिताकों देव मानना, आचारयको देव मानना, अ्रतिथिको देव 
मानना। जो हमारे निर्दोष कर्म हैं, उन्हींको सेवन करता, दूसरोंको नहीं।” 

३-लुतोय कालको उपनिषदें (००-४०० ई० पू०) 

( १ ) प्रश्न-उपनिषद्‌ 

जैसा कि इसके नामसे ही प्रकट होता है, यह छे ऋषियोींके पि प्प ला द- 
के पास पूछे प्रदनोंके उत्तरोंका संग्रह है । 

प्रशनमें निम्न बातें बतलाई गई हैँ -- 

(क) मिथुन (>>जोड़ा) वाद--“भगवन्‌ ! यह प्रजाएं कहाँसे 

दा हुई ?” 

“उसको (पिप्पलाद) ने उत्तर दिया--अ्रजापति प्रजा (पेंदा करने ) 
की इच्छावाला (हुआ ) , उसने तप किया । उसने तप करके यह मेरे लिए 
बहुतसी प्रजाश्रोंकों बनायेंगे,, (इस झुयालसे) मिथुन (->जोड़ें)को उत्पन्न 
किया--रथि (<नथन, भूत) और प्राण (--जीवन)को । आदित्य प्राण 


है, मंद्रमा रयि ही है. . . .। संवत्सर प्रजापति है, उसके दक्षिण और उत्तर 
दो अयन हैँ ।. . . .जो पितृयान (के छे मास) हैं, वही रयि हैं ।. . . . मास 


प्रजापति है, उसका कृष्णपक्ष रयि है, शुक्ल (पक्ष) प्राण है ।. . . : 
दिन-रात प्रजापति है, उसका दिन प्राण है, रात रयि हूँ ।” 

इस प्रकार प्रश्न उपनिषद्का प्रधान ऋषि पिप्पलाद विश्वकों दो-दो 
(मिथुन) तत्त्वोंमें विभक्त कर उसे द्वेतमय मानता है; यद्यपि रयि और 
प्राण दोनों मिलकर प्रजापतिके रूपमें एक हो जाते हूँ । 
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(ख) संष्टि--एक प्रश्न है-- 

'भगवन्‌ ! प्रजाओं (: सृष्ठि)को कितने देव धारण करते हैं 
कौनसे देव प्रकाशन करते हैं, कौन उनमें सर्वेश्रेष्ठ है ?” उसको झस 
(. फिधलाद ऋषि) ने बतलाया--- (प्रजाकों धारण करतेबाजा) यह 
आकाश देव 8, बाय, अग्ति, जल, पृथिवी, वाणी, मन, नेत्र और श्रोभ 
(देव) है । वह प्रकाश करके कहते है हम इस बाण (: शरीर)कों 
रोककर बारण बारते है । उनसे सव्श्ेष्ठ (देव) प्राणने कहा--'मत 
मूढ़ता करो, में ही अपनेको पाँच प्रकारस विभक्तकर इस वाणको रोककर 
धारण करता हूँ ।' उन्होंने विश्वास नहीं किया। वह श्रभिमानसे निक- 
लने लगा । उस (5>प्राण) के निकलन ट्री दूसरे सारे ही प्राण (::८इस्द्रिय) 
निकल जाते हैं, उसदें: ठहरनेपर सभी टठहरते ६ । जैसे (शहृदकी) सारी 
भक्वियाँ मधुकर राजा (: रानी मबखी )के निकलनेपर निकलने लगती 
है, उसके ठह रवपर सभी हर्ती है'।, , , ,वाणी, मन, लक्ष, क्रोत्र ने. . , , 
प्राणकी रतृति की यही तप रहा अश्रग्नि है, यह सूर्य पर्जत्य ( >वृष्दि 
देवता), मनवा ( इंद्र) यही बाय है, यही पृथिवी रथि देव है जो कछ 
कि सद्‌ असद्‌, शरीर अ्रमृत है. ...। (है प्राण |) जो तेरे शरीर या 
बचनमें रिथत है, जो श्रोत्र था सेश्न में (स्थित है), जो मनमें फंला हा 
है, उसे शान्त कर, (और शरीरस)मत निकल । 

इस प्रकार पिप्पलादने प्राण (£ जीवन, ग्रा| बिज्ञान)कों सर्व- 
ेष्ठ भाना, और रॉय (गा भीतिक तत्त्व)कों ह्वितीय या गोण 
स्थान दिया । 

(ग) स्वप्त --स्वप्त-प्रवस्था पिप्पलाइकेलिए एक बहुत ही रहरय 
पूर्ण भ्रवस्था थी। वह समझता भरा कि वह परम प्‌ ष या ब्ह्मके 
मिलनका समय है। इसके बारेमे गार््यके प्रध्नका उत्तर देते हुए 
पिप्पलादने कहा ---- 
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“जैसे गाग्य ! श्रस्त होते सूर्यके तेजोमंडलमें सारी किरणें एकत्रित 
होती हैं, (सूर्यके) उदय होते वक्‍त वह फिर फैलती हैं; इसी तरह (स्वप्नमें ) 
वह सब (इन्द्रियाँ) उस परमदेव मनमें एक होती है। इसीलिए तब 
यह पुरुष न सुतता है, न देखता है, न सूँघता है, (उसकेलिए) सो रहा हैं 
इतना ही कहते हैं ।” 

“वह जब तेजसे अभिभूत (>-मद्धिम पड़ा) होता है, तब यह देव 
स्वप्नोंकों नहीं देखता; तब यह इस शरीरमें सुखी होता है ।' 

“सन यजमान है, अभीष्ट फल उदान हैं। यह (उदान) इस यज- 
मानकों 'ज-रोज (सुप्तावस्थामें) ब्रह्मके पास पहुँचाता है ।” 

“यहाँ सुप्तावस्थामें यह देव (अपनी) महिमाकों अनुभव करता है 
और देखे-देखेंके पीछे देखता है, सुने-सुनेके पीछे सुनता है. . . . देखे और 
न देखे, सुने और न सुने, अनुभव किये और न अनुभव किये, सत्‌ और 
अ्र-सत्‌, सबको देखता है, सबको देखता है।” 

(घ) मुक्तावस्था--मुक्तावस्थाके बारेमें इस उपनिषद्‌का कहना 

“जैसे कि नदियाँ समृद्रमें जा अस्त हो जाती हैँ, उनका नाम और रूप 
छुट जाता है, समृद्र' बस यही कहा जाता है; इसी तरह पुरुष (ब्रह्म )को 
प्राप्त हो इस परिद्रष्टाके यह सोलह कला अस्त हो जाती हैँं। उनके नाम- 
रूप छूट जाते हैं, उसे 'पुरुष' बस यही कहा जाता है । वही यह कला- 
' रहित अमृत हैं ।* 

असत्य-भाषणके बारेमें कहा है-- जो मूठ बोलता है, वह जड़से सूख 
जाता है । 

( २) केन-उपनिषद्‌ 

ईदाकी भाँति केन-उपनिषद्‌ भी 'केन'से शुरू होता है, इसलिए 

इसका यह नाम पड़ा । केनके चार खंडोंमें पहिले दो पद्ममें हें, और अन्तिम 
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दी गयमें । पद्च खंशगे आत्माका शरीरस अलग तथा उ्द्बीकः मे रके होना 
रिद्ध किया गया है, और बतलाया गया है कि बही चरम सत्य तथा पज- 
सीय है। एपजरमे (रस्सयादी भाषामें) कहा है : “जो जानते हैं 
बह वस्तुतः नहीं जानते, जो नहीं जानते बढ़ी उसे जानते हैं ।” आत्माकों 
सिद्ष करते हाए केस कहा है--- 

जं कषीभका खोल, गंदा गन, बअबसका बचने श्रोर प्राणका प्राण, 
आँखकी श्रांख है, (ऐसा संगभानेवाले) धीर अ्रत्यन्त मक्‍त हो इस लोकसे 
जाकर अमृत हो जाते है।' 

ब्रह्म छोड़ दूसरेकी उपासना नहीं करती चाहिए--- 

“जो वाणीसे नहीं बोला जाता, जिससे वाणी बोली जाती है; उसीको 
तू ब्रह्म जान, उसे नहीं जिसे कि (लोग) उपासते है । 

“जो मनसे गतन नहीं किया जाता, जिससे समन जाता गया कहते है; 
उसीको तू बह्म जावे, . . . . 

“जो प्राणस प्राणन करता है, जिससे प्राण प्राणित किया जाता #; 
उसीकों तू ब्रह्म जान०। 

केसके गंय-भागमें जगतके पीछे छिपी ग्रपरिगय शवित॒का अतलाबा 
गया है । 

( ३ ) कठ-उपनिपत ;-इ 

(क) नचिकेता-यम-समागम -कठ-जार।+ अस्तर्गत होसेसे इस 
उपनिषद्का नाम कढठ पड़ा है। यह पद्ममय है। भगनदगीतान इस 
उपनिषद्से बहुत लिया है, श्रौर उपनिषद्रणी गायोंसे क्ष्णन अ्र्भुनके 
लिए गीतामृत दूधका दोहन' किया यह कहावत कठके सॉबंधभरी है । नचि- 
केता श्रौर यमकी' प्रसिद्ध कथा इसी उपनिषद्‌में है। न्लिकेताका पिता 
अपनी सारी सम्पत्तिका दान कर रहा था, जिसमें उसकी अत्यन्त बढ़ी 
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यस्यासत॑ तस्य मत॑ स्त यस्य ने बेद सः । 
अ्रविज्ञातं विजानतां विज्ञातमविजानतास्‌ ॥ केन २।३ 
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गायें भी थीं । वचिकेता इन गायोंको दानके अ्रयोग्य समझता था, इसलिए 
उसने सोचा -- 

पानी पीता तृण खाना दूध दृहना जिन (गायों)का खतम हो 

चुका है, उनको देनेवाला (>-दाता) आनन्‍्दरहित लोकमें जाता है ।” 
लचिकेताकी समभमें यह नहीं आया कि सर्वस्व-दानमें यह निरर्थक 
वस्तुएं भी शामिल हो सकती हैं । यदि सर्वेस्व-दानका श्रर्थ शब्दशः लिया 
जाये, तो फिर में भी उसमें शामिल हूँ । इसपर नचिकेताने पितासे पूछा--- 
“मुझे किसे देते हो ? ” पुत्रको प्रश्न दृहराते देख गस्सा हो पिताने कहा-- 
. तुफी मृत्यको देता हूँ ।” नचिकेता मृत्युके देवता (--यम) के पास गया। 
यम कहीं बाहर दौरेपर गया हुआ था । उसके परिवारने अतिथिको खाने 
पीनेकेलिए बहुत आ्राग्रह किया; किन्तु, नचिकेताने यमसे मिले बिना कुछ. 
भी खानेसे इन्कार कर दिया। तीसरे दिन यमने अतिथिको इस प्रकार 
भुखें-प्यासे घरपर बेठा देखकर एक सद्गृहस्थकी भाँति खिन्न' हुआ, और 
नचिकेताकों तीन वर माँगनेकेलिए कहा। इन वरोंमें तीसरा सबसे 
महत्वपूर्ण है। इसे नचिकेताने इस प्रकार माँगा था-- 

“जो यह मरे मनृष्यके बारेगें सन्‍्देह है। कोई कहता है हे” कोई 
कहता है यह (>>जीव ) नहीं हैं।' तुम ऐसा उपदेश दो कि में इसे जानू । 
बरोंमे यह तीसरा वर है ।” 

यम-- इस विषयमें देवोंने पहिले भी सन्देह किया था। यह सूक्ष्म 
वर्म (->बात) जाननेमें सुकर नहीं है। नचिकेता ! दूसरा वर माँगो, 
मन शभ्राग्रह करो, इसे छोड़ दो ।* 

वचिकेता--- दिवोंने इसमें सन्देह किया था, हे मृत्यु / जिसे तुम 

'जाननेमें सुकर नहीं' कहते | तुम्हारे जैसा इसका बतलानेवाला दूसरा 
नहीं मिल सकता; इसके समान कोई दूसरा वर नहीं । 

पम-- भर्तलोकमें जो जो काम (ः॑"मोग) दुर्लभ हें, उन सभी 
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कामोंकों रबंब्लार मांगी। सथी, बादीक साथ , . , , संचध्या लिए अजय 
पक्ष रमंणियां #। निकल ! हुई इन (. रमणियां) के साथ 
मौज करो मरणते संबंधम मभास मत प्रश्न पछी । 

पतिकेया. कल इसका अभाव (होनेवाला है) । है अच्तक ! भर्त्य॑ 
( मरणधर्मा मनष्य)कों 5च्चियोका तज जी होता है । बल्कि साथ 
जीवन ही थोड़ा हैँ। से घोड़े वुम्हारं ही रहें, तत्य-गी। धुम्हार ही 
(पास) रहें |. . . .जिस महान परलोकके विषयमें (लोग) सन्देह करते 
हैं, हे मृत्यु | हमें उसीके विषयमे बतलाओों । जो यह अतिगहन बर है, 
उससे दूसरेकी नचिकेता नहीं माँगता । 

इसपर यमने नलिकेलाकोी उपदेश देता स्वीकार किया । 

(ख) अध्या--अदाका वर्णन कठनयपरतिषद्ों कई जगह आया है। 
एक जगह उसे परुष कहा गया है -- 

“शुच्द्रियोंगे परे ( ऊपर) अर्थ (  विषस) हैं, असि पर मत, 
मनसे परे बद्धि, बद्धिरे पर महान आत्मा (.. गद्त' तत्व) है । महानरों 
परे परम अव्यवत ( मल प्रकृति), अव्यवतर परे पुरुष # । ५ परे परे 
कुछ नहीं, बही पराकाष्ठा है, वही (परा) गति है ।' 

फिर कहा' है +«- 

“ऊपर मूल रखनेवाला, नीचे शाखावाला यह अश्वत्य (वक्ष) 
सनातन है । बड़ी शक्र है, वही ब्रह्म ४, उसीकी क्मत कहा जाता ६, उसीमे 
सारे लोक प्राश्चित हैं। उसको कोई अ्रतिक्रमण नहीं कर सकता । भगड्ी 
वह (बह) है ।' 

भौर-- भ्रणुसे अत्यन्त अ्रणु, महानूसे भ्रत्यका महानू, (बह) आत्मा 

न जस्तुकी गृहा (ः्ूहृदय) ,में छिपा हुआ है । 
ओझौर भी-- 
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“वहाँ सूर्य नहीं प्रकाशता न चाँद तारे, न यह बिजलियाँ प्रकाशतीं 
(फिर) यह आग कहांसे प्रकाशेगी । उसी (--ब्रह्म ) के प्रकाशित होनेपर 
सब पीछेरी प्रकाशते हैं, उसीकी प्रभासे यह सब प्रकाशता है ।” 

ओर भी -- 


जेंसे एक झाग भुवनम प्रविष्ट हो रूप-रूपमें प्रतिरूप होती है, उसी 
तरह सार भूताका एक श्रन्तरात्मा है, जो रूप-रूपमें प्रतिरूप तथा बाहर 
भी हें! 

सर्वव्यापक होते भी ब्रह्म निर्लेप रहता है'--- 

“जैसे सारे लोककी श्ाँख (--सूर्य ) आँख-संबंधी बाहरी दोषोंसे लिप्त 

गीं होता : वैसे ही सारे भूतोंका एक अन्तरात्मा (--ब्रह्म ) लोकके बाहरी 
दु्खोस लिप्त नहीं होता ।” ब्रह्मकी रहस्यमयी सत्ताके प्रतिपादनमें रहस्य- 
मभयी भाषाका प्रचर प्रयोग पहिलेपहिल' कठ-उपनिषदमें किया गया है। 
जैसे 

“जो सुनवफेलिए भी बहुतोंकों प्राप्य नहीं हैं। सुनते हुए भी बहुतेरे 
जग नहीं जानते । उसका वक्‍ता झाइचये (-मय ) है, उसको प्राप्त करनेवाला 
केशल ( चतुर) है, कुशल द्वारा उपदिष्ट ज्ञाता आइचर्य (पु ष) है ।” 

अशवा' 

"अंढा हुआ दूर पहुंचता है, लेटा सर्वेत्र जाता है । मेरे बिना उस मद- 
ग्रमंद दवकी कीन' जान सकता है ? 

(ग) आत्मा (जीव)--जीवात्माका वर्णन जिस प्रकार कढठ 
पनिषदव किया है, उससे उसका भझुकाव आत्मा और ब्रह्मकी एकता 
( श्रद्वेत)की ओर नहीं जान पड़ता | आत्मा शरीरसे भिन्न है, इसे इस 
इलोकमें बतलामा गया है जिसे भगवदगीताने भी अनुवादित किया है. 

/ (बह) ज्ञानी न जन्मता है न मरता कहींसे (आया) 
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कोई हम्ना । यह अजस्मा, नित्य, शाध्यत, प्राण है। धरीरके हत होनेपर 
| नहीं हत होता। द 

“/स्ता यदि हनलकी मानता है, हत यदि हत (. मारित) मानता हैं, 
तो वे दीनों ज्ञात-रहित हैं; ने यह मारता है न मारा जाता है |”! 

कठने रथके दष्टाम्तरी आत्माकों सिद्ध करना चाहा! 

“आत्माकीं रथी जानो, और शरीरकों रथ मात्र । इृचद्धियोंकों घोड़ा 
कहते हैं, (और) मनको पकड़तेकी रास । बृद्धिको सारथी जानो . 

(घ) मुक्ति और उसके साधन--मृवित--दुःखशे छूटना और 
ब्रह्मको प्राप्त करता--उपनिषदोंका लक्ष्य है । कठ मानवकों मृक्तिके 
लिए प्रेरित करते हुए कहता है ---- 

“उठो जागो, वरोंको पाकर जानो | कवि (/ ऋषि) लोग उस दुर्ग 
पथकों छुरेकी तीक्ण धार (की तरह) पार होनेमें कठित बतलाते है ।' 

तक, पठने या बद्धिस उसे नहीं पाया जा सकती--- 

“यह आत्मा प्रव्तन' (पटल पाठन ) से मिलययाला नहीं है, नहीं बरक्धि 
या बहुश्रुत होनेसे ।* 

“दूसरेके बिना बतलाये यहाँ गति नहीं है। सद्षमाकार होनेस वह 
श्रत्यन्त भ्रण भ्ौर तकंका अ-विषय है | यह मति (:: ज्ञान) तर्कसे नहीं 
मिलनेबाली है । हे प्रिय ! दूसरेके बतलाने ही पर (यह) जाननेमें 
सुकर है ।' 

. (५) सदाचार--बअह्यकी प्राप्तिकेलिए कठ ज्ञान श्रौर ध्यानकों 
ही प्रधान साधन मानता है, तो भी सदाचारको बह अ्वहेलना नहीं 
देखना चाहता । जैसे कि... 

“दुराचारसे जो विरत नहीं, जो शान्त श्रौर एकाग्रचित्त नहीं, अ्रथवा 
जो शान्‍्त मानस नहीं, वह प्रज्ञानसे इसे नहीं, पा सकता । 
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थी भी गरितर्रेलिए बठका बहुत जोर ज्ञानपर है-- 
“सारे भूतों (_ ग्राणियों)के भ्रन्दर छिपा हुआ यह आत्मा नहीं प्रका- 
शता। मिस्तू बह तो शृद्मद शियों द्वारा सूक्ष्म तीज बद्धिसे देखा जाता है।”* 
(॥) ध्यान जद्गम-प्राष्ति या मुक्तिकेलिए ज्ञान-दृष्टि आवश्यक है; 
किस्तू साथ ही जाव-रनकेलिए ध्यान या एकाग्रता भी आवश्यक है--- 
क्‍ उवयंभू ( विधाता)ने बाहरकी ओर छिद्र (--इन्द्रियाँ) खोदी 
हैं। एम लिए मनुष्य बाहरकी ओर देखते हैं, शरीरके भीतर (--अन्तरात्मा ) 
। कोई-कोई धीर (हें जो कि) आ्ाँखोंको मँदकर अ्रमतपदकी इच्छासे 
भीतर आत्मामे देखते हैं। 
/ (ब्रद्मा) न भ्राँखसे ग्रहण किया जाता है, न वचनसे, न दूसरे देवों, 
तपरया या कर्मसे । ज्ञानकी शुद्धतासे (जो) मन विशुद्धि (हो गया है बह), 
, , ध्यान करने हुए, उस निष्कल (ब्रह्म)को दर्शन करता है।” 


( ४ ) मुंंडक उपनिषद्‌ 


मंदकता अर्थ ४, मे डै-शिरवाला यानी गृहत्यागी परित्राजक, भिक्षु या 
मंस्यासी, जी कि आजकी भाँति उस समय भी मुंडे शिर रहा करते थे। 

बेशक समय रेस महक बहुत थे, स्वर्य बुद्ध और उनके भिक्षु मुंडक थे । 
महक .पतनिषदग पहिली बार हमें वृद्धकालीन घुमन्त परित्राजकोंके विचार 
मालूम होते हैं। यहाँ प्राचीस परंपरासे एक नई परंपरा आरम्भ होती 
दीख पड़ती # 

(क) कर्मकांड-विरोध--आ्राद्मणोंके याज्ञिक कर्मकांडसे, मुंडकको 
खास मिकू गा।।ग होती है, जो कि निम्न उद्धरणसे मालूम होगा -- 

"अज्-हूपी मरे बेड़े (या घरनइयाँ) कमजोर हें. . . .। जो मूढ़ से 
प्रत्छा (कह)कर अभिनरदन करते हैं, वे फिर-फिर बुढ़ापे और मुृत्युको 
प्राप्त होंगे ह। बैधिया (<श्नज्ञान)के भीतर वत्तेमान अपनेको धीर 


५०७) 
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(और) पशित संग भ,त वाल, थे मढ़ अंधे द्वारा लियाये जाते अंधोंकी भांति 
दुःख पाते भटकसे है । अविद्याक भीतर बहुतकरके वर्तमान हम कृतार्थ 
है एसा अभिमान करते है । (ये) बालक बेकर्मी ( कर्मों उपरायण ) 
सगवा कारण नहीं गमकत है, उसीसे (ये) भ्रातुर लोग (पण्य-)लोकरो 
क्षीण हुए (नीवे) गिरते है |. , . .तप और श्रद्धाके साथ भिक्षाठत करते 
हुए, जो गास्त विद्वान अरण्यमं बास करते हैं। बह्ठ निष्पाप हो सूर्यके . 
रास्ते (बहाँ) जाते हैं, जहाँ कि बढ़ अमृत, अक्षय-अ्रात्मपरुष है ।' 

जिस वेद और बेदिक कर्मकांडी विद्याकेलिए पुरोहितोंकों अभिमान 
था, उसे मुंडक निम्न स्थान देता है-- द 

/ दो विद्याएं जाननेकी हैं यह परह्मात्रेत्ता बतलाते हैं । (बह) हें, परा 
भ्रौर अ्रपरा (छोटी) । उनसें अपरा ह-- ऋग्वेद, यजुर्वेद, सामवेद, 
अथवेबद, शिक्षा, कल्प, र्याकरण, निरुकत, छुत्द, ज्योतिष । परा (विद्या) 
बहा ४, जिसरा उस अक्षर (5 अधविनाणी ) की जाना जाता है ।/ 

(ख) अदा जदातः स्वरूपकेः आारेमे कहता है-- 

“बढ़ी श्रमत बच्चा आगे है, बहा पीछे, बद्मा दक्षिण, और सत्तरम । 
अपर नीच यह बह ही पीला हुआ है; सर्वश्रेष्ठ (ब्रह्म ही) यह सब है। 

बह सब परुष ही है । . . . .गहा ( हुदस ) में छिप्रे इसे जो जानता _ 
है। वह, ., .अविशाकी अंभिकी काटता है 

“बह बहद दिव्य, अभिनय रूप, सक्ष्मस भी सक्ष्मतर (अह्या) प्रकाशता 
है। दूरसे (बह) बहुत दूर है, और देशनेसालोको यहीं गहा (हृदय ) में 
छिपा वह , . . .पास टीमें है । 

(ग) मुक्तिके साधन --कर्मकांट “यज्ञ-दान-वेदाध्ययन श्रादि-- 
को मुंडक हीन दृष्टिसे देखता है, यज्ञ थतला चके हैं, उसकी जगह सुंडक 
दूसरे साधनोंको बतलाता है । 
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“यह आत्मा सत्य, तप, ब्रह्मचर्यसे सदा प्राप्य है। शरीरके भीतर 
(बह) श्र ज्योतिर्मय है, जिसको दोषरहित यति देखते हैं ।” द 

“मह आत्मा बलहीन द्वारा नहीं प्राप्य है और नहीं प्रमाद या लिगहीन 
तपरी ही (प्राप्य है) ।" 

शासद लिगश यहाँ सुंडकों (<- परिब्राजकों)के विशेष शरीरचिह्न 
अभिष्रेत ४ । कंढठ, प्रश्नकी भाँति मुंडक भी उन उपनिषदोंमें है, जो उस 
समयर्म बनी जब कि ब्राह्मणोंके कर्मकांडपर भारी प्रहार हो चुका था। 

(9) गुरु --मुंदक गृरुकी प्रधानताको भी स्वीकारता है, इससे 
पहिले दूसरी शिक्षाओ्ओंकी तरह ब्रह्मश्ञानकी शिक्षा देनेवाला भी आचार्य 
या उपाध्यायके तौरपर एक आचार्य था। अब गृरुको वह स्थान दिया 
गया, जो कि तत्कालीन भ्रवेदिक बौद्ध, जैन आदि धर्मों अपने शास्ता और 
वीर्भकरकों दिया जाता था। सुंडक ने कहा-- ह 

“कर्मरे अत गए लोकोंकी परीक्षा करनेके बाद ब्राह्मणको निर्वेद 
( उराग्ग) होगा खाहिए कि भ्र-कृत (<--ब्रह्मत्व)कृत (कर्मो)से नहीं 
(प्राप्त होता) । उस (बह्वा-)ज्ञानकेलिए समिधा हाथमें ले (शिष्य बननेके 
बारते) श्रोजिम अद्वानिष्ठ गुरके पास हीमें जाये ।' 

(७) ध्यान --बद्यकी प्राप्तकेलिए मनकी तन्‍्मयता आवश्यक है -- 

"उपसिषदर्क महास्त्र ध्रनृुषकों लेकर, उपासनासे तेज किये शरकों 
सढ्ाय, तस्मय हुए जित्तसे खींचकर, हे सोम्य ' उसी अ-क्षर (कन्‍्अ- 
विनाशी ) को लक्ष्य समझ | प्रणव (>ूश्ोम्‌ )धतृष हैं, आत्मा शर, बहा 
तह लक्ष्य कट्टा जाता है । (उसे) प्रमाद ( ग्फ़लत)-रहित हो वेधता 
आहिए, गरकी भाँति तत्मय होना चाहिए । 

(८) भक्ति--बैदिक कालके ऋषि, और जान-युगके आरंभिक ऋषि 
प्राशणि, याज्वत्मय आदि भी देवताझ्रोंकी स्तुति करते थे, उनसे गभिलषित 
भोग 4२.]४ भी माँगते थे; किन्तु यह सब होता था आत्म-सम्मानपूर्वक । 


हमह4७॥॥04॥0ए सकती ॥9%ावल्लाधाणएकासफ ले/काप कक 


' सुंडक १२१२ “ सुंडक २२) २-४ 





४धए्८ या शक वा | अध्याय १४ 


ग्रह २ दिदा भी था, क्योंकि राधतदादसें पहँच जानेपर भी थार अपने 
जन तथा पित-सला-कालीन भावोंकों अभी छोड़ नहीं सके थे, इसलिए देव 
ताओोंके साथ भी अभी समानता था मिन्नताका भाव दिखलाना चाहते थें 

विनन्‍्त अब अनरथा अदलज गई थी। आय जिश तरह खनमें मसिश्चित होते 
जा रहे थे, उसी तरह उनके दिवारोपर भी बाहरी प्रभाव पड़ले जा रहे थे । 
सीलिए अब अन्मगर्छागझा ख्याल राजनीतिक क्षेत्रकी भाँति घामिक 
क्षेत्रमें भी ज्यादा जोर मारते लगा था । सं दवकारवे ज्ञाचको भी काफी नह 
समा और कह दिया -- 

“जिसको ही बह्न (ब्रह्म) चनता (- -बरण ) करता है, उसीको वह 
प्राप्य है, उसीकेलिए यह झ्पले तनको खोलता है 

(0) ज्ञान“अन्य उपनिषदोको भाँति यहाँ भी ( ब्रह्म-) ज्ञानपर 
जोर दिया गया ४-०«- 

“उसी आत्माकों जानो, इूसरी बातें छोड़ो, यह (ही) अ्रमत 
( ममित)का सेधु है । उसके विज्ञान (: ज्ञान)स धीर (परुष) 
(उस) बारों ओर देखी हैं, जा कि बानन्प्शण, अ्रमत, परकाणशास है ।"* 

जब पएरानजाला (अजीब) बमतोल रंगवाले कर्ता, हणश, अद्ययोत्ति 
पररषकों देखता हैं तब बह (सिक्षात) पष्य परापकों प्रॉककार विरंजनकों 
परम सगानताको प्राप्स होता है । 

यहाँ याद रखना चाहिए कि जानकों आद्वाप्रा वा साधन मावत 
हुए, मुंडक मबत जीवकी बहस श्रभिन्न #ोनकी बाल नहीं, बलिया परम- 
संयानता को बात कह रहा हैं । 

(घ) त्रेतवाद--ऊपरके उद्धरणरश मानभ हो गया कि मुंडवके 
मतम म्‌ृक्तिका मतलब बहाकी परम समानता मात्र है, जिससे यह समझना 
आसान है, कि वह अद्वेत नहीं दैतका उछामी है । इस बातमें सस्देहकी कोई 
गुंजाइश नहीं रह जाती, जब हम उसके निम्न उद्ध+ जोंकों देखते है ---- 
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“दी सहयागी सखा पक्षी (--जीवात्मा और परमात्मा) एक वक्षको 
आलिंगन कर “हू हैं। उनमेंसे एक फल (+>कर्मभोग ) को चखता है, दूसरा 
ने खाल हुए चारों ओर प्रकाशता हैं। (उस) एक वृक्ष (प्रकृति) 
निमस्न पुरुष परबश मृढ़ हो शोक करता है। दूसरे ईशको जब वह 
(अपना ) साथी (तथा) उसकी महिमाकों देखता है, तो शोक-रहित हो 
जाता हछ । 

(डः) झुक्ति--मुंडकके त्रैतवाद--प्रकृति (>>व॒क्ष), जीव, ईश्वर 
व्रीर मक्तिका आभास तो कुछ ऊपर मिल चुका, यदि उसे और स्पष्ट करना 
है, तो निम्न उद्धरणोंकों लीजिए--- 

जैसे नदियाँ हहती हुई नाम रूप छोड़ समुद्रमें श्रस्त हो जाती हें, वेसे ही 
विद्वानू (८ ज्ञानी) नाम-रूपसे मुक्त हो, दिव्य परात्पर (>>अति परम ) 
पुरुषको प्राप्त होता हैं । । 
इस (“>ब्द्य)कों प्राप्तककर ऋषि ज्ञानतप्त, कृतक्ृत्य, वीतराग, 
(भ्रौर) प्रश्ान्त (हो जाते हैं) धीर आत्म-संयमी सर्वव्यापी 
( ब्रह्म)कों चारों ओर पाकर सर्वे (<-बह्य) में ही प्रवेश करते हैं ।”' 
बेदान्तके विज्ञानसे अ्र्थ जिन्हें सुनिश्चित हो गया, संन्यास-योगसे 
जो यति शुद्ध मनवाले हैं; वे सब सबसे अन्तकालमें ब्रह्म-लोकॉर्ने पर-अमत' 
(बन) सब ओरसे मुक्त होते हैं । 

उपनिषद्‌ यथा ज्ञासकांडकेलिए यहाँ वेदान्त शब्द भरा गया, जो इस 
तरएवा पह्चिला प्रयोग है । 

(च) सूप्रि--अ्रहद्मयमें किस तरह विश्वकी सुष्टि की, इसके बारेमें 
मुंडकका कहता हे-- 

“(बह है) दिव्य श्र-मूर्त (:--निराकार) पुरुष, बाहर भीतर (बससे 
बाला) श्र-जन्मा। प्राण-रहित, मन-रहित शुद्ध अ-क्षत (प्रकृति ) के परेसे परे 
है। उससे प्राण, मन और सारी इच्द्रियाँ पैदा होती है। झाकाश, वायु, ज्योति 


अमभआाकत 
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(- “प्रग्ति), जल, विश्वका धारण करनवाली पथ्चिवी ।, . . . उससे बहुत 

प्रकारके देव पंदा हुए। साध्य (- निम्तकोटिके देव) मनुष्य, पश्चु, पक्षी, 

प्राण, अपान, धान, जी, तप और श्रद्धा, सत्य, ब्रह्म चर्य, विधि (: - कर्मका 

विधान )। . . .उसमे (ही )समद्र श्रौर गिरि। सब रूपके सिन्‍्ध (. नदियाँ) 

इसीसे बढ़ी हैं। इसीसे सारी श्रोषधियां, श्रीर सस पैदा होते है । 
भ्रीर---- 

"जैसे मकड़ी सुजती है, श्र समेद लेती है; जैसे पृथिवीसें औषधियाँ 
(वनस्पति) पैदा होती हें; जैसे विद्यमान पुरुषसे केश रोम (पेंदा 
होते हैं), उसी तरह अ-क्षर« (+  अविनाशी ) से विध्व पेदा होता है ।' 

ओऔर-- 

इसलिए यह सत्य है कि जैसे सुदी:त अ्रग्लिसे समान' रूपवाली हजारों 
शिखाएँ पंदा होती हैं, उसी तरह भ्र-क्षर (-:>भ्र-विनाशी) से हे सोम्य ! 
नाना प्रकारके भाव (- हरितियाँ) पैदा होते हैं ।'* 

इस प्रकार मुंडकके अनुसार बह्म (  प्र-क्षर) जगत॒का निमिल शौर 
उपादान कारण दोनों है; बह ब्रह्मा और जगत शरीर वारीरी जैसा संबंध 
मानता है, तभी तो जहाँ सत्ता अतलाते बक्‍त बह जीव, भ्रह्म और प्रकृति 
तीनोंके भ्रस्तित्वकों स्वीकार करता है, वर्हा सुष्टिके उत्पादसमें प्रकृतिकों' 
अलग नहीं बतेलाला। मकड़ी आादिका दष्टास्तल इसी बातकों सिद्ध 
करता हैं । 

बुद्धके समय परिप्राजकोंके तामसे प्रसिद्ध ध्रामिक सम्प्रदाय इन्हीं 
मुंडकोंका था। पाली सूत्रींके श्रनसार इनका मते था कि मरनेके बाद 
“झात्मा, भ्ररोग एकान्त सुखी होता है । 

पोद्रपाद, बच्छु-गोत जैसे प्रनेकों परिग्राजक बुद्धके प्रति श्रद्धा रखते थे 
झौर उनके सर्वश्रेष्ठ दो शिष्य सारिपत्र श्ौर मोदगल्यायन पहिले परिग्राजक 





* मुंडक २।१४२-६ * बहीं १११७ * बहीं ३११ 
* पोट्ठपाव-सुत्त (बीघनिकाय, १६) 
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सम्प्रदायके थे। मुंडकोंस ब्राह्मणोंकी चिढ़ थी, यह अम्बष्टके बद्धके सामने 
“मुंद्रक, श्रमण, . . . .काले, बंध (ब्रह्म )के पैरकी सत्तान” कहकर ब्रा- 
भला कहनसे भी पता लगता हैं ।' सुन्दरिका भारद्वाजका बुद्धको मुंडक 
कहकर तिरस्कार करना भी उसी भावको पुष्ट करता है।' मज्मिम- 
निकायमें परित्राजकोंके सिद्धान्तके बारेमें कितनी ही और बातें मिलती 
हैं, जो इस उपनिषद्के अनुकूल पड़ती हैँ। परिव्राजकः कर्मकांड-विरोधी 
भी थथे। 


(५ ) मांड्क्य-उपनिषद्‌ 


इसके प्रतिपाद्य विषयोंमें ओम्‌को खामखाह दाशनिक तलपर उठाने- 
की कोशिश को गई है; और दूसरी बात है, चेतनाकी चार अवस्थाओं--- 
जागत, स्वप्न, सुषुप्ति और तुरीय--का विवेचन | इसका एक और 
महत्व यह है कि 'प्रच्छान्न बौद्ध/ शंकरके परम गुरु तथा बौद्ध गौडपादने 
मे टक्यमर कारिका लिखकर पहिले-पहिल बौद्ध-विज्ञानवादसे कितनी 

अआलोको लें--औ्ौर कुछकों स्पष्ट स्वीकार करते भी--आगे आनेवाले 
शंकरके अद्वेत बेदास्तका वीजारोपण किया । 

(क) ओम्‌--भत, वर्त्तमान, भविष्यत्‌ सब ओ्रोंकार ही है । जो 
कूछ तिकालस परे है, वह भी श्रोंकार ही है । 

(ख) बह्य--श्रोंकारकों ब्रह्मसे मिलाते आगे कहा है-- 

"सब कछ यह ब्रह्म है। यह श्रात्मा (+-जीव ) ब्रह्म है। बह यह आत्मा 
तारा पादवाला है । (१) जागरित अवस्थावाला, बाहरका ज्ञान रखने- 
वाला, सात श्रंगों (<.-इन्द्रियों ), उन्नीस मुखोंवाला, वेश्वानर (नामका ) 
प्रथम पाद हे, (जिसका) भोजन स्थल हे । (२) स्वप्न अवस्थावाला 

वहीं २१ (देखो बुद्धचर्या, पृष्ठ २११) 
भंयुलनिकाय ७४१६ (बुद्धचर्या, पृष्ठ ३७६) 
सांडकक्‍्य १ + सांडक्य २-१२ 
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भीतरी ज्ञान रखनेवाला, सात अ्रंगों उन्नीस मुखोंवाला तेजस (नामका ) 
दूसरा पाद है, जो अति एकान्तभोगी है। (३) जिस (अवस्था) में सोया, 
न किसी भोगकी कामना करता है, न किसी स्वप्नको देखता हैं, वह सुषप्त 
(की अवस्था) है । सुधुप्तकी अ्रवस्थामें एकमय प्रज्ञान-घन (- ज्ञानमंग ) 
ही श्रावंद-मय (नामक) चेतोमुखवाला तीसरा पाद है, जिसका कि झामंद 
ही भोजन हैं । यही सर्वेश्वर है, यही सर्वज्ञ, यही' अन्तर्यामी, यही सबका 
योनि (>>मूल), भूतों (- प्राणियों ) की उत्पत्ति और बिनाश है । (४) व 
भीतरी प्रज्ञावाला, न बाहरी प्रज्ञावाला, न दोनों तरहकी प्रज्ञावाला, न 
प्रज्ञान-घन, न प्रज्ञ और न अ-प्रज्ञ है। (जो कि वह) भ्र-दृष्ट, अ-व्यवहायो, 
अ-ग्राह्मय, अ-लक्षण, अ-चिन्त्य, श्र-व्यपदेश्य (>-बे नामका), एक आत्मा . 
. रूपी ज्ञान (+-प्रत्यय ) के सारवाला, भ्रपंचोंका उपशमन करनेवाला, शान्त, 
शिव, अद्वेत हैं। इसे चौथा पाद मानते हें । वह आत्मा है, उसे जानना 
चाहिए। वह आत्मा श्रक्षरोंके बीच श्रोंकार हैं ।. . . . 
मांडक्य-उपनिषद्की भाषाकों दूसरी पुरानी उपनिषदोंकी भेाषासे 
तुलना करनेसे मालूम हो जावेगा कि अरब हम दर्शंन-विकासके काफी समयसे 
गूजर चुके हैं। और ब्रह्मवाद-पग्रात्मबादके विरोधियोंका इतना प्राबल्य है 
'कि यह अज्ञात उपनिषत्‌-कर्ता खंडनके भयसे भावात्मक बिशेषणोंकों न दे, 
“अदृष्ट”, अव्यपदेशय” आदि श्रभावात्मक विशेषणोंपर जोर देने लगा 
है । साथ ही बेदसे दूर रहनेसे वेदकी स्थिति निर्बल हो जानेके डरसे 
झ्लोंकारकों भी अपने दर्शनमें घुसानेका प्रयत्न कर रहा है। प्रात्तीन उप- 
निषदोंमें उपदेष्टा ऋषिका जिक्र ज़रूर श्राता है, किन्तु टून जेसी उपनिषदोंमे 
'कर्त्ताका जिक्र न होता, उस युगके आरंभंकी सूचना देता है, जब कि 
'धर्मपोषक ग्रंथकारोंका प्रारंभ होता है। पहिले ऐसे प्रंथकार नामके बिना 
अपनी कृतियोंकों इस श्रभिप्रायसे लिखते हें कि भ्रधिक प्रामाणिक और 
प्रतिष्ठित किसी ऋषिके नामसे उसे समभा लिया जायेगा। इसमें जब 
आगे कठिनाई होने लगी, तब मनुस्मृति, भगवद्गीता, प्राण जैसे ग्रंथ 
'खास-खास मह्षियों और महापुरुषोंके नामसे बनने लगे । 
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४. चतुथकालको उपनिषदें (२००-१०० द० पृ) 


बुद्ध और उनके समकालीन दार्शनिकोंके विचारोंसे तुलना करनेंपर 
समभना आसान होगा कि कौषीतकि, मंत्री तथा श्वेतश्वतर उपनिषयें बुद्ध 
के पीछेकी हैं, तो भी वह उच बरसाती मेढकों जैसी उपनिषदोंमें नहीं हैं, 
जिनकी भरमार हम पीछे ११२, और १५० उपनिषदोंके रूपमें देखते हे । 


(१) कोषीतकि उपनिषद्‌ (२०० ई० पू०) 


कौषीतकि उपनिषद्‌, कौषीतकि ब्राह्मणका एक भाग है । इसके चार 
अध्याय हैं । प्रथम अध्यायमें छान्‍्दोग्य, वृहदारण्यकमें वरणित प्रितुयान और 
देवयानको विस्तारपूर्वक दुहराया गया है । द्वितीय अ्रध्यायमें कौषीतकि, 
पेंग्य, प्रत्देत और शुष्क श्वृंगारके विचार स्फूट रूपमें उल्लिखित हैं। साथ 
ही कितनी ही पुत्र-धन आ्रादिके पानेकी युक्तियाँ भी बतलाई गई हें । 
तृतीय अध्यायमें ऋग्वेदीय राजा, तथा भरद्वाजके यजमान (वशिष्ठ, 
विश्वामित्रके यजमान सुदासके पिता) दिवोदासके वंशज (? ) प्रतर्दंतकों 

न्द्रके लोकमें (सदेह) जानेकी बात तथा इन्द्रके साथ संवादका जिक्र है। 
इसमें अ्रधिकतर इच्द्रकी अपनी करतूतोंका वर्णन है, इसी वर्णनमें प्राण 
(सञब्ह्म ) के बारेमें इच्धनो बतलाया | चतुर्थ अ्रध्यायमें याग्य वालाकिका 
उश्यीनरमें घमते हुए काशिराज श्रजात-शत्रुको ब्रह्मविद्या सिखानेके प्रयास, 
फिर अजातगत्रके प्रश्नोंसे निरुत्तर हो, उसके पास शिष्यता ग्रहण करनेकी 
बात है । 

(क) अह्य--प्रत्दंन राजाकों इन्द्रने वर दिया और जिज्ञासा करने- 
पर उसने आत्मप्रशंसा (मुझे ही जान, इसीको में मनुष्योंकेलिए हित- 
तम समभता हूँ”) करके प्राण रूपी ब्ह्मके बारेमें कहा -- 

“आयु (<॑जीवन ) प्राण है, प्राण आयु है ।. . . .प्राणोंकी स्वेश्रेष्ठता 
तो है ही । जीते (आ्रादमी ) में वाणी न होनेपर गँगोंकोी हम देखते हैं, . . . . 


' क्रौषीतकि ३३२-४६९ 
र्प्र 
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आँख न होनेपर अंधों . . . ., कान न होनेपर बहरों . . . ., मन (: बुद्धि ) 
न होनेपर बालों (मृर्खों)को देखते हें । जो प्राण हैं वह प्रज्ञा (. बुद्धि) 
है, जो प्रज्ञा है, वह प्राण है। ये दोनों एक साथ इस शरीरमें बसते है 
साथ निकलते हें ।. . . . जसे जलती आागसे सभी दिशाञ्रो्में शिखाएं स्थित 
होती हैं, उसी तरह इस आत्मासे प्राण अपने-अपने स्थानके अनुसार स्थित 
होते हूँ; प्राणोंसे देव, देवोंसे लोक (स्थित होते हें)।. . . . .जैस रथके 
अरोंगें नेमि (-“चक्‍्केकी पुटठी) अ्रपित होती है, वाभिमं अरे श्रपित 
होते हैं; इसी तरह यह भूत-मात्राएं प्रज्ञा-मात्राओ्रोंमें अपित हैं। प्रज्ञा 
मात्राएं (चेतन तत्व) प्राणमें अपित हैं। सो यह प्राण ही प्रज्ञात्मा, 
आनन्द अजर श्रमृत है । (यह) अ्रच्छे कमंसे बड़ा नहीं होता । बुरेसे 
छोटा नहीं होता । 
प्राण और प्रज्ञात्मा कौषीतकिका खास दर्शन हैं। प्राणकी उपासना 
ज्ञानियोंकेलिए सबसे बड़ा अ्रग्निहोत्र है-- 
जब तक पुरुष बोलता है, तब तक प्राणन (साँस लेना ) नहीं कर सकता 
प्राणणो (वह) उस समय वचन (£>भाषण क्रिया) में हवन करता है । 
जब तक पुरुष प्राणत करता हैँ, तब तक बोल नहीं सकता, बाणीकों उस 
समय प्राणम हवन करता है। ये (प्राण और वचन ) दोनों भ्रनन्‍्त, श्रमृत 
(>त्ञ्विनाशी ) आहुतियाँ हैँ; (जिन्हें) जागते सोते बह सदा निरन्तर 
हवन करता हैँ । जो दूसरी श्राहुतियाँ है, बह कर्मवाली अन्तवाली होती 
हें, इसीलिए पुराने विद्वान्‌ (£>ज्ञानी) भ्रम्निद्वोत्र नहीं करते थे ।' 
(ख) जीव---जीवको कौषीतकिले प्रज्ञात्मा कहा है शौर वह उसे 
यावदु-शरीर-व्यापी मानता है -- 
जसे छरा छुरधान (+>छरा रखनेकी थेली ) में रहता है, या विश्व॑भर 
(चिड़िया) विश्वंभरके घोंसलोंमें; इसी तरह यह प्रज्ञात्मा इस शरीरमं 
लोमों तक, नखों, तक प्रविष्ट है ।” 


* क्ो० २५ *)कौ० पू२० 
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( २) मैत्री-उपनिषद्‌ 

(२००--१०० ई० पू०) मैत्री-उपनिषद्पर बुद्धकालीन शासक-समाज- 
के निराशावाद और वेराग्यका पूरा प्रभाव है, यह राजा वृ हृद्र थके 
वचनसे मालूम होगा । और राजाका शा क्‍या य न राजाके पास जाना 
भी कुछ खास श्रर्थ रखता है, क्योंकि शाक्यमुनि गौतम बु द्धको शाक्यायन 
बद्ध भी कहा जा सकता है। मैत्रीके पहिले चार अध्याय ही दार्शनिक 
महत्त्वके हें। श्रागेके तीनमें पडंग-योग, भौतिकवादी दार्शनिक वृहस्पति 
और फलित ज्योतिषके शनि, राहु, केतुका जिक्र है। पहिले अध्यायमें 
वेराग्य ले राजा वृहद्रथ (शायद राजगृह मगधवाले)का शाक्यायनके 
पास जा अपने उद्धारकी प्रार्थना है। शाक्यायननें जो कुछ अपने गुरु 
मेनत्नीसे सीखा था, उसे अगले तीनों अध्यायोंमें बतलाया है। मैत्रीके 
दर्शनमें दो प्रकारकी आत्माओ्रोंको माना गया है ।--एक शुद्ध आत्मा, 
जो दारीरमें प्रादुर्भूत हो अपनी महिमासे प्रकाश-मान होती है। दूसरी 
मूत-प्रात्मा, जिसपर अच्छे बुरे कर्मोका प्रभाव होता है, और यही आवा- 
गमनमें श्राती हे । शुद्धात्मा शरीरकों वेसे ही संचालित करता है, जैसे 
कम्हार चक्‍्केको | 

(क) वेराग्य--मैत्रीने वैराग्यके भाव प्रकट करते हुए कहा -- 

“बह्द्रथ राजा पृत्रको राज्य दे इस शरीरको अनित्य मानते हुए वेराग्य- 
बान्‌ हो जंगलमें गया । बहाँ,परम तपमें स्थित हो आदित्यपर आँख गड़ाये 
ऊब्वे-बाहु खड़ा रहा । हजार दिनोंके बाद . . .आत्मवेत्ता भगवान्‌ शाक्या- 
यन आये, शौर राजासे बोले--- उठ उठ वर माँग । . . . . भगवन्‌ ! हड्डी, 
मड़ा-नस-मज्जा-मांस-शुक्र- ( >-वीर्य )-रक्त-कफ-आाँससे दूषित, विष्टा- 
नृत्र-बात-पित्त-कफसे युक्त, निःसार और दुर्गववाले इस शरीरमें काम-उप- 
भोगोंसे क्‍या ? काम-क्रोध-लोम-भय-विषाद-ईर्ष्या, प्रिय-वियोग-अप्रिय- 
संयोग-क्षुधा-प्यास-जरा-मृत्यु-रोग-शोक आदिसे पीड़ित इस शरीरमें काम- 
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उपभोगोंसे क्या ? इस सबको में नाशमान देखता हूँ। ये डंस, मच्छर 
, -  -पृण-वनस्पतियोंकी भाँति (सभी ) पैदाहोने-नष्ट होनेवाले हैं; फिर 
क्या इनसे (लेना है) ? . . . . (जहाँ) मह्ासमुद्रोंका सूखना, पहाड़ोंका 
गिरना, धभ्रुवका चलना . . . .पृथिवीका डूबना, देवताभ्रोंका हटना (होता 
है) इस तरहके इस संसारमें काम>-भोगोंसे क्‍या ? , . . . राजाने गाथा 
कही . . . . में अंधे कुएंमें पड़े मेंढककी भाँति इस संसारमें (पड़ा हें); 
भगवन्‌ तुम्हीं हमारे बचानेवाले हो । 

इसे बुद्धके दुःख-वर्णनसे मिलाइये, मालूम होता है उसे देखकर ही यह 
लिखा गया । 

(सर) आत्मा--बालखिल्योंने प्रजापतिसे आत्माके बारेमें प्रश्न 
किया । ि 

“भगवन्‌ ! शकट (>गाड़ी )की भाँति यह शरीर अचेतन है ।. . . . 
भगवन्‌ ! जिसे इसका प्रेरक जानते हैं, उसे हमें बंतलावें।' उन्होंने कहा-- 
जो (यहाँ) शुद्ध. .. .शान्‍्त . .. .शाश्वत, अजन्मा, स्वतंत्र अपनी 
महिमामें स्थित है, उसके द्वारा यह शरीर चेतनकी भांति स्थित है । 

उस आत्माका स्वरूप --- 

“शरीरके एक भागमें अ्रगूठेके बराबर श्रण (.. सूक्ष्म) से भी भ्रण (इस 
आत्माको ) ध्यान कर (_रुष ) परमता (.. -परमपद ) को प्राप्त करता है ।” 
(३) श्वेताश्वतर (२००-१०० ई० पू०) 

द्वेताश्वतर उपनिषद्‌ तेरह उपनिषदोंमें सबसे पीछंकी ही नहीं है, 
बल्कि उसमें पहुँचकर हम भाषा-भाव सभी बातोंमें शैव आदि सम्प्रदायोंके 
जमानेमें चले भ्ाते हें। रुद्र (“5शिव) की महिमा, सांख्य-दर्शनके प्रकृति, 
पुरुष (++जीव) ईद्वरको जोड़ त्रेतवाद तथा योग उसके खास विषय 
हैं। इसके छोटे-छोटे छे अ्रध्याय हैं जो सभी पद्यमय हैं। प्रथम अ्रध्यायमें 
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श्रद्ेत ब्रह्मके स्थानपर त्रेतवाद--जीव, ईइवर, प्रक्ृति--का प्रतिपादन 
किया गया है । द्वितीय अध्यायमें योगका वर्णन है । तृतीय अध्यायमें 
जीवात्मा और परमात्मा तथा: साथ ही शैव सम्प्रदाय और द्वंतवादके 
बारेमें कहा गया है। इसके बहुतसे इलोकोंको दब्दशः या भावतः पीछे 
सगवद्गीतामें ले लिया गया है। चतुर्थ अध्यायमें त्रेतवाद और ज्ञानकी 
प्रधानता हैँ । पंचम अध्यायमें कपिल ऋषि तथा जीवात्माके स्वरूपका 
वर्णन है । षष्ठ श्रध्यायमें त्रेतवाद, सृष्टि, ब्रह्म-ज्ञान आदिका जिक्र है । 

“जो पहिले (पुराने समयमें) उत्पन्न कपिल ऋषिको ज्ञानोंके साथ 
धारण करता है ।--इससे मालूम होता है, बुद्धसे कुछ समय बाद पैदा हुए 
सांख्यके संस्थापक कपिलसे बहुत पीछे यह उपनिषद्‌ बनी । पुरानी उप- 
निषदों (७००-६०० ई० पू० ) से बहुत पीछे यह उपनिषद्‌ बनी, इसे वह स्वयं 
उस उद्धरणमें स्वीकार करती है, जिसमें कि छान्दोग्यके ज्येष्ठ पुत्र भर 
प्रिय शिष्यके सिवा दूसरेको उपनिषद्ज्ञाककों न बतलानेकी बात को 
पराकलप (“पुराने युग )की बात कहा गया है-- 

“पुराने यूगमें वेदान्तमें (यह) परम गुृह्य (ज्ञान) कहा गया था, 
उस न श्र-प्रशान्त (व्यक्ति)को देना चाहिए, और (न उसे जो कि) न 
(अपना ) पुत्र और शिष्य है ।” 

(क) जीव-इश्वर-प्रकृतिवादू--मुंडक बुद्धकालीन परित्राजकोंका 
उपनिषद्‌ है, यह कह चुके हें और यह भी कि उसमें त्रेतवादकी स्पष्ट लक 
है ।' नीचे हम इवेताइवतर (>--सफेंद-खच्चर ) से इस विषयके कितने ही 
वाक्य उद्धृत करते हैं। इनकी प्रचुरतासे मालूम होता है, कि इसके गुमनाम 
लेखककी भुख्य मंशा ही त्रेतवाद-प्रतिपादन करना था । 

“उस ब्रह्मचक्रमें हंस (+>जीव) घूमता है। प्रेरक पृथग्‌-आत्मा 
(#|ग्रह्म )का ज्ञान करके फिर उस (न्लब्ह्म)से युक्‍त हो अमृतत्व 
(न्न्मृक्ति)को प्त करता है 
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“ज्ञ (ज्ञानी, बहा )ओऔर अज्ञ ( जीव) दोनों श्रजन्मा हैं, जिनमेंस 
एक ईद, (दूसरा)अनीश ( पराधीय) है । एक भझजा ( जन्मरदिट 
प्रकृति है, जो कि) भोक्‍ता (ज|जीब)के भोगवाले पदार्थसि युक्त है । 
आत्मा (सन्‍भ्रह्मा) अनस्त, नानारूप, अकर्त्ता है। तोनोंको लकर गद 
ब्रह्म है ? क्षर (--नाणमान) प्रधान (<नप्रकृति) है। अमृत, अक्षर 
(ल्‍स्म्विनाशी ) हर है। क्षर और (जीव-)आत्मा ( नोीं)पश एक देव 
(नाईश्वर) शासन करता है।. . . .सदा (जीव-) भ्रात्माम स्थित बह 
(>ब्रह्म ) जातने योग्य है । इससे परें कुछ भी जानने लायक नहीं है । 
भोक्ता (>|जीव), भोग्य (प्रकृति), प्रेरिता (>>ब्रह्म )की जानना; 
यह सारा त्रिविध ब्रह्म कहा गया । 

“लाल-सफेद-काली एक रूपवाली बहुतसी प्रजाप्रोंकों सुजन करती 
एक अ्र-जा (प्रकृति) में एक अ्रज (>>जीव ) भोग करते हुए आरसकत हैं 
(किन्तु) इस भुक्त भोगोंबाली (प्रकृति )को दूसरा (स्न्‍व्रह्म) छोड़ता है 
दो सहयोगी सखा पक्षी ( +वजीव, ईश्वर ) एक वक्षकों आलिगन कर रहे ६ 
उनमेसे एक फलकों चखता' है, दूसरा न खाते हुए चारों और प्रकोशता 
है ।. . .मायी (>वमायाबाजा ईश्वर ) इस बिश्वकों सुजना है, उसमे दूसरा 
मायासे बँबा हुआ है । प्रकतिकों माया जानो, श्रीर महेश्वरफा भारी । 

“नित्यों (बहुतसे जीवों)के बीच (एक) नित्य, चेतनोक बीच एक 
चेतन जो ' (कि) बहुतोंकी कामनाओ्ओंकों (पूरा) करता है।. . . , प्रधान 
और क्षेत्रश् (जीव ) का स्वामी गृणोंका ईण संसारस मोक्ष, श्थिलि, बंबनका 
(जो) हेतु है” 

इ्वेताइवतरकी भगवदुगीता' से तुलना करनपर साफ जाहिंए होता 
है, कि गीताके कर्त्ताके सामने यह उपनिषद्‌ मौजूद ही नहीं थी, बल्कि 
इस प्रथम प्रयाससे उसने लाभ उठाया, रखचताके दंगकों लिया, 
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तथा बेनाम न रख वासुदेव कृष्णके नाम उसे थोपने द्वारा बड़ीं चतुराई 
दिखलाई । जान पड़ता हे उसका ग्रभिप्राय था शैवोंके मुकाबिलेमें वेष्णवों 
का भी एक जबरदस्त प्रंथ--गीतोपनिषत्‌---तैयार करना । यद्यपि ईसा- 
प्र प्रथम शताब्दीके श्रास-पास समाप्त होनेवाले श्वेताइवतरसे चार-पाँच 
भदियाँ पिछड़कर अआानसे उसने देरी ज़रूर की, किन्तु गीताकी जन-प्रियता 
बतलाती है, कि गीताकार अपने उद्देश्यमें सफल ज़रूर हुआ और उत्तरी 
भारतमं प्राने वेष्णबोंकों प्रधानता दिलानेमें सफल हुआ । 

(ख) शेववाद--श्वेताइवतरके त्रैतवादमें ईदवर या ब्रह्मको शिव, रुद्र 
या महेश्वर--हिन्दुश्नोंके तीन प्रधान देवताझोंमेंस एक--को लिया गया है । 

एक ही रुद्र है . . .जो कि इन लोकोंपर अपनी ईशनी (>> प्रभुताश्रों ) 
से शासन करता है । 

“मायाकी प्रकृति जानो, मायीकों महेश्वर ।”' 

“सारे भूतों (प्राणियों )में छिपे शिवको . . . .जानकर (जीव) . . . . 
सार फंदीस मकत होता है । 

(ग) जअद्या--अहारों इस शैब-उपनिषद्का अर्थ उसका इष्टदेवता शिव 
से है। अहयके रूपके वर्णनर्म यहाँ भी पुराने उपनिषदोंका आश्रय लिया 
गया #, सद्यपि बह कितनी ही जगह ज्यादा स्पष्ट है । उदाहरणार्थ--- 

“जिस (: ब्रह्म)स ने परे ते उरे कुछ भी हे, न जिससे सूक्ष्मतम या 
महत्तम कोई है । झलोकमें वृक्षकी भाँति निव्चल (वह) एक खड़ा हैं 
उसे प्रुषसे बढ़ सब (जगत) पूर्ण है 

“जिसरी यह सारा (विश्व) नित्य ही ढँका है, जो कालका काल 
गणी श्रोर सर्वबेत्ता है, उसीसे संचालित कर्म (+ क्रिया) यहाँ पृथित्री, जल, 
नज, सारेका उद्घाटन (>5सुजन) करता है. . . .।. . . .। वह ईश्वरोका 
रग-्महेह्वर, देवताशोंका परम-देवता, पतियों (< पशुपतियों )का परम- 
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(पति) है । पृज्य भुवनेश्वर (उस) देवको हम जानें । उसका कार्य भ्रौर 
कारण (कोई) नहीं है, न कोई उसके समान या अधिक है. . ..। जो' 
ब्रह्मकोीं पहिले बनाता है और जो उसे वेदोंको देता है ।. . . 

(घ) जीवात्मा--जीवात्माका वर्णन त्रैतवादमें कर चुके हैं । लेकिन 
इवेताइवतर जीवात्माकों ईश्वरसे श्रलग करनेपर तुला हुआ है । तो भी 
पुरानी उपनिषदोंके ब्रह्म-अद्वेतवादकों वह इन्कार करनेकी हिम्मत नहीं कर 
सकता था, इसीलिए “त्रय॑ ब्रह्ममेतत्‌” (तीन ब्रह्मा है) 
“ब्रिविधं ब्रह्ममेतत्‌” में जीव, ईद्वर, प्रकृति--तीनोंका--अंद्वा कहकर 
संगति करनी चाही है । जीवमें कोई लिग-भेंद नहीं- 

“न वह स्त्री है न. . .पुरुष, और न वह नपुंसक ही है । जिस-जिस 
शरीरको ग्रहण करता है, उसी-उसीके साथ जोड़ा जाता है |” 

जीव भ्रत्यन्त सूक्ष्म है, और उसका परिमाण है-- 

“बालकी नोकके सौवें हिस्सेका श्रौर सौ (हिस्सा) किया जावे, तो 
इस भागकों जीव (के समान) जानना चाहिए । 

(ड) सृष्टि--सृष्टिकेलिए व्वताश्वतरने भी मकड़ीका दष्टास्त 
दिया, किन्तु और उपनिषदोंकी भाँति बह्यके उपादान कारण होने का सस्दे/ 
न हो, इसे साफ करते हुए--- | 

“जिसे एक देव मकड़ीकी भाँति प्रधान (: प्रकृति) से उत्पन्न त्तओं 
द्वारा स्वभावसे (विश्वकों) श्राच्छादित करता हैं ।' 

(व) मुक्ति--मक्तिके लिए इवेताशवतरका जोर शञानपर है; यद्चपि 

मे मुमुक्षु उस देवकी शरण , . , .लेता हूँ ।”-- बावयमें भगनद्‌गीताके 
लिए शरणागति-घर्म (->प्रपत्ति ) का रास्ता भी खोल रखा है । शरणागति 
जो भागवतों (+-वैष्णवों )के पंचरात्र-आगमकी भाँति शायद तत्कालीन 
शेव-आगमोंमें भी रही है । वेसे भी भेदवादी ईएवरवाद जरणागति-धर्मकी 


! इबेता० १३९ * हबे० १४१२.  हले० ५॥१० 
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ही ओर ले जाता हैं। तो भी भ्रभी “मत शोचकर सारे धर्मोकों छोड़ 
भ्रकेले मेरी शरणमें आरा, में तुझे सारे पापोंसे मक्‍त कराऊँगा ।”' बहुत 
दूर था, इगर हट पे। 

“देवको जानकर मारे फंदोंसे छूट जाता है ।”* 

जब मनुष्य चमड़ेकी भाँति आकाशको लपेट सकेंगे, तभी देवको 
बिना जाने दृःखका भ्रन्त होगा। 

(अ) योग--गोगका बेदमें नाम नहीं है । प्रानी उपनिषदोंमें भी 
योगस जो श्रर्थ आज हम लेते हैं, उसका पता नहीं है । ब्वेताइवतरमें 
हम स्पष्ट योगका वर्णन पाते हैं। उसके पहिले इसका वर्णन बुद्धके उपदेशॉमें 
: भी मिलता है । जिस सांख्य योगका समन्वय पीछे भगवद्गीतामें किया गया, 
उसकी नींव पहिले-पहिल इ्वेताश्वतर हीने डाली थी । पुरुष, प्रकृति ही 
नहीं कपिल ऋषि तकका उसने जिक्र किया, हाँ, निरीश्वर सांख्यको 
सेश्वर बना कर'। इस बातका इस्तेमाल भगवद्गीताने भी बहुत सफाईके 
साथ किया, और सेश्वर सांख्य तथा योगको एक कहकर घोषित किया-- 
“मूख हो सांख्य और योगको प्रशग-अलग बतलातें हैं ।” । 

.. #वाइ्कत रक। सोग-विधिकों गीताने भी लिया है ।--. 

“लीन जगहसे शरीरकों समान उन्नत स्थापित कर हृदयमें मनसे 
८च्धियोंकी रोककर, ब्रह्मरूपी नावसे विद्वान्‌ (>>ज्ञानी) सभी भयावह 
धारांका पार कर। बैेष्टामें तत्पर हो प्राणोंको रोक, उनके क्षीण होनेपर 
तासिकास' दबास ले । दुष्ट घोड़ेवाले थातलकी भाँति इस मनकों विद्वान्‌ 
बिना गाफिल हुए धारण करे। समतल, पवित्र, कंकड़ी-प्रग-बालुका-रहित, 
धब्+जलाध्रय आदि द्वारा मनको अनुकूल--किन्तु प्रॉखको न खींचनेवाले 
गठा-सुन-सान स्थानमें (योगका) प्रयोग करे । योगमें बरह्मयकी अभिव्यक्ति 
करानेवाले थे रूप पहिले श्राते हें---क्हरा, धूम, सूर्य, अग्नि, वायू, जुगनू, 

 अगवरगीता. इबे० श८; २१५; ४१६ इबे० ६२० 
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बिजली, बिललोर और चर््रमा |. . , .योग-गरण्णोके चालित हो जानेपर 
उस योगाग्लिमस शरीरबाले योगीकों न रोग, ने बढ़ापा, न मत्य होती 
है। (मरीरमें) हलकापन, आरोग्य, निलंसिता, रंगे स्वच्छता, सवरमें 
मधुरता, अ्रच्छी गंत, मल-मुत्र कम, योगकी पहिली अवस्थार्ग (दीखत) 

, -दीपकी भाँति (योग-)यवल हो जब आठ लव बद्रावत्नक। देखता 
है; (तब) सारे तत्वोंस विशुक्ष अजस्मा श्रथ ( नित्य) देबकों जान 
सारे फंदोंस मक्‍त हो जाता है । 

(ब) गुरुवादू--मक्तिकी प्राप्तिकेलिए ज्ञान श्रौर योग जैस श्रावश्यक 
हैं, बेसे ही गुरु भी अनिवार्य ह--| राजे उपनिषदों और बेदके आचावोकी 
भाँति अध्यापनशिक्षण करनेवाले गुरु नहीं, बल्कि ऐसे गुर जो कि ईश्वरसे . 
दूसरे नम्बरपर हँ-- 

“जिसकी देवमें परम भक्त है, जैसी देवमें वैसी ही गुरुमं (भी भक्त है ), 
उसी महात्माके कहनेपर ये अर्थ (<व्पस्माथनत्तव ) प्रकाशित होने है 


ग, सपनिषदके प्रमुख दश्शनिक 


जिन उपनिषदोका हम जिक्र कर आए हैं, इनसम छातदार्य, बहदारण्यक 
कौषीतकि, मंत्रीमें ही एलिहासिक नाम मिलते हैं। इसमें भी जिन ऋषियोंके 
नाम आते हैं, उनमें शोर प्रवाहण जैेबलि, उद्दालका आारणि थाशबल्तग 
सत्त्यकयाम जावाल ही बह व्यक्त हैं, जिनके बारम कहा जा सकता है कि 
उपनिषद्के दर्शनकी मौलिक कल्पना में उस का विशेष छोथ था। कर्बदततज्ग 
भी कुरु-पंचाल (:.-मेरठ-आगरा-महलण दको कमिश्नरियाँ ) बेदिक आरयों- 
का अ्रधान कर्मक्षेत्र था। यहीं भरद्राजके यजमान राजा दिवोदार[का 
समृद्शशाली शासन था । यहीं उनके पृत्र सुदासने पहिले बशिष्ठ श्रोण पीछ 
विश्वामित्रकों प्रोहित बना भ्रनेक ग्राग कराये, भश्रौर पश्चिमके देश 
_राज्योंको पराजित कर पंजाबमें भी सतलज-व्यास तेक अपना राज्य 
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रु, 


फंलाया । उपनिपरदूकालमें वेदकी इसी भूमिकों हम फिर नये विचारक 
पैदा करते देखते हैं । उद्दालक आरुणि कुरु पंचालका ब्राह्मण था, यह 
शतपथ ब्राह्मण मालूम होता है । जनककी जिस परिषद्‌में विद्वानोंसे 
शास्त्रार्थ करके याज्ञवल्तयने विजय प्राप्त की थी, उसमें मुख्यतः कुरु-पंचालके 
बिंद्वान्‌ मौजूद थे । साज्वत्वयके समयसे दो शताब्दी बाद बुद्धके समयमें 
भी इसी भूमिर्म उन्होंने महासत्तिपद्वानसुत्त” और “भद्दानिदानसुत्त” 
जैसी दार्शनिक उपदेश दिये थे, जिसका कारण बतलाते हुए अ्रद्वकथाकार 
कहते हं-- कुरु देश-वासी . . .देशके श्रनूकूल ऋतुआदि-युक्त होनेसे हमेशा 
स्वस्थ-शरीर स्वस्थ-चित्त होते हें। चित्त और दरीरके स्वस्थ होनेसे प्रज्ञा 
. बलयुकत हो गंभीर कथाके ग्रहण करनेमें समर्थ होते' हैं ।. . . .भगवान्‌ 
(बुद्ध )ने कुरू-देश-वासी परिषद्को पा गंभीर देशनाका उपदेश 
किया ।. . . . (इस देशमें) दास और कर्मकर, नौकर-चाकर भी स्मृति- 
प्रस्थान (्ध्यानयोग )-संबंधी कथाहीको कहते हैँ । पनघट और सूत 
कातसेके स्थान आदिमें भी व्यर्थकी बात नहीं होती । यदि कोई स्त्री-- 
अ्रम्भ ! तू किस स्मृति-प्रस्थानकी भावता करती है ? पृछनेपर कोई 
नहीं, बोलती है; तो उसकी घिवकारती हैं-- घिक्कार है तेरी जिन्दगीकों, 
तू जीती भी मर्देके समान है । 

तिपिटककी यह अद्भकथाएं ईसा पूर्व तीसरी शताब्दी भारतसे सिहल 
॥६ परपराके आधभारपर ईसवी चौथी सदीमें लेखबद्ध हुई थीं । 

उपनिपदके दार्शनिक विकासको दिखलानेकेलिए यहाँ हम उपनिषद्के 
कुछ प्रधान दार्श गिकोंके विचारोंको देते हैं । 

' हाल० १४४१२ 

* बहु० ३३११ “तत्र हू कुष्पज्चालातां ब्राह्मण अभिसमेता वभूव्‌: ।* 
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९ प्रशाएण जैजलि ( 9००-६४० दें० पू७ ) 
ग्राशणिका समय अपने शिष्य थाजवल्स (६४० ई० )से थोड़ा पहिले 
होगा शौर भारणिका गुरु होनेसे प्रवाहण जैबलिकों हम उससे कछ और 
पहिले लें जा सकते हैं। वह पंचालके राजा थे, झौर सामबेदके उद्गीथ 
(-गान) में अपने समयके तीन मशहूर ग्वयों --शिलक शालापत्य, चैकिता- 
यन दाल्म्य, और प्रवाहण जैवलि--में एक थे। प्रवाहण क्षत्रिय थे यह श्रपने 
दो समकक्षोंके कहनेपर उनकी इस बातसे मालूम होता है--- आप (दोनों) 
भगवान्‌ बोलें, बोलते (दोनों) ब्राह्मणोंकी बचनको में सुनूँगा |” जैवलिके 
प्रद्नोंका उत्तर न दे सकनेंके कारण इवेतकेतुका अपने पिता आरुणिके 
पास ग्स्सेमें जेवलिको राजन्यबन्धु, कहकर ताना देना भी उनके क्षत्रिय 
राजा होनेको साबित करता है । 

(दाशनिक विचार)--जैवलिके विचार छाल्दोग्यमें दो जगह भौर 
बृहृदारण्यकर्में एक जगह मिलते हैं, जिनमें एक तो छान्दोग्यो और बृह- 
दारण्यक' दोनों जगह श्राया है '-- 

'इवेतकेतु आरुणेय पंचालोंकी समितिमें गया। उससे(राजा) प्रवाहणजै व- 
लिने पुछा-- कुमार ! क्या पिताने तुझे अनुशासन (शिक्षण ) किया है? 

हाँ भगवन्‌ ! 

जानते हो कि यहाँसे प्रजाएं (प्राणी) कहाँ जाती हैं ? 

नहीं भगवन्‌ !* 

जानते हो, कि कंस यहाँ लौठती है ? ' 

नहीं भगवन्‌ ! 

जानते हो, देवयानके पथकों और पित॒याणसे लौटनेकों ?' 

नहीं भगवन्‌ ! ' 

जानते हो, क्‍यों वह लोक नहीं भर जाता ? 





' छां० १४४१ *बहीं।. ' बह० ६१२३; छां० ५१३४ 
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नहीं भगवन्‌ ! 
जानते हो, क्यों पाँचवीं आहुतिमें जल पृरुष-तामवाला हो जाता है ? ! 
नहीं, भगवन्‌ ! 

'तो कैसे तुम (अपनेको ) श्रनुशासन किया (पठित) बतलाते हो ? जो 
इन (बातों ) को नहीं जावता, कैसे वह (अपनेको) अनुशिष्ट बतलायेगा ! ! 
(तब ) खिन्न हो वह अपने पिताके पास आया,---और बोला---- 

बिता अनुशासन किये ही भगवानने मुझे कहा--तुके मेने अनु- 
शासन कर दियां। राजन्यबन्धू (+>प्रवाहण)ने मुझसे पाँच प्रइन पूछे, 
उनमेंसे एकका भी उत्तर में नहीं दे सका ।' 

जैसा . . . . तूने इन (प्रश्नों )को बतलाया, में उनमेंसे एकको भी नहीं 
जानता । यदि में इन्हें जानता, तो क्‍यों न तुझे बतलाता ? 

“तब गौतम (आरुणि ) राजाके पास गया। उसके पहुँचनेपर (जैवलि ) 
ने उसका सम्मान किया । दूसरे दिन. . . . (आरुणि गौतम ) से पुछा-- 

'भगवन्‌ गौतम ! मानृष वित्तका वर माँगो । 

“उसने कहा-- मानुष वित्त तेरे ही पास रहे । जो कुमार (श्वेतकेतु )- 
से बात कही उसे मुझसे भी कह । 

(जबलि) मुश्किलमें पड़ गया । फिर आज्ञा दी चिरकाल तक 


बास करो।।. . . ,जेसा कि तुमने गौतम ! मुभसे कहा | '(किन्तु) 
चूँकि यह विद्या तुमगे पहिले ब्राह्मणोंके पास नहीं गई, इसीलिए सारे लोकोंमें 
क्षत्रियका ही प्रशासन (शासन ) हुआ था।' . . . . पीछे पाँचवीं श्राहुतिमें 


कसे वह पृरुष नामवाली होती हैं, इसे समभाते हुए जेवलिने कहा-- 
“गौतम ! वह (नक्षत्र) लोक अग्नि है, उसकी आ्रादित्य ही समिथा 
(ईंधन) है, (श्रादित्य-) रश्सियाँ धूम हैं, दित किरण, चन्द्रमा अ्रंगार, और 
नक्षत्र शिखाएं हैं । इस प्ग्निमें देव श्रद्धाका हवन करते हूँ, उस आहुतिसे 
सोम राजा पैदा होता है । 
“पर्जन्य अग्नि है. .. .बायू समिधा, भ्रश्न (---बादल ) धूम, बिजली 
किरण, श्रशनि ( “चमक) श्रंगार, हादुनि (कड़क) शिखाएं । इस 
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अग्निमे देव सोम साणाकों हवन करते हैं, उस झ्राहतिसे वर्षा होती है । 
इसी तरह झागे भी बतनलाया । इस सारे उपदेशको कोप्ठक-जितन्रमे 
देने पर इस प्रकार होगा-- 


5255६ 25: 





22020 कब 


अग्ति सिमिया। क्रम |किरण। अंगार | शिखा झाहति। फल 





ः अंक ब१ ६ व बढ ॥. 7 | अकाक्ाधआाक9॥॥ कक, "का काव 


१, (नक्षत्र )अआदित्य| रण्मि [विन चंद्रमा |नक्षन | श्रद्धा | सोम 
लोक 


२. पर्जन्य | बाय |अ्रश्न | विद्यत अशनि | हादुनि | सोम | वर्षा 
ई. पृथिवी [संवत्मर झ्राकाश | रात्रि | दिशा. |अंतदिशा| वर्षा | श्रन्न ' 
४. पुरुष | वाणी | प्राण | जिद्वा| चक्ष्‌ श्रोत्र | अ्रन्न | वी 
५. स्त्री | उपरथ [प्रेमाह्बान| योनि | अन्त: प्रवेश मिथनसख| वीर्य | गर्ल 


“एस प्रकार पाँचवी आहतलिम जल परुषना म बाला (: . प्रुष कहा जाथ 
बाला ) होता है। मिल्लीमें लिपटा बह गर्भ दस या नौ माराके बाद (छदरफें) 
लेटकर जन्मता है । जन्म ले श्रायु भर जीता है | मस्नेपर अ्रग्नियाँ ही उसे 
यहाँसे वहाँ ले जाती है, जहाँसे (आावार) कि वह (यहाँ) पैदा हुआ था। '' 

आगे ब्रह्मविद्याके जाननेवाले सावबागेलिए , देवयानका रास्ता प्राप्त 
होता है, यह बतलाया गया है । 

छान्‍्दोग्यके इसी संवादकोी बहदारण्यकने भी दृह राया है । हाँ, जेबलिने 

आरुणिको जिन मानष-वित्तोंके देनेका प्रतोभन दिया, उनकी यहाँ गणना 
भी की गई हे--हाथी, सोना, गाय, धोड़े, प्रवर दासियाँ, परिधान 
(ज्वस्त्र ) । यह विद्या आरणिसे पहिले किसी क्राह्मणमें नहीं बसी पर 
हाँ भी जोर दिया गया। पंचाहुति, फिर देवयान, पितृथाण और पित॒- 
याणसे लोटकर फिर इस लोकमें छान्‍्दोग्यके श्रनसार ब्राह्मण, क्षत्रिय भ्रादि 
योनियों और बृहृदारण्यकके अ्रनुसार कीट-पतंग आदिमें भी जन्म लेना 
यह खूब स्मरण रखनेकी बात है, कि पून॑जन्मका सिद्धान्त ब्राह्मणोंका नहीं 
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क्षत्रियों (->शासकों)का गढ़ा हुआ है, और तब इसके भीतर छिपा 
रहस्थ आसानीस समभमे आ सकता है! 


२, लद्ालक आरुणि गौतस ( ६५० हे० पू० ) 


आ्रारुणि शतपथके अनुसार कुरु-पंचालके ब्राह्मण थे। पंचालराज' 
प्रयाहण जैवलिके पास देर तक शिष्य रह, इन्होंने उनसे पंचारिन विद्या, देव- 
यान, पितृयाण (८पुनर्जन्म) तत्त्वकी शिक्षा ग्रहण की थी, इसे हम अभी: 
बतला चुके हैं। भागेके उद्धरणसे यह भी मालूम होगा, कि इन्होंने राजा 
 अश्वपति केकय तथा (राजा? ) चित्र गार्ग्यायणिसे भी दर्शनकी शिक्षाः 
भ्रहण की थी । वृहृदारण्यक के अनुसार याज्ञवल्क्य आरुणिके शिष्य थे, 
किन्तु साथ ही जनककी परिषद्में उद्दालक आरुणिका याज्ञवल्क्यके साथ 
शास्त्रार्थ होना प्रमाद पाठ है यह हम बतला चुके हैं । इस तरह आरुणि- 
की शिष्य-परंपरा है--(क) 





भ्रवपति प्र हो चित्र 
] 
आरणि 
| 
00 हक | 
इवेतकेतु याज्ञवल्क्य 
| ह | ३५ 
मधुक पग्य 


| 
चल मागवित्ति 
कि, 
जानकि आपस्थुण 
! 
सत््यकाम जाबाल 


आफिक्षओ कर किए. 8 | तहत॥40५७५१४४॥)४कारक #धक्षतए0-क॥वक १५३७ 3, 
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(ख) और याज्ञवल्क्यकफे समकालीन प्रतिद्वन्द्री, साथी या शिष्य है -- 

१, याज्ञवल्क्य, २. जनक बंदेह, ३. जारत्कारब ग्रात्तेभाग ४. 
भुज्य लाह्यायनि, ५. उषीस्त लाक्रायण, ६. कहोल कौषीतकेय, ७, 
गार्गी वाचक्नवी ८. विदग्ध साकल्य । 

(ग) जनक वेदेहके साथ वात करनेबालाग हम सलिम्त सास पाल 
हैं... 

६. जित्वा शैलिंत, १०. उदकू शौल्वायन, ११. बे बाएं, 
१२. ग्देभीविषीत भारद्वाज, १३. संत्यकाम जाबाल । 

इन तीनों सू चियोंके मिलानेसे सत्यकाम जाबाल और उद्दालक आरुणिके 
संबंधोंमें गड़बड़ी मालूम होती है---(क ) में उद्दालक आरुणि (इ्वेतकेतुका ' 
पिता ) याज्ञवल्क्यके गुरु हैं, लेकिन (ख ) में वह जनककी सभामें उनके प्रति 
'दन्द्दी । इसी तरह (क) में सत्यकाम जाबाल याज्ञवल्वयकी शिष्य-परंपरामें 
पाँचवे हैं, किन्तु (ग) में बह जनक विदेहके उपदेशक रह चुके हें। बंशावली' 
'की अपेक्षा संबादके समय कहा गया राबंध यदि झभिक वद्ध मान लिया जायें, 
तो मानना पड़ेगा कि सत्यकाम' जाबाल याजवल्क्यकों शिष्य-परंपरामें नहीं 

बल्कि समकालीन थे। यद्यपि दोनों उद्ालक आरूणियोंके गौतम होनेसे वहाँ 

दो व्यक्तियोंकी कल्पना स्वाभाविक नहीं मालम होती, साथ ही आरुणिके 
सर्वप्रथम क्षत्रियसे पंचार्नि विद्या, देवयान, पित॒याणकी शिक्षा पानेवाले 
प्रथम ब्राह्मण होनेसे श्रारणिका याज्ञवल्क्यका गुरु होना ज्यादा स्वाभाविक 
मालूम होता है; और यहाँ संवादमें श्रारणिकों याज्ववल्य्यका प्रतिद्वन्द्दी 
बतलाया गया है । लेकिन, जब हम संवादोंकी संख्या और क्रमको देखते हैं, 
तो मालूम होता है कि परिषदमें सभी प्रतिहंह्ियोंके संबाद एक जगए आये है, 
सिफ्फ गार्गी वाचक्नवी ही वहाँ एक ऐसी प्रतिद्वन्दी है, जिसके संवाद दो बार 
आये हैं, और दोनों संवादोंके बीच आर्राणका संवाद मिलता है । यद्यपि 
'इसमें भीतर रह ब्रह्मके संचालन( 'अन्तर्यामिता)की महत्वपूर्ण बात है, 
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इसलिए उसकी उपेक्षा नहीं की जा सकती, तो भी झ्रारुणिको बीचमें 
डालकर गार्गके संवादको दो टुकड़ेमें बाँठनेका कोई कारण नहीं मालूम 
होता । आखिर, क्‍या वजह जब सभी वक्ता एक-एक बार बोलते हैं, तो 
गार्गी दो बार बोलने गई । फिर पतंचल काप्यकी भार्यापर आये 
भूतका जिक्र भुज्युने' पहिले अपने नामसे कहा है, अब उसे ही झारुणि भी 
2[हर। रहा है, यह भी हमारे सन्देहको पृष्ट करता है और एक बार गार्गकि 
चप हो जानेपर निगृहीत व्यक्तिका फिर बोलना उस वक्‍्तकी वाद-प्रथाके 
भी विरुद्ध था। इस तरह आरुणिका याज्ञवल्क्यका गुरु होना ही ठीक 
मालम होता हू 
.... दाशेनिक विचार-- 


( १ ) आरुणि जेवलिकी शिष्यतासें--आश्णिको पंचालराज 
जैबलिने पंचम आहुति तथा देवयान-पितृयानका उपदेश दिया था, इसका 
जिक्र हम कर चुके है । छान्‍्दोग्यमें एक जगह और आरुणिका आचार्य नहीं 
शिष्यके तौ रपर जिक्र श्राया है -- 

प्रान्नीनशाल प्रौपमन्यव, सत्त्ययज्ञ पौलूषि, इन्द्रद्मम्त भाल्लवेय, 
जन शाकराक्ष्य, बुडिल भ्रश्वता रश्वि---इन महाशालों (>>प्रतापी ) महा- 
ओतियों (< महावेदज्ञों) नें एकत्रित हो विचार किया-- क्या आत्मा है, क्या 
शर्मा & । उन्होंने सोचा--भगवानों ! यह उ हा ल क आ्रारुणि इस वक्‍त 
वेहबानर झ्रात्माकी उपासना करता है, उसके पास (चलो) हम चलें। 
बह उसके पास गये । उस (---भ्रारुणि) ने सोचा (:: “संपादन किया )-- ये 
महाशाल महाओ्रोत्रिय मुझसे प्रश्न करेंगे, उन्हें सब नहीं समझा सक्ूँगा । 
ग्रच्छा | में दूसरेका (नाम) बतलाऊँ।' (और ) उनसे कहा-- भगवानों ' 
प्रह भर एव प्‌ ति' केकय इस वक्‍त इस वश्वानर ग्रात्माका श्रध्ययन करता हं, 
(चलो) उसीके पास हम चलें ।” वें उसके पास गये । श्रानेपर उसने उनकी 
पूजा (£“सन्मान) की। (फिर) उसने सबेरे. . . . (उनसे) कहा-- 





* बह० ३३३११ *छो० ५१११ 


२४ 


४५० दर्शन-दिग्दर्शन [ अ्रध्याय १४ 


न मेरे देश (जनपद ) में चोर हें, न कंजूस, न शराबी, न भ्रम्निहोत्र न करने 
बाला, न श्र-बिद्वानू; न स्वैरी है, (फिर) स्वैरिणी (:“व्यभिन्नारिणी) 
कहाँसे ? में यज्ञ कर रहा हैं. जितना एक-एक ऋत्बिजकों धन देगा, उतना 
(आप) भगवानोंका भी दंगा। बसो भगवानों ! 
उन्होंने कहा--“जिस प्रयोजनस मनुष्य चले, उसीको कह । बेश्वानर 

आत्माकों तुम इस वक्‍त अ्रध्ययन कर रहे हो, उसे ही हमें बतलाभी। ।' 

“उसने कहा--सबेरे आपलोगीकों बतजाऊगा 

“वे (शिष्यता-सूचक ) समिधा हाथ लिए पूर्वाक्नमें (उसके) पास 
गये । उसने उनका उपनयन किये (: >शिष्यता स्वीकार कराये) बिना 
कहा--- 

ओपमन्यव ! त्‌ किस श्रात्माकी उपासना कर रहा हे ? 

शी (- नक्षतलोक ) की भगवन्‌ राजन ! 

बह सुन्दर तलेजबाला वश्वानर श्रात्मा है, जिसकी ते उपासना करता 
है। इसलिए तेरे कूलमें सुत ( -सस्तान), प्र-युत, श्रा-सुत दिखाई देते हैं, ते 
श्रक्न भोजन वारता #, प्रियकों देखता है। जो ऐसे इस बेब्बानर आत्माकी 
उपासना कश्ता है, उसके कलम ब्रह्मतेज रहता 8 । यह आत्माका णिर 
है ।. .. .शिर तेरा गिर जाता यदि तू मेरे पास ने आया होता । 

सब संत्ययज्ञ पोल पिस कीला--प्रानीतयाग्य | ते किस 
प्रात्माकी उपासना करता है ? 

आदित्यकी ही सगवन्‌ राजन ! ' 

ग्रही विध्यरूप वेश्वानर आत्मा है, जिसकी से उपासया करता ह । 
इसलिए तेरे कुलमें विध्वरूप दिखलाई देते हे--ऊगर रे ढेका खचरीका रथ, 
दासी, निष्क (न्‍|श्वदार्फ़ी). . . .तू अश्रज्ष खाता , , , .यह पश्रात्माका नेश्र 
है ।. . . .अन्धा हो जाता यदि तू मेरे पास न श्राया होता ।' 

तब इन्द्रद्यम्न भात्लवेयसे बोला--वयाप्रपद्य ! त्‌ किस आात्माकी 

उपासना करता हू ?! 


बायुकी ही भगवन्‌ राजन्‌ ! 
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यही पृथग्‌ वर्त्म (--अ्रलग रास्तेवाला) वैश्वानर आत्मा है. . . .। 
इसीलिए तेरे पास अलग (अभलगसे) बलियाँ आती हें, अलग (अ्रलग ) 
रथकी पंक्तियाँ श्रनुग॒मन करती हैं. . . .।' 

“तब जन शाकराक्ष्यसे पूछा--तू किस . . . .? 

आकाशकी ही भगवन्‌ राजन !' 


'यही' बहुल वेश्वानर आ्रात्मा हैं ।. . . .इसलिए तू प्रजा (--सन्तान ) 
और धनसे बहुबल हैं. . . . ! ' 

“तब बुडिल अ्रश्वताराश्विसि वोला--वैयाप्रपति ! ... .?' 

जलकी ही . .. .!' 


'यही रथि बृश्वानर आत्मा है । . . . .इसीलिए तू रथिमान्‌ (>-धनी ) 
पृष्मान है ।. ...! ' 

तब उद्दालक आरुणिसे बोला--गौतम , . . . 

पृथिवीकी ही भगवन्‌ राजन ! 

अरह्ी' प्रतिष्ठा बेश्वानर आत्मा है।. . . .इसीलिए तू प्रजा और 
पणश्रोंसे प्रतिष्ठित है ।, . . .! 

(फिर) उन (सब) से बोला--तुम सब वेश्वानर आत्माको पृथक्‌की 
नरह जानते श्रन्न खाते हो ।. , . .इस बेह्वानर भआ्रात्माका शिर ही सुतेजा 
है, लक्ष विश्वरूप है, प्राण पृथग्वर्त्मा है. . . .। 

यहाँ इस संवादमें श्रारुणिते अपनेको पृथिवीकों वेद्वानर श्रात्मा 
( अगत-शरीर आात्मा)के तौरपर अध्ययन करनेवाला बतलाया 
है; और प्रश्वपतलिने उसे एकांशिक कहा ।' 

(२ ) आरुणि गाग्योयणिकी शिष्यतासें--आ्रार्राण मालूम होता 
है, क्षत्रियोंसे दार्शनिक ज्ञान संग्रह करनेमें ब्राह्मणोंके एक जबर्दस्त प्रति- 
निधि थे । उसकी पंचालराज जैवलि, दौकयराज' अश्वपतिके पास ज्ञान 





! भेलम और सिन्धके बीचके हिमालयके निचले भागपर श्रवस्थितः 
राजोरीके पासका प्रदेश । 
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सीखनेकी बात कही जा चुकी। कौषीतकि उपनियद्‌स यह भी पता 
लगता है, कि उन्होंने चित्र गार्गायणिके पास भी ज्ञान प्राप्त किया 
था ।-- 

“त्ित्र गार्यणिनें गज्ञ करते श्रार्शणकों (ऋत्विक) चुना । सरास 
(अपने ) पृत्र श्वेतकेतुसे कहा--तू यज्ञ करा ! . ... 

गार्ग्यायणिके प्रश्नोंका उत्तर न दे सकनेके कारण इवेतकेतुर्ने धर 
लौटकर पितासे कहा। तब झआरुणि शिष्य बनकर ज्ञान सीखनेकेलिए 
समिधा हाथमें लिये गार्ग्यायणिके पास गया। गार्ग्यायणिनें' पितृयान, 
पुनर्जेन्‍्म, देवयानका उपदेश दिया; जो कि जैवलिके उपदेशकी भद्दी 
आवृत्ति मात्र है । 

(३ ) आरुणिका याज्ञवल्क्यसे संवाद गलत--बुहृदारप्पकर्में 
आये आरुणि-याज्वल्क्य संवादकी अ्संगतिके बारेम हम बतला चके हैं । 
वहाँ आरुणिके मूं हसे यह कहलाया गया है --- 

“(एक बार) हम मद्रार्मों प्तंचल काप्यके घर ूज्ञ (विद्या) का 
अध्ययन करते निवास करते भे। उसकी भायकों गंधव ( देवता) ने 
पकड़ा था। उस (. “गंधर्व)से पदछा--त कौन है /' उसने कह्॒टा>- 
'कबन्ध आ्राथर्वण । उसे ( गंधर्व)ने याशिकों और प्तंसल काप्यस पूछा 
“-काप्य ! क्या तुमे बह सूत्र (भागा) मालूम है, जिसमें बह लोक, 
परलोक, सारे भूत गु्थे हुए हैं।.., .पतंचलने कहा-«भगवन ! 
में उसे नहीं जानता ।' ” 

शायद श्राशणिका भद्रर्में पतंचलके पास' कर्मकाण्टना' प्रध्ययन' सही 
हो, और याजिक (<बेदिक) गुरु भी दर्शनसे बिलकूल कीर रहते थे, गे 
भी ठीक हो । 

इन उद्धरणोंसे यह पता लगता है, कि श्रारुणि प्रथम बाह्यण दार्शनिक 
था। इससे पहिले दर्शन-चिन्तन शासक (:. क्षत्रिय) वर्ग करता था, 


को० ११९ बृह० ३७१ ' स्थालकोट, गुजरांबाला श्रादि जिले । 
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जिसमें कितने ही उस समयके राजा भी शामिल थे। राजा दार्शनिक 
होते भी यज्ञ करना, ब्राह्मणोंको दक्षिणा देना छोड़ते नहीं थे--जैसा कि 
अ्रश्वपति श्रोर गार्ग्यायणिके दृष्टान्तसे स्पष्ट है। आरुणिने पंचमाहुति 
( देवसान-पिलृयान ) , तथा वैद्वानर-प्रात्माका ज्ञान अपने क्षत्रिय गुरुओंसे 
सीखा था, किन्तु उसका अपना दर्शन वही था, जिसे कि उसने अपने पूत्र 
वेलकेतुकी तत्त्वमसि'--रा ब्रह्म-जगत्‌ अभेदवाद--द्वारा बतलाया । 

( ४ ) आरुणिका श्वेतकेतुको उपदेश--श्वेतकेतु आरुणेय आारु- 
शिवा पुत्र था, दोनों पिता-पुत्रोंका संवाद हमें छान्‍्दोग्य में मिलता है-- 

“इवेतकेतु आरुणेय था । उसे पिताने कहा--- 

'इवेतकेतु ! ब्रह्मचर्य वास कर । सोम्य ! हमारे कूलका (व्यक्ति) 
अ्रपठित रह ब्रह्मबन्धु (->ब्राह्मणका भाई मात्र )की तरह नहीं रहता ।” 

“बारहवें वर्षमें उपनयन (ब्रह्मचर्य-प्रारंभ) कर चौबीसकवें वर्ष तक 
सारे बेंदोंको पढ़ (श्वेतकेतु) महामना पठिताभिमानी गम्भीर-सा हो पास 
गया । उससे पिताने कहा-- 

'इब्ेतकेतो ! जो कि सोम्य ! यह तू महामना ०है, क्‍या तूने उस 
श्रादेभकों पूछा, जिसके द्वारा न-सुता सुना हो जाता है, न-जाना जाना ?' 

'बौसा है भगवन्‌ ! वह आ्रादेश (+>>उपदेश ) ? 

जैसे सोम्य ! एक मिद्टीके पिडसे सारी मिट्टीकी (चीजें) ज्ञात हो 
जाती हैं, मिट्टी ही सच है श्रौर तो विकार, वाणीका प्रयोग नाम-मात्र है । 
जैसे शोम्य ! एक लोह-मणि (जलताम्र-पिड)से सारी लोहेकी (चीजें ) 
बिज्ञात हो जाती हैं. .. .। जैसे सोम्य ! एक नखसे खरोटनेसे सारी 
आण-अ्रयग्‌ ( £ 'लोहे)की (चीजें) विज्ञात हो जाती हैं। इसी तरह 
सोम्य ! बह आदेश होता है ।' द 

'लिशचय ही ये भगवन्‌ (मेरे आचार्य) नहीं जानते थे, यदि उसे 
जानते तो क्यों न मुभे बतलाते । भगवान्‌ ही उसे बतलायें ।' द 





' छान्वीग्य ६।१ 
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अच्छा सोम्य | 

सोम्य ! पहिले यह एक अ्वितीय सद्‌ (---भावरूष ) ही' था, उसे 
कोई-कोई कहते 2--पहिले यह एक प्रद्वितीय' श्र-सद्‌ ही था, इसलिए 
अ-सत्से सत्‌ उत्पन्न हुआ । किन्तु सोम्य ! यह कंसे हो सकता है ?' 

कैसे श्रसत्से सत्‌ उत्पन्न हो सकता है ?' 

रात ही सीम्य ! यह एक अद्वितीय था । उसने ईक्षण (.. कामना) 
किया. . . .उराने तेजकों सिरणा। 

इस प्रकार श्रार्शणके मतेसे तेज (- भ्रग्लि) प्रथम शोविकत्व था 
जिससे दूसरा तत््व--जल--बदा' हुआ । तपर्नेपर पस्तीना निकलता हैं, 
इस उदाहरणको आ्रारुणि अग्निसे जलकी उत्पत्ति साबित करनेकेलिए 
काफी समभता था। जलसे श्रन्न | इस प्रकार “सत्‌ मूल है तेजका, 
“तेज मूल” है पानीका । उदाहरणार्थ “मरते हुएकी वाणी मनमें मिल 
जाती हैं, मन प्राणमें, शरण तेज (अग्नि) में, तेज परमदेवलामें ।' सो 
जो यह श्रणिमा ( _सूक्ष्मता) है। इसका ही स्वरूप यह सारा ( विश्व) 
है, वह सत्य है, वह श्रात्मा है, बह तू है| (- “तत्‌ त्वं असि) श्वेलकेल ! ' 

और भी मुर्भ भगवान्‌ विज्ञापित करे । 

अच्छा सोम्य | . , . ,जैसे सोम्य ! मध-सविखयाँ मध बनाती ह 
नाना प्रकारके वृक्षोंके रसोंकों जमाकर एक रस बनाती हैं। वह (रस) 
जैसे वहाँ फर्क नहीं पाता--में उस वक्षका रस हूँ, उस वुक्षका रस हूँ । 
इसी तरह सोम्य ! यह सारी प्रजाएं सत्‌ (_ “बह )में प्राप्त हो नहीं 
जानतीं--हम सतम प्राप्त होते हैं ।. . . .वह ते है श्वेतकेत ! 

और भी मुभे भगवान्‌ विज्ञापित करें ।' 

अच्छा सोम्य | , . . , जैसे सोम्य ! पूर्ववाली नदियाँ पू्वस बहती हैं, 
पश्चिमवाली पश्चिमसे, वह समुद्रसे समुद्रमें जाती हैं, (बहाँ) समध्रद्ी टो.।! 
है। वह जैसे नहीं जानतीं--'में यह हैँ । ऐसे ही सोम्य ! यह सारी प्रजाएं 
. सतूसे आकर नहीं जानतीं--रूत्से हम श्राई , . . ,बह तू है श्वेतकेतु ! ' 
और भी. मुझे भगवान्‌ विज्ञापित करें ।' 
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अच्छा सोभ्य ! ., . .जैसे सोम्य ! बड़े वृक्षके यदि मूलमें आघात 
कर, तो जीव (-रस) बहता है | मध्यमें आघात करे. . . . अग्रमें आघात 
करे, जीव (-रस ) बहता है । सो यह (वक्ष) इस जीव-आत्मा द्वारा अनुभव 
किया जाता, पिया जाता, मोद लेता स्थित होता है। उसकी यदि एक 
शाखाकों जीव छोड़ता है, वह सूख जाती है, दूसरीको छोड़ता है, वह सूख 
जाती है, तीसरीकों छोड़ता है वह सूख जाती है, सबको छोड़ता है, 
सब्र (वक्ष) सूख जाता है । ऐसे ही सोम्य ! तू समझ ! . . . .जीव-रहित 
ही यह (शरीर) मरता है, जीव नहीं मरता । सो जो यह . . . .वह तू है 
इवेतकैतु ! 

और भी म॒र्भ भगवान्‌ विज्ञापित करें ।' 

“बर्गंदका फल ले झा ।' 

यह है भगवन्‌ !' 

तोड़ [ ँ 

तोड़ दिया भगवन्‌ !' 

अहा वया देखता है ?! 

छोटे छीट इन दानोंकों भगवन्‌ ! 

एनमेंस प्रिय | एवाकों तोड़ ! 

लीड़ दिया भगवन्‌ ! ' 

यहाँ क्या देखता है ?' 

'कुछ नहीं भगवत्‌ ! ' 

'मोस्य | त्‌ जिस इस अणिमा (->सूक्ष्मता)कों नहीं देख रहा है 
हुसी अणिमास सोम्य ! यह महान्‌ बर्गद खड़ा है। श्रद्धा कर सोम्य : 
सा जाी,. . .बह तू है श्वेतकेतु ! ' 

और भी मर्भ भगवान्‌ विज्ञापित करें।' 

'अक्छा सोम्य ! इस समककों सोम्य ! पानीमें रख, फिर सवेरे 
भर पास आता । 

॥ उससे वैसा किया । 
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जो तमक रातकों पानीर्मं रखा, प्रिय ! उसे ला तो ।' 

“उसे हूँढ़ा पर नहीं पाया । 

गल गया सा (मालूम होता) हे 

प्रिय ! भीवरसे इसका शआ्राचमत कर। कंसा है ? 

नमक ४ ! 

मध्यस भ्राचसन कर | कसा हे ?' 

नमक है । 

'इसे पीकर मेरे पास आ । 

'उसने वसा किया । वह एक समान्त (नमकीन ) था | उस (- इवेत- 
केतु )से कहा-- (उसके ) यहाँ होते भी जिसे सोम्य ! तू नहीं देखता, 
यहीं है (वह) । सो जो, . . .वह तू है द्वेतकेतु ! 

और भी मुभे भगवान्‌ विज्ञापित करें।' 

अच्छा सोम्य ! .. . .जैसे सोम्य ! (किसी) प्रुषकों गंधार 
(देश) से श्राख मेँदे लाकर (एक) जनपूर्ण (स्थान)मसे छीड़ दे । बहा जैसे 
वहाँ श्रागे-पीछे या ऊपर-सीचे खिब्लासे 'अ्ँख मंदे (मरभो) लाया, श्रास्ण 
मुँदे मभी छोड़ दिया । जैसे उसकी पढ़ी छीड़ (कोई) कह-“हस दिशा 


कक 
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गंधार है, इस दिशामें जा। वह पंडित, मेधावी एक गॉब्स हुसरे गांवका 
पूछता गंबार हीको पहुँच जाये; शेसी तरह यहाँ आचास सखनवाला 
पुरुष ज्ञान प्राप्त करता है। उसको (मकत होनेमें) उससी ही देश ४, 
जबतक कि (शरीरसे) नहीं छटता, (शरीर छूटने)पर तो (ब्रद्दाको) 
प्राप्त होता है । सो जो. . , .बह़ तू है श्वेतकेत ! ' 

झ्रौर भी मुझे भगवान्‌ विज्ञापित करें। 

अ्रच्छा सोम्य ! ., , .जैसे सोमस्य ! (गरण-यातनाशे) पीड़ित 
पुरुषको भाई-बंधु घेरते (और पूछते) ४---पहिवानते हो मुझे, पहिचानते 
हो मुझे ” जब तक उसकी वाणी मनमें नहीं मिलती, मन प्राणमें, प्राण 
तेजमें, तेज परम देवतामें (नहीं मिलता), तबतक पह़िचानता है । किन्‍्लु 
जब उसकी वाणी मनमें मिल जाती है, मन प्राणमें, प्राण तेजमें, 


है 


कानण्मपाका, 
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नेज परम देवताम, तब नहीं पहचानता । सो जो. . . .वह तू है इवेत- 
कत | है का हे ए 


इस तरह आरणि सद्ब्द्वा (. -शारीरक ब्रह्म) वादी थे, और भौतिक 
तत्वाम अग्विकों प्रथम मानते थे । 


३. याज्षवल्कय ( ६४० दे० पू० ) 


(१) जीवनी ---परजबन्यय॒की जन्मभूमि कहाँ थी, इसका उल्लेख नहीं 
मिलता। कुछ लेखकों ने जनक वैदेहका गृरु होनेसे उन्हें भी विदेह (--तिर- 
हुत ) का निवासी समझे लिया है, जो कि गलत है । वृह॒दारण्यक'के उद्धरण 
पर गौर करनेसे यही पता लगता है, कि वह करु-पंचालके ब्राह्मणोंमेंसे थे-- 

जनक बंदेहने बहुत दक्षिणावाले यज्ञको किया । उसमें कुरु-पंचाल 
(पश्चिमी यक्तप्रान्त)के ब्राह्मण एकत्रित हुए थे। जनक बैदेहके 
मनमे जिज्ञासा हुई--- इन ब्राह्मणों (<-कुरु-पंचालवालों ) में कौन सबसे' 
अंडा शिक्षित ( अनूनानतग) हैं 2, 9... 

पहां इस ब्राह्मणों शब्द कर-पंचालवालोंका ही बोध होता' हे 
बस भी सददि माजवल्य बिदेहके थे, तो उनकी विद्वत्ता जनकके लिए श्रज्ञात 
ही होनी लाहि। | 

से रह जाने पड़ता है, जैबलि, भ्रारुणि, याज्ञवत्वय तीनों दिग्गज 

परनिषदो दा्निक कुरूपचालके रहनेबाले थे। इसीसे बुद्ध कालमें 
भी ऋरू पभा-। दर्शनकी खानि' समझा जाता था, जैसा कि पीछे हम बतला 
बुक है । और हस तरह ऋष्वेदके समयसे (१५०० ६० पू०) जो प्रधानता 
इस प्रदशकी मिली, बह बराबर याज्ञवल्वयके समय तक मौजूद रही, 
गण पि इसी बीच वौकय (पंजाब) काशी, और विदेहमें भी ज्ञान-चर्चा 
होने लगी थी । ॥॒ 
गअह्वपति बकयके पास जातेबाल में ब्राह्मण महाशाल बड़ धताढय 


#पाथी#, 4 ९७ 747४ उडी! एहपक्राकी 


हाक्टर ओीघधर ब्यकटेश केतकरका “महाराण्ट्रीय ज्ञानकोदा (पूना, 
१६३२) प्रस्तावना खंड १, विभाग ३, पृ० ४४८ बह ० १११ 
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व्यक्ति थे। उनके पास सेकड़ों खबरीके रथ--बोड़ेस खच्चरकी कीमत 
उस वक्‍त ज्यादा थी--हाथी, दासियाँ, अ्र्णफियाँ थीं। प्रवर ( सुन्दर ) 
दासियोंके लिखनेसे यही मतलब गालम होताट, कि दासियाँ सिर्फ कमकरिया 
ही नहीं बल्कि अपने सवा सियोंकी कामतृप्तिका साथन भी थीं। याशवल्क्य 
इसी तरहके एक बाह्यण गटाजाल ( घन्ती ) थे। साझ्ञवल्तसकों कीई सस्ताव 
ने थी, यह इसीसे पता लगता है, कि गृहत्यागी होते वक्‍त उन्होंने अपनी दोयों 
भार्याओ्रों मैत्रेयी और कात्याससीमें सम्पत्ति बॉठनेका प्रस्ताव किया --- 

“याज्ञवल्क्यकी दो भार्यायें थीं--मेत्रेयी और कात्यायनी । उनमें 
मेत्रेयी ब्रह्मगादिनी थीं, किन्तु कात्यायनी सिर्फ रतरीबुद्धिताजी । तब 
याज्ञवल्क्यने कहा-- 

मैत्रेयी ! में इस स्थानसे प्रश्नज्या लेनेबाला हूँ । आ तुझे इस कात्या- 
यतीसे (धनके बँटवारे द्वारा) भ्रलग कर दूँ। 

ब्रह्मवादिनी मेत्रेयी भी पतिकी भाँति धनसे विरकत थी, इसलिए उससे 
उससे इन्कार करते हुए कितने ही प्रश्न किये, जिसके उत्तरमें साजसल्लस्ने 
जो उपदेश दिया था, उसका जिक्र हम आगे करनेवाले हैं । 

(२) दाशनिक विचार आजवलसकेदार्थविकलिनार बुहू6 रिए्सव 
में तीन प्रकरणोंमं आगे हे---एक जनककी सज्ञ-यरिपद्मे, दूसरा जनकके 
साथकी तीन मूलाकातोंम और तीसरा संवाद अपनी रुत्री मैत्रेसीके साथ । 

(क) जनककी सभामें जनक बैदेहने बहु-दक्षिणा यज्ञका अनुष्ठान 
' किया। वहाँक्रू-पंचालके बाद्ाण आए थे । जनक बंदेशकों जिज्ञासा हुई « « 
कौन इन ब्ाह्मणोंमें सर्वश्रेष्ठ पंडित है ।' उसने हजार गायोंकी रुकवाया 


(एक जगह खड़ा किया) । उनमेंगे हा एककी दो वो संगम 2०) "० पाद 
' बुहू० ४५११ * बहु० ३११ 


*.' कार्बापणके चौथाई भागका सिक्का, जो कि बुद्धके थक्‍त पांच 
सासेभर तॉबेका होता था। १० पाद- ढाई कार्बापण । एक कार्बापण- 
. का मूल्य उस वक्‍त श्राजके बारह झानेके बराबर था । 
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गंध हुए थ। जनकन उनसे कहा--ब्राह्मण भगवानों ! जो तुममें 
कधिष्द ( सवश्वण्ठ ब्रह्मवादी) है, वह इन गायोंको हँका ले जाये । 
क्राह्मणीन हिम्मत ते की । तब साशेवत्क्यने अपने ही ब्रह्मचारी' (शिष्य) 

| कहा--सोमश्षवा ! हँका ले चल इन्हें ।” और उन्हें हेकवा दिया 
व बाहाण कूद हए--कर्स (यह) हममें (अ्पनेको) ब्रह्मिष्ठ कहता है । 
जनक बदहका' दाता अश्वल था, उसने इस (याज्वल्क्य)से पूछा-- 

तुम हम ब्रह्विष्ठ हो याज्ञवल्क्य ! क्‍ 

हेम' अद्वाए्ठकीं तमस्कार करते हैं, हम तो गायें चाहते हें ।' 

(५) अ्रश्बलका कसंपर प्रश्न-- होता अश्वलने वहींसे उससे. प्रश्न 
करना शुरू किया--. . . . 

ग्रश्वलत अपन प्रश्न ज्यादातर यज्ञ और उसके कर्मों-कलापके बारे 
किये । याशवल्कय वैदिक कर्मकाण्डके बड़े पंडित थे, यह शत-पर्थ ब्राह्मणके 
१-४ तथा १०-१४ कांडोंमें उद्धृत उनकी बहुतसी याज्ञिक व्याख्याओंसे 
स्पष्ट है। साजवलगनो आ्राधी तारिक और आधी साम्प्रदायिक व्याख्यासे 
तीता प्रश्बल बंप हो गया । 

(॥) भातंभागका म॒त्यु-सक्षकपर प्रशन--फिर जारत्कारव आत॑- 
भाग प्रक्त करते शरू कियें>-अ्रतिग्राह (+*बहुत पकड़नेवाले ) क्या हैं ? 
माझ, ५०, बाग, जिज्ला, आँख, कान, मन, हाथ, चर्म--यह्‌ आराठ ग्रह 
(. हद्धिय) हैं; जो कि क्रमशः भ्रपान, नाम, रस, रूप, शब्द, कामना और 
कम इन आठ प्रतिग्राहीं ( - विषयों) द्वारा गंध सँघते, नाम बोलते, रस 
खिते, रूप देखते, शब्द सुनते, काम (भोग) चाहते, कर्म करते, स्पश 
जानते है। इखियोंके बारेगें यह उत्तर सुनकर आर्तभागने फिर पूछा--- 

पालवल्नय ! यह सब ( »विए्व) तो मृत्युका अन्न (भोजन) है । 
न वह देवता है, जिसका अ्रन्न मृत्यु है ? 

गाग मन्य है, वेट पराचीका भोजन है, पानीस मृत्युकी जीता जा सकता हैं। 

'धाशव>य ! जब सह पृरुष मर जाता है, (तब) उसके प्राण (साथ ) 
जाने हैं भा नहीं ? 
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गीं।. . . जाने हो। बह उसास लेता हे, खर्तर करता 
है, फिर मरकर पड़ जाता हैं । 

गोज्ञवत्वय ! जब यह पुरुष मरता ह, क्या (है जो) इसे नहीं छीडता ? ' 

नाम, ,... । 

गराज्वल्वम ! जब मरनेपर इस परुषकी बाणी झ्राग (/ तत््व)सम 
समा जाती है, प्राण वाय मे, श्राख आदित्यमें, मन चस्धमार्म, श्रीम दिशाश्रोंमें, 
दारीर पृथिवीमें, श्रात्मा श्राकाशर्म, रोएं ओपसियोंगें, केश वनस्पतियोंमें, 
खून और वीर्य पानीमें मिल जाते €; तब यह पूरुष (जीव ) कहाँ होता है ? ' 

हाथ ला, सोम्य आर्तेभाग ! हम दोनों ही' इस (तल्व)कों जान 
सकेंगे, ये लोग नहीं । 

“तब दोनोंने उठकर मंत्रणा की, उन्होंने जो.कहा, वह कर्म हीके बारंमे 
कहा। जो प्रञ्ंसाकी कर्मकी ही प्रशंसा की ।- पृण्य कर्मसे पष्य (<- भला ) होता 
है, पापसे पाप (बुरा) होता है।' तब जारत्कारव झ्ातंभाग चुप हो गया । 

(०८) भुज्यु लाह्यायमिका अव्यसेध-याजियोंके लोकपर प्रदन-+- 
“तब भुज्य लाह्यायनिने पूछा--याशसवत्यय | हम भद्र देशर्म विचरण 
करते थे । बहाँ पताचल कापयके घर पर गये । उसकी लड़की गंधव-गुटी 
( देवता जिसके सिर्पर भाया हो) थी । उससे सब प्रद्धा---व फीन ४ ! 
उसने कहा--सुधन्वा अ्रज्भीरस । तब उससे लोकोंका श्रन्‍्त पूछते हुए 
मेंने कहा--कहाँ पारिक्षित' (परीक्षित-बंभी ) गये ?' सो में तुमसे भी 
याज्षवल्क्य ! पूछता हूँ, कहाँ पारीक्षित गये ? 


' छास्दोग्य (३६१७।६) में घोर प्रांगीरसके शिष्य देवकीपुत्र कषणका 
जिऋ आया है, उससे और यहाँके बर्णतको मिलानेसे परीक्षित्‌ महाभारतके 
प्र्जुनका पुश्न मालूम होता है । फिर परीक्षित्‌-इंशियोंके कहनेसे जान 
पड़ता है, कि तबसे याज्वल्कय तक कितनी ही पीढ़ियाँ बीत चुकी थीं । 
“सांक्ृत्यायन-बंश में सेंने परीक्षित्‌-पुत्र जन्‍्मेजयका समय ६०० ई० पु० 
निदिचत किया है । 
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“उस (याज्ञवत्वय ) ने कहा---. . . वह वहाँ गये जहाँ अश्वमेध-याजी 
( कंरनेबाज) जाते हैं ?' 
व्रमेषथाजी कहाँ जाते है ?' 
सपर याशवल्वयन वायु द्वारा उस लोकमें श्रदवमेधाजियोंका जाना 
बंतलासा, जिरापर लाह्यायमि चुप हो गया। 
(0) उबषस्ति चाक्रायण-सर्वान्तरात्मापर प्रइन--उषस्ति चाक्रायण 
देशका एक प्रसिद्ध बेंदज्ञ था। छान्‍्दोग्य में इसके बारेमें कहा गया 


_लेआलराके 4 ब्जकसन-न» 


हद हट 


“कृर-देशमें श्रोले पड़े थे, उस समय उषस्ति चाक्रायण (अपनी) 
भार्या भ्रा दि की के साथ प्रद्राणक नामक शूद्रोंके ग्राममें रहता था । उसने 
(एक ) इभ्य (5>शूद्र )को कुल्माष (+-दाल) खाते देख, उससे माँगा । 
उसने उत्तर दिया--यह जो मेरे सामने हे उसे छोड़ और नहीं है ।' इसे 
ही मे दे । उसने दे दिया [! 

इभम्यने उषस्तिको जब पानी भी देना चाहा, तो उषस्तिवें कहा--- 
'अह जूटठा पानी होगा । जिसपर दूसरेते पूछा--क्या यह (कुल्माष ) जूठा 
नहीं है ? तो उसने कह़ा--इसे खाये बिना हम नहीं जी सकेंगे । पानी तो 
यथेष्ट पा सकते हैं। खाकर बाकीको स्त्रीके लिए ले गया | वह पहिले 
ही श्राह्मर प्राप्त कर चकी थी । उसने उसे लेकर रख दिया । दूसरे दिन 
उसी जूठे कुल्माषकों खाकर उषस्ति कुरु-राजके यज्ञर्में गया, और राजान 
उसका बहुत सत्मान किया । 

उपस्ति चाक्रायण श्रब कुरु (मेरठ जिले) से चलकर विदेह (दर्भगा 
जिले, बिहार) में श्राया था, जहाँ कि जनक बहुदक्षिणा यज्ञ कर रहा था | 
गाशबल्वयकोी गाये हकवाते देख उसने पूछा --- 

/ याज्वल्क्य ! जो साक्षात्‌ अ्रपरोक्ष (>>प्रत्यक्ष ) ब्रह्म, जो सबके 
भीतरवाला (रसर्वान्तर) आत्मा है, उसके बारेमें मुझे बतलाओ । 
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“यह तेरा आत्मा स्वाच्तिर हैं । 

कौससा याज्वल्वय ! रावीन्तर है ?' 

जो प्राणरी प्राणन करता ( इबास लधा) है, बढ ऐश सब्र 
श्रात्मा है, जो अ्रपानरी, . , ,ह्गान , , . ,, उदात्तसे अदालत (5. ऋपषरका। 
बींचनेकी लिया) करता है, बह तेरा सबच्तिर आत्मा है ।' 

. उपस्ति साक्रायणने बह्ा+-जर कॉजन्‍यह गाय ४, यह अ्रश्य / 
इसी तरह यह (तुम्हारा) कहा हुआ, जो बड़ी साक्षात्‌ अपराक्ष भद्दा, जो 
सर्वान्तर आत्मा है, उसके बारेमे मभे बतलाओं । 

यह तेरा शआ्रात्म। सर्वान्तर है ।' 

कौनसा याज्ञवल्क्य ? सर्वान्तर है ?' 

दुष्टिके देखनेबालेकों तू नहीं देख सकता, न श्रुति (£<शब्द) के 
सुननेवालेकों सुन सकता, न मतिके मतने करने बाजेकाो मतन कर सकता, 
ने विज्ञाति (“जानने ) के जानतनंबालोंकों बिजश्ञानन कर सकता। यहीं 
तेरा आत्मा सर्वान्तर है, इससे भिश्न तुच्छ (:“आरत) है ।' 

“तब उपस्ति लाक्रामण सूप ही गया ।' 

(०) कह्दोल कोषीतकेयका सर्वान्तरात्मापर प्रश्न-- ।॥ 
कहोलते पूछा -- 

४ ग्राज्वल्यग ! जो ही साक्षात अपराध्ष ब्रह्मा है, जी सवस्तिर झ्ात्मा 
है, उसके बारेमें म॒भे बतलाओं ।' 

'यह तेरा प्रात्मा सर्वास्तर है । 

कोनसा याज्ञवल्क्य ! सर्वास्तर है ?' 

(वह) जो (कि) भूख, प्यास, शोक, मोह, जरा, मुत्यस परे है । 
इसी आत्माकों जानकर ब्राह्मणपुत्र-इच्छा, धन-६७ढट्ठा, लोक (-सन्मान ) 
इच्छासे हटकर भिक्षाचारी (रूनगुहत्यागी) होते हे । जो कि पूत्र-४चछा 
हे वही वित्त-इचछा है, जो वित्त-८छ्ठा है, बही गोक-एन्छा है: दोनों ही 
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इच्छाएं हैं । इसलिए ब्राह्मणको पांडित्यसे विरक्त हो बाल्य (>>बालकोंकी 
भाँति भोलाभालापनत) के साथ रहना चाहिए; बाल्य और पाण्डित्यसे 
विरक्‍्त हो म॒न्ति, . . .।. . . .मौनसे विरक्त हो, फिर ब्राह्मण (होता है) । 
बह ब्राह्मण वैसे होता है ? जिससे होता है उससे ऐसा ही (होता है) 
इससे भिन्न तुच्छ है ।' 

बे कहोल कौषीतक्रेय चुप हो गया । 

(४) गारगी वाचक्रबी (बच्चत्तोक, अज्षर)-मैत्रेयीकी भाँति गार्गी और 
उसके प्रश्न इस वातके सबूत हैं, कि छठी-सातवीं सदी ईसापूवेमें स्त्रियोंकी चौके- 
चल्हेसे आगे बढ़नेका काफ़ी अवसर मिलता था; अभी वह पदें और दूसरी 
सामाजिक जकड़बन्दियोंमें उतनी नहीं जकड़ी गई थीं । गर्गीते पूछा --- 

' ग्राज्वल्क्य ! जो (कि) यह सब (>विश्व) पानीमें ओत-प्रोत 
(: अ्ग्रथ्वित ) है, पानी किसमें श्रोतप्रोत हे ? 

ब्रायमें, गार्गी ! 
बाय विसमें श्रोतप्रोत है ? 
प्रन्तरिक्ष लोकों्म गार्गी !! 

आ्रागके इसी तरहके प्रश्नके उत्तरमें याशवल्क्यने गन्बर्वलोक, आादित्य- 
लीक, करद्रलोक,' सक्षत्रलोक, देवलोक, इच्धलोक, प्रजापतिलोक, ब्रह्मलोक 
“आम पहिलोका पिछलोंमें झोतप्रोत होना बतलाया ।--बह्मय लोक सार 
# आतप्रात है; उसपर गार्गनि पूछा-- 

अद्यलीक किसमें श्रोतप्रोत हे ? 

"उस याशवत्मयसे कहा--मत प्रश्नकी सीमाके पार जा, मत तेरा 
डर गिर । प्रश्नकी सीमा न पारकी  जानेबाली देवताके बारेमें तू श्रतिप्रश्न 
कर रही है | गार्गी ! मत ग्रति-प्रश्न कर । 
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“तब गार्गी वानवनबी चप हो गई । 

इसके बाद उहालक आरुणिका प्रश्न है । जी कि प्रइनकर्ता आर्रुणके 
लिए अ्रंगत मालूम होता है । रादियां तक ये सारे ग्रच्थ वांठस्थ करके लाये 
गये थे; इसलिए एकास जगह एसी भूल संभव हैं। पालि' बीघनिकायय: 
गहापरिनिब्बागसत्र्मं भी कंटरथश प्रधाक कारण ऐसी गलती' हुई है, 
इसका उल्लेख हमसे वहाँ किया #। गा्गीकि प्रश्नके उत्तराधकों भी 
देकर हम आगे गारमलायक विवारोंके जाननेकैलिए किसी विस्मृत 
प्रश्नक्ताके प्रश्नोत्तकों (जों कि यहाँ आशणके नामसे मिल रहा है) 
देंगे | -- 

“तब वाचक्नवीर्न पूछा--- 

“ब्राह्मण भगवानों ! अच्छा तो में इन (याज्ञवल्क्य ) से दो प्रश्न पूछती 
हूँ, यदि उन्हें यह, बतला देंगे, तो तुममेंसे कोई भी इन्हें ब्रह्मवादमें ने 
जीतैगा ।' ' 

(याजवल्गस--) पूछ गार्गी ! 

'उसने कहा--याशवल्वथ ! शजेस काशी था विदेश देशका कोई 
उमग्र-पुत्र (- सिपाही ) उतरी प्रत्यंवाकों धनृषपर लगा शभुकों बेधनंवाले 
वाण-पलवाले दो (तीरों)कों हाभर्म ले उपस्थित हो। इसी तरह में तुम्हारे 
'पास दी प्रइनोंके साथ उपस्थित हुई हूं । उन्‍हें सर्भ: बतलाभो । 

पूछ गार्गी ! 

“उसने कह्टा--याज्ञवल्वथ ! जाय बयो( नक्षत्र)लोकरो ऊपर, जो 
'पृथिवीसे नीचे, जो दो शभौर पृथिवीके बीचम है; जो अतीत, बतंभान 
और भविष्य कहा जाता है; किसमें यह भ्रोतप्रोत है ? 

वह आकाशर्में श्रोतप्रोत है । 
उस (गार्गी)ने कहा--- नमस्ते साजबल्य ! जो कि तमने यह 
'मुझे बतलाया। (अरब) दूसरा (प्रश्न) लो 
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पूछ गार्गी ! ' 

आकाश किसमें ओतप्रोत है ? 

गार्गी ! इसे ही ब्राह्मण अक्षर ( +-अञ्र-विनाशी ) कहते हैं; (जो कि) 
ने स्थूल, न अणु, न हस्व, न दीर्घ, न लाल, न स्वेहू, (55 चिकना या आादे ) 
न छाया, न तम, न वायु, न श्राकाश, न संग, न रस, न गंध, ने नेत्र-थोत्र- 
वाणी-मन द्वारा ग्राह्म, न तेज (>जअग्नि ) वाला, न प्राण, न मुख, ते मात्रा 
(>+परिमाण ) वाला, न आन्तरिक, न बाह्य है। न वह किसीको खाता 
है, न उसको कोई खाता है। गार्गी ! इसी श्रक्षरके शासनमें सूर्य-चन्द्र 
धारे हुए स्थित हैं, इसी श्रक्षरके शासनमें थौ और पृथिवी . . . मुहत्ते रात- 
दिन, अर्ध-मास, मास, ऋतु-संवत्सर . . . .धारे हुए स्थित हैं। इसी 
अक्षरके शासनमें श्वेत पहाड़ों (+- हिमालय ) से पूर्ववाली नदियाँ या पर्िचिम- 
वाली दूसरी नदियाँ उस उस दिशामें बहती हें, इसी अक्षरके शासनमें (हो) 
गार्गी ! दाताओ्रोंकी मनृष्य, यजमानकी देव प्रशंसा करते हें।.. . . 
गार्गी ! जो इस शग्रक्षरको बिना जाने इस लोकमें हवन करे, यज्ञ करे, बहुत 
हजार वर्ष तप तपे उसका यह (सब करना) अन्तवाला ही है । गार्गी ! 
जो इस अक्षरकों बिना जाने इस लोकसे प्रयाण करता है, वह अभागा 
(++कृपण ) है; और जो गार्गी ! इस गअक्षरकी जानकर इस लोकसे प्रयाण 
करता है, वह ब्राह्मण है । वह यह श्रक्षर गार्गी ! न-देखा देखनेवाला, 
न-सुना सुननेवाला, व-मनन-किया मनन करनेवाला, न-विज्ञात विजानन 
करनेवाला है। इससे दूसरा श्रोता. . . .मन्ता. . . . विज्ञाता नहीं है । 
 गार्गी ! इसी अक्षरमें झराकाश ओतप्रोत है ।. . . .. 

“तब वाचक्नवी चुप हो गई ।” 
.  गार्गकि दो भागोंमें बँटे संवादमें किसमें यह विश्व ओतप्रोत है इसी 
_प्र॒इनका उत्तर है; इससे भी हमारा सन्देह दृढ़ होता है, कि श्रुतिमें स्मरण 
करनेवालोंकी गलतीसे यहाँ ग्रारणि--जो कि याज्ञवल्क्यके गुरु थे--के 
कामसे नग्रा प्रइन डालनेकी गड़वड़ी हुई है । 
(8) विद्स्ध शाकल्यका देवोंकी प्रतिष्ठापर प्रश्न--अन्तिम 
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प्रदतकर्ता' विदग्ध शाकल्य था। उसका संवाद बंदिक देवताभ्रोंके संबंध 
द्रकी कौड़ी' लानेकी तरहका है-- 

४ ४५ विलेन देने है! 

तीस ।' 

हाँ, कितने देव हैं ?' 

छे।... .तीन ।. . ,. .दो। 

कौनसे तेंतीस ? 

आठ वसु, ग्यारह रुद्र, बारह आदित्य, (सब मिलकर ) एकतीस, 
और इन्द्र तथा प्रजापति--तेंतीस ।' 

फिर इन वेदिक देवताओरोंके बारेमें दार्शनिक अटकलबाजी की गई है । 
फिर अन्तमें शाकल्यने पूछा--- 

'किसमें तुम भौर श्ात्मा प्रतिष्ठित (स्थित) हो ? 

प्राणमें ।' 

(किसमें प्राण प्रतिष्ठित है ?' 

अपानमें ।' . . . , व्यानमें । , .. . उदानसें ।' 

किसमें उदान प्रतिष्ठित है ?' 

समानमें । वह यह (+>समान श्रात्मा) अ्र-गृह्म >वतहीं ग्रहण किया 


रै 


,.  अधा । 


«  « तुझसे में उस औऔपनिषद (<-- उपनिषद्‌ प्रतिपादित, भ्रथवा रहस्यमय ) 
पुरुषके बारेमें पूछता हूँ, उसे यदि नहीं कहेगा तो तेरा शिर गिर जायेगा ।! 
“शाकल्यने उसे नहीं समझा, (और ) उसका शिर गिर गया । (मरासा) 
समझ दूसरे हटानेवालें उसकी हड्डियोंकों ले गये ।” 

ब्रह्मके संवादर्म शाकल्यका इस तरह शोचनीय अन्त हो जानेपर याज्- 
वल्क्यने कहा--- रस 

बाह्ण भगवानों ! आपमेंसे जिसकी इच्छा हो, मभसे प्रइन करे, 
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या सभी मुभसे प्रइन करें। आपमेंसे जो चाहें उससे में प्रइदन करूँ या 
आपमें सबसे में प्रशव करूँ। “ 
उन ब्राह्मणोंकी हिम्मत नहीं हुई ।” 

(४) अज्ञात प्रश्नकत्तोका अन्तयांमीपर प्रश्न--आरुणिके तामसे 
किये गये प्रइनके कर्त्ताका असली नाम हमारे लिए चाहे अज्ञात हो. किन्‍्त 
याज्ञवल्क्यके दर्शनके जाननेकेलिए प्रश्न महत्त्वपूर्ण है, इसलिए उसका भी 
संक्षेप देना ज़रूरी हैं --- 

“ उसे में जानता हूँ, याज्ञवल्क्य ! यदि उस सूत्र और अन्‍न्तर्यामीको 
बिना जाने ब्राह्मणोंकी गायोंको हँकायेगा तो तेरा शिर गिर जायगा ।' 

'में जानता हूँ गौतम ! उस सूत्र (+-धागे)को उस अन्तर्यामीको । 

में जानता हूँ, (कहता है, तो) जैसे तू जानता है, वैसे बोल . . .।' 

“उस (न्‍नयाज्ञवल्क्य)ने कहा--वायु हें गौतम ! वह सूत्र-वायु 
है। सूत्रसे गौतम ! यह लोक, परलोक और सारे भूत ग॒थे हुए हें। 
इसीलिए गौतम ! मरे पुरुषके लिए कहते हें--वायुसे इसके अश्रंग छूट 
गये । ।' 

यह ऐसा ही है याज्ञवल्क्य ! अन्तर्यामीके बारेमें कहो ।' 

जो पृथिवीमें रहते पृथिवीसे भिन्न हूँ, जिसे पृथिवी नहीं जानती, 
जिसका पृथिवी शरीर है, जो पृथिवीको अन्दरसे नियमन करता 
(++अन्तर्यामी ) हैं; यही तेरा आत्मा अन्तर्यामी अमृत है । 

जो पानीमें. . . .आगमें. . . .श्रन्तरिक्षमें . . . . वायुमें. . . . चौमें 


आदित्यमें. . . .दिशाश्रोंमें . . .. चन्द्र-तारोंमें . . . .आकाझमें . . . .तम 
(>ज्अन्धकार ) में . . . . तेजमें सारे भूतोंमें . . .प्राणमें . . . बाणीमेंः 
ने श्रोत्रमें चर्म (+-त्वगू-इन्द्रिय) में . . . विज्ञान 
(>>जीव ) (और) जो वीर्य (5--रेतस्‌ ) में रहते वीयसे भिन्न हूं, 


जिसे वीय॑ नहीं जानता, जिसका वीय॑ शरीर है, जो वीयको अन्दरसे नियमन 


* बृहु० ३।७ १-२३ 
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करता ( श्र्तर्यामी) है, यही तेरा आत्मा अन्तर्यामी अ्रमृत (:<श्रवि- 
नाशी ) है । वह श्र-देखा देखनेबाला० श्र-विज्ञात विजानन करनेवाला है । 
इससे दूसरा श्रोता . . . .मस्ता . . . . विज्ञाता नहीं है । यही तेरा श्रात्मा 
श्रन्तर्यामी श्रमृत है । इससे अन्य (सभी) तुच्छ हैं । 

(ख) जनकको उपदेश---सभाकें बाद भी याज्ञवल्व्य और दर्शन- 
प्रेमी जनक (<5 राजा) विदेहका समागम होता रहा । इस समागमर्में जो 
दाशंनिक वार्तालाप हुए थे, उसको बहुदारण्यकके चौथे अध्यायमें सुरक्षित 
रखा गया है |-- 

“जनक वेदेह बैठा हुआ था, उसी समय याज्ञवत्क्य श्रा गये । उनसे 
(जनकते ) पूछा-- 

कैसे श्राये, पशुओंकी इच्छासे या (किसी) सूक्ष्म बात (अण्वन्त ) के 
लिए ?' 

दीनों हीके लिए सम्राद ! जो कुछ किसीने तुझे बतलाया हो, उसे 
सुनना चाहता हूं । 

'मुभसे जित्वा शेलनिते कहा था--वाणी ब्रह्म है । 

जैसे माता-पिता-ग्राचार्यवाला (>रशिक्षित पुरुष) बोले, उसी तरह 
शैलनिने यह कह्ठा--वाणी ब्रह्म है ।. . . .क्या उसने तुभे उसका श्रायतन 
(स्न्स्थान ) प्रतिष्ठा बतलाई ! 

'. , नहीं बतलाई । 

बह एकपाद (एक पेरवाला) है सम्राद ! 

. तो (उसे) मुभे बतलाओं याज्ञवल्क्य ! ' 
«वाणी आयतन है, झ्राकाश प्रतिष्ठा है, प्रज्ञा (मान) करके इसकी 
उपासना करे | 

प्रज्ञा क्या हैं याज्वल्क्य ! ' 

* वाणी ही सम्राट ! वाणीसे ही सम्राट ! बन्धु (“-ब्रह्मा') जाना 


तुलना करो “दोघ-निकाय” (हिन्दी-पनुवाद, नामसूची) 
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जाता है; ऋग्वेद, यजुर्वेद, सामवेद, अथर्वांगिरस, इतिहास, पुराण, विद्या, 
उपनिषद्‌ इलोक, सूत्र, व्याख्यान, अनुव्याख्यान, आहुति, खान-पान, यह 
लोक, परलोक, सारे भूत वाणीसे ही जाने जाते हें। सम्राट ! वाणी 
परमब्रह्म है । जो ऐसे जानते हुए इसकी उपासना करता है, उसेको 
वाणी नहीं त्यागती, सारे भूत उसे (भोग) प्रदान करते हें, (वह) देव बन 
देवोंमे जाता हैं ।' 

“जनक वेदेहने कहा-- (तुम्हें) हजार हाथी-साँड देता हूँ ।' 

“याज्ञवलक्यने कहा--पिता मेरे मानते थे, कि बिना अनुशासन 
(>>उपदेश )के (दान) नहीं लेना चाहिए। जो कुछ किसीने तुझे बत- 
लाया हो, उसीको में सुनना चाहता हूँ ।' 

मुभसे उदडूः शौल्वायनने कहा था--प्राण ही ब्रह्म हैं ।' 

जैसे माता-पिता-आ्राचायंवाला बोले, उसी तरह शौल्वायनने कहा-- 
प्राण ही ब्रह्म है। क्‍या उसने. . . . प्रतिष्ठा बतलाई ?* 

' , नहीं बतलाई |... . 

हजार हाथी-साँड देता हूँ ।' 

(जनक--) मुभसे वर्क वाष्णुते कहा--नेत्र ही ब्रह्म है ।.. . . 

मुभसे गर्देभीविषति भारहाजने कहा--श्रोत्रही ब्रह्म हैं... . 

'मुभसे सत्यकाम जाबालने कहा--मन ही ब्रह्म है । 

मुभसे विदग्ध शाकल्यनें कहा--हृदय ही ब्रह्म है . . . . 

(जनक--) हजार हाथी-साँड देता हूँ । 

“याज्नवलक्यने कहा-- पिता मेरे मानते थे कि बिना अनुशासनके दान 
नहीं लेना चाहिए ।' 

और दूसरी बार जानेपर जनक वंदेहने दाढ़ीपर (हाथ ) फेरते हुए 
कहा-- नमस्ते हो याज्ञवल्क्य ! मुझे अनुशासन ("उपदेश ) करो ।' 

“उस (व्ययाज्ञवल्क्य)ने कहा--जेसे सम्राट ! बड़े रास्तेपर 


* बृह० ४॥२।१ 
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जानेवाला (यात्री) रथ या नाव पकड़ता है, इसी तरह इन उपनिषदों 
(<-तत्त्वोपदेशों ) से तेरे आत्माका समाधान हो गया है। इस तरह 
वुन्दारक (<:देव), आढ्य (--धती) वेद-पढ़ा, उपनिषत्‌-सूना तू यहाँसे 
छुटकर कहाँ जायेगा 

भगवन्‌ ! में, , . .नहीं जानता कि कहाँ जाऊंगा ।' 

अच्छा तो जहाँ तू जायेगा उसे में तुझे बतलाता हूँ ।' 

कहें भगवन्‌ ! / 

इसपर याज्ञवल्क्यने आँखों और हृदयसे हजार होकर ऊपरको जाते 
वाली केश-जेसी सूक्ष्म हिता नामक नाड़ियोंका जिक्र करते प्राणको चारों 
ग्रोर व्यापक बतलाया और कहा--- 

वह यह नेति नेति' (5--इतना ही नहीं) आत्मा है, (जो) भ्रगुह्य-- 
नहीं ग्रहण किया जा सकता अ-संग नहीं लिप्त हो सकता ।. . . .जनक ! 
(ग्रब) तू अ्रभयकों प्राप्त हो गया।' 

“जनक वंदेहने कहा-- अ्रभय तुम्हें प्राप्त हो, याज्ञवल्क्थ |! जो कि 
हमें तुम ग्रभयका ज्ञान करा रहे हो । नमस्ते हो, यह बिदेह (. देश) यह 
में (तुम्हारा) हूँ ॥२॥ 

(9) आत्मा, त्रद्म ओर सुषुप्ति-- जनक वेदेहके पास याज्ञवत्क्य 
गए।. . . .जब तक वेदेह और याज्ञवल्क्य अग्निहोन्नर्में एकत्रित हुए, 
(तब ) याज्ञवल्क्यने जनकको वर दिया | उसने इच्छानुसार प्रश्नका वर 
माँगा, उसने उसे दिया। सम्रादने ही पहिले पूछा-- 

याज्ञवल्क्य ! किस ज्योतिवाला यह पुरुष हे ? 

आदित्य-ज्योतिवाला सम्राट ! श्रादित्य-ज्योतिसे ही वह . . . . कर्म 
करता है. . .. ।' 


हाँ, ऐसा ही है याज्ञवल्क्य ! आ्रादित्यके डूबनेपर . . . . किस ज्योति 
वाला, ... ?' 


चन्द्र-ज्योतिवाला . . , .' .. . .अग्नि-ज्योतिवाला . . ..' ... - 
लो 8 
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आत्म-ज्योतिवाला सम्राट | आत्मा (रूपी) ज्योतिस ही वह . . . . 
कर्म करता है. . .. !' 

कौनसा है आत्मा ?' 

जो यह प्राणोंमें विज्ञानमय, हृदयम झ्रान्तरिक ज्योति (->प्रकाह) 
पुरुष है, वह समान हो दोनों लोकोंमें संचार करता हैं. . . . वह स्वप्न 
(देखनेवाला ) हो इस लोकके मृत्युके रूपोंको अतिक्रमण करता है । वह 
पुरुष पैदा हो, शरीरम प्राप्त हो पापसे लिप्त होता है, उत्क्रान्ति करते 
मरते वक्‍त पापको त्यागता है । इस पुरुषके दो ही स्थान होते है--यह और 
परलोक स्थान, तीसरा सन्धिवाला स्वप्तस्थान है। उस सन्धिस्थानमें 
रहते (वह) इन दोनों स्थानोंको देखता है---इस और परलोक स्थानको । 
. - - - पाप और आनन्द दोनोंकों देखता है। वह जब सोता है, इस 
लोककी सारी ही मात्राको ले . . . . स्वयं निर्माण कर, अपनी प्रभा अपनी 
ज्योतिके साथ प्रसुप्त होता है, वहाँ यह पुरुष स्वयंज्योति होता है । न वहाँ 
(स्वप्नमें ) रथ होते, न घोड़े (+-रथ-योग ), न रास्ते; किन्तु (वह) रथों, 
रथयोगों, रास्तोंको सृजता है . . . .आनन्दोंको सृजता है। न वहाँ घर, 
पृष्करिणियाँ, नदियाँ होतीं, किन्तु . . . . (इन्हें) वह सृजता हे ।.. . . 
जिन्हें जागृत (-अवस्थामें ) देखता है, उन्हें स्वप्नमें भी (देखता है); इस 
तरह वहाँ यह पृरुष स्वयंज्योति होता है ।' 

'सो में भगवान्‌को (और ) हजार देता हूँ, इसके आगे (भी ) विमोक्षके 
बारेमें बतलावें ।. . . . 

४ जैसे कि बड़ी मछली (नदीके) दोनों किनारोंमें संचार करती हूं 

. -» इसी तरह यह पुरुष स्वप्न और बुद्ध (+-जागत) दोनों छोरोंमें 
संचार करता है। जैसे आकाशमें बाज़ या गरुड़ उड़ते (उड़ते) थककर 
पंखोंको इकट्ठटाकर घोंसलेकाँ ही (आश्रय) पकड़ता है, इसी तरह यह 
पुरुष उस अन्त (5-छोर)की ओर धावन करता है, जहाँ सोया हुआ न 
किसी काम (>>भोग ) की कामना करता है, न किसी स्वप्नको देखता है । 
' उसकी वह केश-जेंसी (सूक्ष्म) हजारों फूट-निकली नील-पिगल-हरित- 


४७२ दर्शन-विग्दशेन [ श्रष्याय १४ " 


लोहित (रण )से पूर्ण हिता नामक नाड़ियाँ हैं. . . .जिनमें . . . . गड़हेमें 
(गिरते) जैसा गिरता है. . . .जहाँ देवकी भाँति राजाकी भाँति--में ही 
यह सब कछ हैँ, (में ही) सब हँ--यह मानता है; वह इसका परम लोक 
हैं ।. .. .सो जैसे प्रिय स्त्रीसे आलिगित हो (पुरुष) न बाहरके बारेमें 
कछ जानता, न भीतरके बारेमें; ऐसे ही यह पुरुष प्राज्ञ-आत्मा (<--ब्रह्म ) 
से आलिगित हो न बाहरके बारेमें कुछ जानता, न भीतरके बारेमें । बहू- 
इसका रूप, . . .हैं। यहाँ पिता श्र-पिता हो जाता है, माता श्र-माता, लोक 
श्र-लोक, देव अ्र-देव, वेद अ्र-वेद हो जाते हैं । .यहाँ चोर श्र-चोर, गर्भघाती 
श्र-गर्भधाती, चंडाल अ-चंडाल, पोल्कस (#>म्लेच्छ) अ-गोल्कस, श्रमण 
अ-श्रमण, तापस अ-तापस, पण्यसे रहित, पापसे रहित होता है । उस समय 

बह हृदयके सारे शोकोंसे पार हो चका होता है । यदि वहाँ उसे नहीं 
देखता, तो देखते हुए ही उसे नहीं देखता, अ्विनाशी होनेसे द्र॒ष्टा 
( न्आत्मा)की दृष्टिका लोप नहीं होता । उससे विभक्‍त (--भिन्न) 


दूसरा नहीं है, जिसे कि वह देखता ।. . . .जहाँ दूसरा जैसा हो, वहाँ दूसरा 
दूसरेको देखे, दूसरा दूसरेको सूँघे. . . .चखे . . . .बोले . . . . सुने . 
संयबत हो विजानन करें।. . . .द्रप्टा' एक श्रद्नेत होता 


हैं, यह है ब्रह्मतोक सम्राद ! 

(>) त्रह्मतोक-आनन्द्‌--तद्धालोकर्म कितना आनंद है, इसको 
समभाते हुए याज्ञवल्क्यने कहा--- 

'मनुष्योंमें जो संतुष्ट समृद्ध, दूसरोंका श्रधिपति न (होते भी ) साध मानुष 
भोगोंसे सम्पन्न होता है , उसको यह (आनंद ) मनप्योंका परमानंद है । १०० 
मनुष्योंके जो आनंद हैं, वह एक पितरोंका, , . .झ्राननद , , ,, आगे---- 


१०० पितर ग्रानन्द-८१ गंधर्व-लोक आनन्द 
१०० गन्बबेलोक » मन? कर्मदेव शा 
१०० क्मंदेव » क्‍्१ भ्राजानदेव  ,, 


१०० आजानदेव » नर प्रजापति-लोक ,, 
१०० प्रजापति-लोक ,, ४१ ब्रह्मा्लोक 


कु 


याज्ञवल्क्थ | भारतीय दब्गन . ४७३ 


फिर उपसंहार करते--  ., 

“ यही परम-आनन्द ही ब्रह्मलोक है, सम्राट ! ' 

लो में भगवानकों सहस्र देता हूँ । इससे आगे (भी) विमोक्षकेलिए 
ही बतलाभो । 

“यहाँ याज्षवल्क्यकों भय होने लगा--राजा मेधावी है, इन सब (की 
बात करने ) से मुझे रोक दिया । (पुनः) वही यह (आत्मा) इस स्वप्नके 
भीतर रमण, विचरण कर पृण्य श्रौर पापको देखकर फिर नियमानुसार . . . 
जागृत अ्रवस्थाको दौड़ता है ।. . . . जैसे राजाकों आते देख उम्र-प्रत्येनस्‌ 
(>>सेनिक), सूत (>>सारथी) ग्रामणी (--गाँवके मुखिया) अन्न-पान- 
निवास प्रदान करते ह-- यह झा रहा है', यह आता है, इसी तरह इस 
तरहके ज्ञानीकेलिए सारे भूत (>-प्राणी) प्रदान करते हें--यह ब्रह्म आ 
रहा हं--यह श्राता है ।. .. . 

(ग) मैत्रेयीको उपदेश--याज्ञवत्वयकी दो स्त्रियाँ थीं--मैज्रेयी 
ओर कात्यायनी । याज्ञवल्क्यते घर छोड़ते वक्‍त जब सम्पत्तिके बँटवारेका 
प्रस्ताव किया, तो मेत्रेगीने अपने पतिसे कहा--- 

“४ भगवन्‌ ! यदि वित्तसे पूर्ण यह सारी पृथिवी मेरी हो जाये, तो 
कया उससे में अ्रमृत होऊँगी अथवा नहीं ? 

'नहीं, जैसे सम्पक्तिवालोंका जीवन होता है, वैसा ही तेरा जीवन होगा, 
श्रमुतत्व (£ -मबतपद ) की तो आशा नहीं है ।' 

उस (: मंत्रेयी)ने कहा-- जिससे में अ्रमुत नहीं हों सकती, उसे 
(ले) क्या करूँगी । जो भगवान्‌ जानते हैं, वही मुभसे कहें ।' 

“याज्ञवल्क्यने कहा--हमारी प्रिया हो आपने सबसे प्रिय (वस्तु) 
माँगी, अच्छा तो श्रापको यह बतलाता हूँ । मेरे वचनको ध्यानमें करो ।' और 
उसने कहा--अरे ! पतिकी कामनाकेलिए पति प्रिय नहीं होता, अ्रपनी 
कामना (<-भोग ) केलिए पति प्रिय होता है । अरे ! भार्याकी कामनाके 
लिए भार्या प्रिया नहीं होती, अपनी कामनाके लिए भार्या प्रिय होती है । 
, पुत्र... .वित्त. . ..पशु. . . .बह्मा. . . .क्षत्र. ,. .लोक. . . . 
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देव, . . .बेद . . . .भूत. . . .सर्वकी कामताकेलिए सर्व (>-सब वस्तुएँ) 
प्रिय नहीं होता, अपनी कामनाकेलिए सर्वे प्रिय होता है । अरे ! आत्मा 
(>“ःथ्राप) ही द्रष्टव्य, श्रोतव्य, मन्तव्यथ, निर्देध्यास ( ध्यान) करने 
योग्य है । मैत्रेयि ! आ्रात्माके दुष्ट, श्रुत, मत, विज्ञात हो जानेपर यह 
सब (: बिद्व) विदित हो जाता है। ब्रह्म उसे हटा देता है, जो 
आत्मासे अलग ब्रह्मको जानता हैं। क्षनत्नर, , . .लोक., . . .देव. . . . वेद 
. भूत (नूप्राणी) . . . .सर्व. .. .। यह जो आरात्मा है वही बहा, 
क्षत्र, .. .लोक. . . .देव. . . .बेंद. . . .भूत . . , .सर्बे है । .. . .जैसे 
सभी जलोंका समुद्र एकायन (55एकघर) है; ऐसे ही' सभी स्पशोॉका त्वक 
. -  गंधोंकी नासिका, . . .रसोंकी जिह्ना. . . .रूपोंका नेत्र, . . . 
शब्दोंका श्रोत्र,. . . .संकल्पोंका मन . . . . विद्यात्रोंका हृदय . . . . कर्मोका' 
हाथ . . . .आनन्‍्दोंका उपस्थ (<5जनन-इन्द्रिय ) . . . . विसर्गों (>त्यागों ) 
की गृदा. . . .मार्गके पैर. . . .सभी वेदोंकी वाणी एकायन है । सो जैसे 
सेंघा (स्थ्नमक) पूर्ण होता है बाहर भीतर (कहीं) बिना छोड़े सारा 
(लवण-) रसपूर्ण ही है, इसी तरह भरे ! में आत्मा बाहर भीतर (कहीं) 
न छोड़े प्रज्ञानपूर्ण (::प्रशानत्रन) ही हूँ। इन (शरीरके) भतोंस 
उठकर उनके बाद ही विनष्ट हो जाता है, अरे ! मरकर (प्रेत्य) संज्ञा 
नहीं है (यह में) कहता हूँ ।' 

४... «मेत्रेयीने कहा-- यहीं म॒र्भे भगवानूने मोहमें डाल दिया, में 
इसे नहीं समझ सकी । 

“उस (स्|याशवल्वय)ने कहा--अरे ! मे मोह (की बात) नहीं 
कहता । अवधिनाशी है भरे ! यह आत्मा; उच्छिन्न न होनेवाला है । जहाँ 
देत हो वहाँ (उनमेंसे ) एक दूसरेको देखता . . . .सूँघता . . . .चखता , . . 
बोलता . . . .सुनता . . . .मनन करता, . . . छूता . . . .विजानन करता 
है; जहाँ कि सब उसका श्रात्मा ही है, वहाँ किससे किसको देखे, . . . 

_ विजानन करे। सो यह नेति नेति' आत्मा अगृह्मयज-नहीं ग्रहण किया जा 
सकता ० भ्र-संग>-नहीं लिप्त हो सकता है। .. . .मेत्रेयी ! यह 
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(जो स्वयं) सबका विज्ञाता(--जाननहार) है, उसे किससे जाना जाये, 
यह मेत्रेयी ! तुझे अ्रनुशासना कह दी गई । अरे ! इतना ही अमृतत्व 
है । यह कह याज्ञवल्क्य चल दिये ।' 

याज्ञवल्वेयके इन उपदेशोस पता लगता है, कि यद्यपि अ्रभी भी जगतके 
प्रत्याख्यानका सवाल नहीं उठा था, और न पीछेके योगाचारों और शंकरान- 
यायियोंकी भाँति ब्रह्म सत्यं जगन्‌ मिथ्या” तक बात पहुँची थी; तो 
भी सुषुप्ति और मृक्षितमें याज्ञवल्क्य ब्रह्मसे श्रतिरिक्त किसी और तत्त्वका 
भान होता है, इसे स्वीकार नहीं करते थे । आनंदोंकी सीमा ब्रह्म या ब्रह्मलोक 
है--वह सिर्फ अ्रभावात्मक गुणोंका ही धनी नहीं है । ब्रह्म सबके भीतर है 
और सबको अन्दरसे नियमन करता (--अन्तर्यामी) है । यद्यपि अन्तमें 
याज्ञवल्क्यने घर-बार छोड़ा, किन्तु सन्‍्तानरहित एक बूढ़ेके तौर पर | घर 
छोड़ते वक्‍त उनका ब्रह्मज्ञान (>-दर्शन) पहिलेसे ज्यादा बढ़ गया था, 
इसकी संभावना नहीं है । पहिले जीवनमें धन और कीर्ति दोनोंका उन्होंने 
खूब संग्रह किया यह हम देख चके हैं । याज्ञवल्क्यके समयमें कर्म-कांडपर 
जबरदस्त संदेह होने लगा था, यज्ञमें लाखों खर्च करनेवाले क्षत्रियोंके 
मनमे पुरोहितोंकी श्रामदनीके संबंध में खतरनाक विचार पैदा हो रहे थे । 
साथ ही गहत्यागी श्रमण श्रौर तापस साधारण लोगोंको अ्रपनी तरफ खींच 
रहे थे । ऐसी अवस्थामें याज्ञवल्कय और उनके गृरु आरुणिकी दार्शनिक 
विचारधाराने ब्राह्मणोंके नेतृत्वको बचानेमें बहुत काम किया। (१) पुराने 
ब्राह्मण इन' बातोंपर डठे हुए थे--यज्ञसे लौकिक पारलौकिक सारे सुख 
प्राप्त होते हैें। (२) ब्राह्मण-विरोधी-विचार-धारा कहती थी--यज्ञ, 
. कर्मकांड फ़जूल हैं, इन्हें लोकर्मं कितनी ही बार असफल होते देखा गया 
है; ब्राह्मण अपनी दक्षिणाके लोभसे परलोकका प्रलोभन देते हैं। (३) 
इसपर आरुणि-ग्राज्वल्क्य का कहना था--ज्ञानके बिना कर्म बहुत कम 
फल देता है । ज्ञान सर्वोच्च साधन है, उससे हम उस अक्षर ब्रह्मके पास 
जाते हैं, जिसका आनंद सभी आ्रानंदोंकी चरम सीमा है । इस ब्रह्मलोक- 
को हम' नहीं देखते, किन्तु वह है, उसकी हल्कीसी भाँकी हमें गाढ़ निद्रा 
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(सपृष्ति ) मे मिलती है जहॉ-- 
जब सो गये हो गये बराबर । 
काब शाहों-गदार्म फर्क पाया ॥ 
इन्द्रिय-अ्रगोचर इस ब्रद्मलोकके ख्यालको मजबूत कर देनेपर यज्ञ- 
फल भोगनेबालेकिलिए घेवलोककी सत्ताको मनवानेका भी काम चल जाता 
है। सर्व-श्रेष्ठ ब्रह्मज्ञानी याज्ञवल्वय यज्ञके बेद (यजुवेद )के मुख्य आधार 
तथा यजवेंदके कर्मकाण्डीय बराह्मण--शतपथ ब्राह्मण--के महान्‌ कर्ता 
हैं । यज्ञरूपी श्रदृढ़ प्लवोंको उन्होंने सबसे अधिक दुढ़ता प्रदान की । 
उपनिषद्के इन ऋषियोंन अपने सारे ब्रह्मज्ञानके साथ पुनजन्म, परलोककी 
बात छोड़ी नहीं | सामाजिक दृष्टिसे देखनेपर पुरोहित वर्गके आर्थिक 
स्वार्थपर जो एक भारी संकट आया था, उसे यज्ञोंकी प्रथाकों पूर्वंबत 
प्रधान स्थान दिलाकर तो नहीं, बल्कि स्वयं गुरु बनने तथा श्रद्धा-दक्षिणा 
पानेका पहिलेसे भी मजबूत दूसरा रास्ता--अद्वाज्ञान-अभा र--निकालकार 
हटा दिया। अरब जहाँ बराह्यण प्रोहित बन पुराने यज्ञोंमें श्रद्धा रखनेबालेकी 
तुष्टि कमंकांड द्वारा कर सकते थे, वर्ढ़ाँ ब्राह्मण ज्ञानी बच्धिवादियोव: 
ब्रह्म ज्ञानसे भी सच्तुष्ट कर सकते थे । 


४-सत्त्यकास जाबाल ( ६४० ई० प० ) 


सत्यकाम जाबालका दर्शन जैसा हम छान्दोग्यर्मों पाते हैं श्रौर उसके 
. प्रकट करनेका जो स्थूलसा ढंग है, उससे बह् समय याजवल्क्यसे पहलेबाली 
पीढ़ीका मालूम होता है । याशवल्क्यके यजमात जनक बेदेह' ने सत्य-कामसे 
अपने वार्तालापका जिक्र कियाहे, उससे याज्ञवल्क्यके समयमें उसका होता 
सिद्ध होता है । अपने गुरु हारिद्रमत गौतमके श्रतिरिक्त गोश्रुति वैयापश्र- 
पद्म का नाम सत्त्यकामके साथ श्राता है, वैयाश्रपद्म उसके शिष्योंमें था । 


/ इस कालकी सामाजिक व्यवस्थाके लिए देखो मेरी “बोल्गासे गंगा में 
“प्रवाहण जेवलि”, पृष्ठ १९१८-३४. बुहु० ४४११६. ' छां० ५४२३ 
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( १ ) जीवनी--सत्त्यकाम जाबालके जीवनके बारेमें उपनिषद्से 
हमें इतना ही मालूम होता है-- 

'सत्त्यकाम जाबालने (श्रपती) मा जबालासे पूछा--में ब्रह्मचर्य- 
वास करना चाहता हैं. .. ., मेरा गोत्र क्‍या है ? ' 

'बहुतोंके साथ संचरण-परिचारण करती जवानीमें मेने तुझे पाया । 
इसलिए म॑ नहीं जानती कि तेरा क्‍या गोत्र है। जबाला तो नाम मेरा है 
सत्यकाम तेरा नाम, इसलिए सत्त्यकाम जाबाल ही तू कहना ।' 

“तब वह हारिद्र॒मत गौतमके पास जाकर बोला--भगवानके पास 
ब्रह्मचर्यवास करना चाहता हूँ, भगवान्‌की शिष्यता मुझे मिले ।' 

“उससे पूछा--क्या हैं सोम्य ! तेरा गोत्र ?' 

“उसने कहा--'ें यह नहीं जावता भो: ! माँसे पूछा, उसने मुझसे 
कहा--बहुतोंके साथ संचरण-परिचारण करती जवानीमें मेंने तुझे पाया । 
, - -सत्त्यकाम जाबाल ही तू कहवा । सो में सत्त्यकाम जाबाल हूँ भो: ! * 

“उससे (जगौतमने) कहा-- अ्र-ब्राह्मण ऐसे (साफ-साफ) नहीं कह 
सकता । सौम्य ! समिघा ला, तेरा उपनयन (>>शिष्य बनाना) करूँगा, 
तू सत्यसे नहीं हटा । 

(२ ) अध्ययन---/ . . . उपनयनके बाद दुबली-पतली चार सौ 
गौझ्ोंकोी हवाल कर ( हारिद्रमत गौतमने ) कहा-- सोम्य ! इनके पीछे जा ।' 
. - » हजार हुए बिना नहीं लौठना । उसने कितने ही वर्ष (>-वर्षगण ) 
प्रवास किये, जब कि वह हजार हो गईं, तब ऋषभ (>ल्‍साँडने) उसके 
पास आकर (बात) सुनाई--हम हजार हो गए, हमें आचार्य-कुलमें ले 
चलो । और मे ब्रह्मका एक पाद तुझे बतलाता हूँ ।' 

बतलायें मुझे भगवान्‌ ! 

पूर्व दिशा एक कला, पच्छिम दिशा एक कला, दक्षिण दिशा एक 
कला, उत्तर दिशा एक कला--यह सोम्य ! ब्रह्मका प्रकाशवान नामक चार 
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कलावाला पाद है। (अगला) पाद अग्नि तुझे बतलायेगा । 

“दूसरे दिन उसने गायोंकों हाँका[। जब संध्या झ्राई, तो भ्राग को 
जगा गायोंको घेर, समिधाकों रखकर आगके सामसे बंठा । उसे अग्निने 
'ग्राकर बहा--'सत्त्यकाम ! 

'भगवन ! 
ब्रह्मका एक पाद में तुझे बतलाता हूँ । 
बतलायें मुझे भगवन ! ' 

'पृथिवी एक कला, अन्‍्तरिक्ष . . ., दो. .. .समुद्र एक कला है । 
यह सोम्य-- बह्मका अनन्तवान्‌ नामक चार कलावाला पाद हे ।. . . . हँस 
तु (अगला) पाद बतलायेगा।' 

४, . अग्नि, . . .सूर्य , . , .चन्द्र. . . .विद्युत्‌. .. .कला है। यह 

, .ज्योतिष्मान्‌ नामक. . , .पाद हैँ ।. . , .मंद्‌ तुझे (अ्रगला) 
पद बतलायेगा ।' 
प्राण, , . ,चक्ष, .. .श्रोत्र. .. .मन. .. .कला है। यह 
, -.आयतन (<>इन्द्रिय) वानू नामक, . . .पाद है ।' 

वह आचार्यक्‌ल्मं पहुँच गया आचासने उससे कहा-- सत्त्यकाम ! 

भगवन्‌ | --उत्तर दिया । 

ब्रह्मवेत्ताकी भाँति सौम्य ! त्‌ दिखाई दे रहा है, किसने लुभें 
दिये ?' 

(वह) मनुष्योमेस नहीं थे। भगवान ही मर्भे इच्छानसार 
बतला सकते है । भगवान्‌-जसोंसे सुना है, श्राचार्यके पाससे जानी विद्या ही' 
उत्तम प्रयोजन (ससमाधि)को प्राप्त करा सकती हें | 

 (आचायेने) उससे कहा-- यहाँ छूटा कछ नहीं है । “ 

इससे इतना ही पता लगता है कि गौतमने सत््यकामसे कई वर्षो गायें 
चरवाइ, वहीं चराते वक्‍त पशुझआनों श्र प्राकृतिक वस्तुश्नोंसे उसे दिशाओं, 
लोकों, प्राकृतिक शक्तियों और इन्द्रियोंसे व्याप्त प्रकाशमान्‌, ज्योति: 
स्वरूप इन्द्रिय (+>चेतना )-प्रेरक ब्रह्मका ज्ञान हा | 
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(३ ) दाशनिक विचार--सत्त्यकाम ब्रह्मकों व्यापक, अनन्त, चेतन, 
प्रकाशवान्‌ मानता था, यह ऊपर आ चूका। जनकको उसने “मन ही ब्रह्म * 
का उपदेश किया था, अर्थात्‌ ब्रह्म मनकी भाँति चेतन है। उसके दूसरे दाशे- 
निक विचार (आँखमेंका पुरुष ही ब्रह्म है श्रादि) उस उपदेशसे जाने जा 
सकते हैं, जिसे कि उसने अपने शिष्य उपकोसल कामलायनको दिया था ।---- 

“उपकोसल कामलायनने सत्त्यकाम जाबालके पास ब्रह्मचर्यवास 
(>-शिष्यता) किया | उसने गुरुकी (पूजा की) अग्नियोंकी बारह बर्ष 
तक सेवा (>परिचरण ) की। वह (“न्सत्त्यकाम) दूसरे शिष्योंका 
समावत्तेन (शिक्षा समाप्तिपर विदाई) कराते भी इसका समावत्तेन नहीं 
कराता था। उससे पत्नीने कहा--- 

ब्रह्मचारीनें तपस्या की, अच्छी तरह अग्नि-परिचरण किया । 
. क्या तुभे अग्नियोंने इसे बतलानेकों नहीं कहा ?' 

“ (सत्त्यकाम ) बिना बतलाये ही प्रवास कर गया । उस (+--उपकोसल ) 
ने (चिता-) व्याधिके मारे खाना छोड़ दिया । उसे ग्राचार्य-जायाने कहा-- 

ब्रह्मचारिन्‌ ! खाना खा, क्‍यों नहीं खाता ?' 

इस पृरुषम लाता प्रकारकी बहुतसी कामनाएं हूं। में (मानसिक ) 
व्याधियोसे प्ररिपूर्ण हूँ । (अपनेको) नष्ट करना चाहता हूँ । 

इसके बाद जिन अग्नियोंकी उसने सेवा की थी, उन्होंने उसे उपदेश 
दिया-- 

प्राण ब्रह्म है. . . .प्राणको आकाश भी कहते हें जो 

हैं आदित्यमें पुरुष (-आात्मा) है, वह में (>>सोज्हम्‌ ) हूँ, वही 

हे । जो यह चन्द्रमामें पुरुष ( --आत्मा ) है, वह में (>-सो<्हम ) 

वही में हँ।. . . .जो यह विद्युतमें पुरुष है वह में हूँ, वही में हूँ ।' 

साथ ही अग्नियोंने यह भी कहा--उपकोसल ! यह विद्या 
जान, (बाकी) आचार्य तुझे (इसकी) गति बतलायेगा । 


हे 


के ४ 226 
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आचार्यने श्रानेपर पूछा--उपकोसल ! 

भगवन ! 

सोम्प ! तेरा मुख पतावेत्ताओईी भाँति दिखलाई दे रहा है । किसने 
तुर्भे उपदेश दिया ।' 

कोन मुभे उपदेश देता भो: ! 

पीछे और पूछनेपर उपकोसलने बाते बतलाई, तब सल्यकामने वद्दा-- 

सोम्य ! तुझे लोकोंके बारमें ही उन्होंने कहा, में तुझे वह (ज्ञान) 
बतलाऊँगा; कमल-पत्रम पानी नहीं लगनेकी तरह ऐसा जाननेवालोंमें 
पापकर्म नहीं लगता ।' द ' 
कहें भगवन्‌ । 
.. यह जो आाँखसें पुरुष दिखलाई पड़ता है, यह श्रात्मा हैं । यह अ्रमृत, 

ग्रभय है, यह ब्रह्म है । 


५-सयुग्वा (स्ल्- गाड़ोवाला) र्क्क 


समुग्वा रेबव उपनिषत्कालके प्रसिद्ध ही नहीं श्ररम्मिक ऋषियोंमें 
मालूम होता है । बेलगाड़ी नाथ जहाँ-तहाँ आशे पागलोकी भाँति घूमते 
रहना, तथा राजाओं श्ौर सम्पत्तिकी पर्वाह ने करता--एक नये प्रकारके 
विचारकोंका नमूना पेश करया था । यूनानमें दियोजेन! (४१२-३२० ई० 
पू० )->जों कि चनच्द्रगुप्त मोौयवी शाज्यारोहणके साल मरा--भी इसी 
तरहका एक फक्‍्कड़ दाशनिक हथा था, अपने स्नान-भाजमम्में बेठे रहते 
उपदेश देना उसका मशहूर है । भारतमे इस तरहके फक्कड़---चवाहे उनमें 
विचारोंकी मौलिकता हो या न हो--अभी भी सिद्ध महात्मा समझे जाते 
हैं। याज्ञवल्क्यने जो ब्रह्मशानीकों बालककी भाँति रहनेकी बात कही' थी, 
वह सयूग्वा जेसों हीके आचरणसे श्राकृष्ट होकर कही मालूम होती है । 
इतना होते भी सयुग्वा श्रध्यात्मवादी नहीं ठेठ भौतिकवादी दार्शनिक 
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था, वह संसारका मूल उपादान याहृवल्क्यके समकालीन अनक्सिमनस्‌ 
(लगभग ५८८-५२४ ई० पृ०)की भाँति वायुको मानता था । 

रैकका जीवन और उपदेश--सिर्फ छान्‍्दोग्यमें और उसमें भी सिर्फ 
एक स्थानपर सयुग्वा रैकक्‍्वका जिक्र आया है -- 

“ (राजा) जानश्रुति पोत्रायण श्रद्धासे दान देनेवाला, बहुत दान देने- 
वाला था, (अतिथियोंके लिए) बहुत पाक (बाँटनेवाला ) था । उसने सर्वेत्र 
आवसथ (--पथिकद्ालाएं, धर्मशालाएं ) बनवाई थीं, (इस ख्यालसे कि ) 
सर्वत्र (लोग ) मेरा ही (अन्न ) खायेंगे । हंस रातको उड़ रहे थे । उस समय 
एक हंसने दूसरे हंससे कहा--- 

हो-हो-हि भल्लाक्ष ! भल्लाक्ष ! जानश्लुति पौन्नायणकी भाँति (यहाँ ) 
दिलकी ज्योति (->अ्रग्वि) फेली हुई है, सो छू न जाना, जल न जाना ।' 

“उसे दूसरेने,उत्तर दिया---कम्बर ! त तो ऐसा कह रहा है, जैसे कि 
वह सयुग्वा रेक्‍्व हो ।' 

कैसा है सयुग्वा रैक्‍व ?* 

जैसे विजेताके पास नीचेवाले जाते हैं, इसी तरह प्रजाएं जो कुछ 
अच्छा कर्म करती हैं वह उस (+-रेक्‍्व) के ही पास चले जाते हैं. . .. ।' 

“जानश्रुति पौत्रायणने सुन लिया । उसने बड़े सबेरे उठते ही क्षत्ता 
(सेक्रेटरी) से कहा--अरे प्रिय ! सयुग्वा रैक्वके बारेमें बतलाओ न ? 

कैसा सयुग्वा रैक्‍्व ? 

जैसे विजेताके पास नीचेवाले जाते हें. ... । 

“ढूढ़नेके बाद क्षत्तानें कहा--नहीं पा सका । 

“ (फिर) जहाँ ब्राह्मणोंको ढूँढ़ा जा सकता हैँ, वहाँ ढूँढ़ो ।' 

“बह शकटके नीचे दाद खुजलाता बैठा हुआ था । (क्षत्ताने) उससे 
पूछा---भगवन्‌ ! तुम्हीं सयुग्वा रैक्‍्व हो ?* 

मेंहीहेरे!'... 
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'क्षत्ता, . . .लौट गया | तब जानश्रुति पौन्ायण छे सौ गायों, निष्क 
(+>अशर्फी या सुबर्ण मुद्रा ), खचरी-रथ लेकर गया, श्रौर उससे बोला--- 

रैकब ! यह छे सो गाये हैं, यह निष्क है, यह खचरी-रथ है। भगवन्‌ ! 
मुर्भ उस देवताका उपदेश करो, जिस देवताकी तुम उपासना करते हो ।' 

/ (रक्वने) कहा--हटा रे शुद्र ! गायोंके साथ (यह सब) तेरे ही 
पास रहें । 

“तब फिर जानश्रुति पौचायण हजार गायें, निष्क, खचरी-रथ (और 
अपनी) कन्याकों लेकर गया--श्रौर उससे बोला-- 

'रेक्च ! यह हजार गायें हें, यह निष्क हैँ, यह खचरी-रथ है, यह 


(तुम्हारे लिए) जाया (+>भार्या) है, यह गाँव है जिसमें तुम (इस समय ) 
बेठे हुए हो । भगवन्‌ ! मुझे उपदेश दो 


४ (रैक्‍्वने ) उस (कन्या ) के मुखको (हाथसे ) ऊपर उठाते हुए कहा-- 

हटा रे शूद्र | इन सबको, इसी मुखके द्वारा तू मुझसे (उपदेश) कह- 
लवायेगा।. . . , वायु ही मूल (+संवर्ग ) है। जब आग ऊपर जाती है वायुमें 
ही लीन होती है । जब सूर्य अस्त होता है, वायुमें ही लीन होता है। जब चन्द्र 
श्रस्त होता है, वायुमें ही जीन होता है । जब पानी सूखता है, वायुमें ही लीन 
होता है । वायू ही इन सबको समेंदता है ।--यह देवताभोंके बारेमें | अब 
शरीरम (न्च्अध्यात्म) प्राण मूल (संवर्ग ) हैं, बह जब सोता है, बाणी 
प्राणमें छी लीन होती है. , , .चक्षु. . . .श्रोत्र, .. ,मन प्राणमें ही लीन 
होता है. .. .। यही दोनों मृल हें--देवोंम वायु, प्राणोंमें प्राण । 

इस प्रकार भौतिक जगत्‌ (देवताओं) भश्रौर शरीर (सच्रध्यात्म ) 
दोनोंमें वायुको ही मूलतत्त्व मानता रेक्‍्वका दर्शन था । रैक्वकी फक्कड़पन 
: बहुत पसंद था, इसलिए 'राजकन्याकों लिए बेलगाड़ीपर बिचरना, और 
' गाड़ीके नीचे बंठे दाद खुजलाना जितना उसे पसंद था, उतना उसे गाँव, 
सोना, गायें, रथ नहीं । 


पचदश अध्याय 
स्वतंत्र विचारक 


जिस समय भारतमों उपनिषद्के दाशनिक विचार तैयार हो रहे थे, 

उसी वक्‍त उससे उलटी दिशाकी ओर जाती दूसरी विचार-धाराएं भी चल' 
- रही थीं, स्वयं उपनिषद्में भी इसका पता लगता हे ।* सयुग्वा रैक्‍्वके 
विचार भी भौतिकवादकी ओर भूकते थे, यह हम देख चुके हैं । ये तो बे 
विचारक थे, जो किसी न किसी तरह वैदिक परंपरासे अपना संबंध बनाये 
रखना चाहते थे, किन्तु इनके श्रतिरिक्त ऐसे भी विचारक थे, जो वैदिक 
परंपरासे अपनेको बँधा नहीं समभते थे, और जीवन तथा विद्वकी पहे- 
लियोंको वेदिक परंपरासे बाहर जाकर हल करना चाहते थे । हम “मानव 
समाज में कह चुके हें, कि भारतीय आर्योका प्रारंभिक समाज जब अपनी 
पितृसत्ताक व्यवस्थासे आगे सामच्तवादकी ओर बढ़ा तो उसकी दो शाखाएं 
हुई, एक तो वह जिसने क्रु-पंचाल (मेरठ-रुहेलखंड) और आसपासके 
प्रदेशोंमे जा राजसत्ता कायम की, दूसरी वह जिसने कि पंजाब तथा मल्ल- 
वज्जी (युक्तप्रान्त-विहारकी सीमाओंपर)में अ्रपने सामन्‍्तवादी प्रजा- 
तंत्र कौयम किये । इंनके अतिरिक्त यह भी स्मरण रखना चाहिए, कि 
सिन्धु-उपत्यका और दूसरे भू-भागोंमें भी जिस जाति (--असुर ) से आरयोंका 
संघर्ष हुआ था, वह सामन्‍्तवादी थे, राजतांत्रिक थे, सभ्य थे, नागरिक थे। 
उनके परास्त होनेका मतलब यह नहीं था, कि सभ्यता और विचारोंमें जो' 
विकास उन्होंने किया था, वह उनके पराजयके साथ बिल्कूल लुप्त हो गया । 





* “तद्धक श्राहु: असदेवेदसग्र आासीत्‌ एकसेवाहितीयं तस्मादसतः 
सज्जायते' ।” छां० ६१२१ 
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ईसा-पूर्व छीं-सालनी सदीर्में जब कि भारतमें दर्शनका स्रोत पहिले- 
पहिल फूट निकला, उस समय तीन प्रणालियाँ मौजूद भीं--ब दिक (ब्रा 
णानूयागी) आर्य, अ-बैदिक (ब्राह्मणोंसे स्वतंत्र, या बात्य) आर्य, और 
-आये । इनमें बेंदिक और अवैदिक आयोके राजनीतिक (-य्रार्थिक ) क्षेत्र 
किसी एव /रूयवी सीशावे भीतर ने थे। लेकिन न-आरय नागरिक दोनों 
मौजद थे गणों (>प्रणातंत्रों ) में खूनकी प्रधानता माती जानेसे राजमोतिएं 
सीधे ती बह दखल नह्टीं दे सकते थे, किन्तु उन्केलिए राजतंत्रोंमें सुनिधा 
अधिक थी । वहाँ किसी एक कबीले (+>जन ) की प्रधानता न होनेसे राजा 
और प्रोहितकी आधीनता स्वीकार कर लेनेपर उनकेलिए भी राज्यके 
उच्चपद और कभी-कभी तो राजपद पर भी पहुचनेका सुभीता था । इतना ' 
होनेपर भी दर्शन-युगके आरंभ होनेसे पहिले अनायें-संस्क्ृतिसे आर्य-संस्कृति- 
को अलग रखने हीकी कोशिश की जाती रही । वेद-संहिताएं उठाइए, 
ब्राह्मणोंको देखिए, कहीं अ्रनाये-धार्मिक रीति-रवाजोंकों लेने या समस्वयका 
प्रयास नहीं मिलता--इसका' अ्रपवाद यवि है तो अ्थर्ववेद; किन्तु वृद्धके 
समय (५०० ई० पू०) तक वेद अ्रभी तीन ही थे, ब॒द्धेके समकालीन उप- 
निषदोंम इसका नाम तो आता है, किस्तु तीनों बेदोंके बाद बिसा बेद-विशे- 
परणके--अभथवेत्रेद नहीं श्रार्थथण' या श्रथर्वागिरस के नामसे', तो भी 
ग्रथर्ववेद निम्न तलपर आर्य-अनाये धर्मो--मत्न-तंनों, टोनें-टोटकों---के 
सिश्रणका प्रथम प्रयत्न हैं। दर्शेनकी शिक्षा यद्यपि दास-स्वामी दो वर्मो- 
में विभकक्‍त समाजम जरा भी हेरफेर करनेकेलिए तैयार नहीं है, तो भी 
मानसिक तौरपर इस तरहके भेदकों मिटानेका प्रयत्न ज़रूर कंरती 
है ।--इस दिद्यामें बैदिक दशेन (>>उपनिषद्‌)का' प्रयत्न जितना हुआ, 
उससे कहीं भ्रधिक प्रयत्नशील हम श्र-वैदिक दर्शनोंकों पाते हें । बद्धने 





'छां० ७१२; ७२११. बह० ४॥१४२ 


 छान्‍्दोग्य (११३)में भी कई बार तीन ही बेदोंका जिक्र किया 
गया है । 
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| 


जातिभेंद या रंगके प्रशत (आरयं-अनाय॑ं-शेंद )को उठा देना चाहा। यही 
बात जेन, आजीवक आदि धर्मोके बारेमें भी है । 

इन स्वतंत्र विचारकोंमें चार्वाक और कपिलके दर्शन प्रथम आते हें, 
उनके बाद बुद्ध और उत्के समकालीन तीर्थंकर (“सम्प्रदाय-प्रवर्तेक) ।. 


5 १-बुद्धफे पहिलेके दाशनिक 
चावाक 

भोतिकवादी दर्शनकों हमारे यहाँ चार्बाक दशेन कहा जाता है। 
चार्वाकका दब्दार्थ हे चबानेके लिए मुस्तैद या जो खाने पीने---इस दुनिया- 
के भोगको ही सब कुछ समभता है । चार्वाक सत-संस्थापक व्यक्तिका नाम 
नहीं है । बल्कि परलोक पुनजेन्म, देववादसे जो लोग इन्कारी थे, उनके 
लिए यह गालीके तौरपर इस्तेमाल किया जाता था। जड़वादी दर्शनके 
आचार्योर्में बृहस्पतिका नाम मिलता है। बृहस्पतिने ज्ञायद सूत्र, रूपमें 
अपने दर्शतकों लिखा था। उसके कुछ सूत्र कहीं-कहीं उद्धृत भी मिलते 
हैं। किन्तु हम देखेंगे कि सूत्र-रूपेण दर्शनोंका निर्माण ईसबी सनके बादसे 
शुरू हुआ है। ब॒द्धके समकालीन अजित केशकम्बल भी जड़वादी थे, किन्तु 
वह धार्मिक चीगेको उतारना पसंद न करते थे। प्राचीन चार्वाक-5 
सिद्धान्त जड़वादके सिद्धान्त थे--ईश्वर नहीं, आत्मा नहीं, पुनर्जन्म और | 
परलोक नहीं । जीवनके भोग त्याज्य नहीं ग्राह्म हैं। तजब (अ्रनुभव) 
ओर कब द्धिको हमें सत्यके अन्वेषणकेलिए अपना मार्गेदर्शक बनाना चाहिए। 
चार्वाके दर्शनके कितनेही और मंतव्य हमें पीछेके अंथोंमें सिलते है । वह 
उसके पिछले विकासकी चीजें हैँ । उनके बारेमें हम आगे कहेंगे । 


२-बुद्ध-कालीन और पोछेके दाशनिक 
( ५००-१५०० हे ० पू० ) 
हमने “विश्वकी रूपरेखा" में देखा, कि अचेतन' प्रक्ृतिके राज्यमें गति 
शान्‍्त एकरस प्रवाहकी तरह नहीं, बल्कि रह-रह कर गिरते जल-प्रपात या 
मेढककदानकी भाँति होती हैं । मानव समाज में भी यही बात मानव- 
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संस्कृति, वैज्ञानिक श्राविष्कारों श्रौर सामाजिक प्रगतिके बारेमें देखी । 
दर्शनक्षेत्रमें भी हम यही बात देखते हे--कुछ समय तक प्रगति तीम्न 
होती है, फिर प्रवाह रुंघ जाता है, उसके बाद एकन्रित होती शक्ति एक 
बार फिर फूट निकलती देख पड़ती है । हर बादके प्रतियादम, जान पड़ता 
हैं, काफी समय लगता है, फिर संबाद फूट सिकलता है । यूरोपीय दर्शनके 
इतिहासमें हम ईसा-पूर्व छठीस चौथी शताब्दीका समय दर्शनकी प्रगतिका 
सुनहरा समय देखते हैं; फिर जो प्रवाह क्षीण होता है तो तेरहवीं सदी 
कूछ सुगबुगाहट होती दीख पड़ती है, और सत्रहवीं सदीमें प्रवाह फिर 
तीत्र हो जाता हैं। भारतीय इतिहासमें ई० पू० पंद्रहवींसे तेरहवीं सदी' 
भरद्वाज, वशिष्ट, विश्वामित्र जैसे प्रतिभाशाली बेैंदिक कवियोंका समय 
है। फिर छीे सदियोंके कर्कांडी जंगलकी मानसिक सिद्राके बाद हम 
ई० पू० सातवीं-छठवीं-पाँचवीं सदियोंके दर्शनके रूपमें प्रतिभाकों जागते 
देखते है । इन तीन सदियोंके परिश्रमके बाद, मालचो श्रान्त प्रतिभा 
स्वास्थ्यकेलिए सदियोंकी निद्राकों आवध्यक समभती' है, और फिर 
ईसाकी दूसरी सदीमें. तीन सदियों तक यूनानी दर्शनरों प्रभावित हो, वह 
नागार्जुनके दर्शनके झपमें फूट निकलती है । चार सर्दियों तक प्रवाह प्रखर 
होता जाता है, उसके बाद आठवीं श्र बारहवीं सदीम सिवाय भोडीसी 
करवट बदलनेके वह भ्रब तक निरसुप्त है । 

उपनिषद्के जेबलि, आरुणि, याज्ञवल्क्य ऋषियों, आदि ओर चार्वाक- 
दर्शनके स्वतंत्र विचारकों ने जो विवार-सम्बन्धी 3थल-पुथल पैदा की थी, 
वह अरब पाँचवीं सदी ई० पू०में अपनी चरमसीमापर पहुँच रही थी । 
यह बुद्धका समय था | इस कालके निम्नलिखित दाशंनिक बहुत प्रसिद्ध 
हैं, इनका उस समयके सभ्य समाजमें बहुत सन्‍्मान था--- 

१. भौतिकवादी--अभजित केशकम्बल, मक्खलि गोशाल 

२. नित्यतावादी--पूर्णकाश्यप, प्रक्रुषकात्यायन 

३. अनिश्चिततावादी--संजय वेलदट्विपुत्त, निगंठ नातपुत्त 

४. अभौतिक क्षणिक अनात्मवादी--गौतम बुद्ध । 
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१-अजित क्रेशकमूबल (५२३ दे० पू०) भौतिकवादो 


अ्रजित केशकम्बलके जीवनके बारेमें हमें इससे अधिक नहीं मालूम 
है, कि वह बुद्धके समय एक लोक-विख्यात, सम्मानित तीर्थंकर (सम्प्र- 
दाय-प्रवत्तेंक ) था । कोसलराज प्रसेनजितने बुद्धसे एक बार कहा था --- 
हे गौतम ! वह जो श्रमण-ब्राह्मण संघके अधिपति, गणाधिपति 
गणके आचार, प्रसिद्ध यशस्वी, तीर्थंकर, बहुत जनों द्वारा सुसम्मत हें, 
जैसे--पूर्ण काश्यप, मकक्‍्खलि गोशाल, निर्गंठ नातपृत्त, संजय बेलद्विपुत्त, 
प्रक्र८थ कात्यायन, अजित केशकम्बल--वह भी यह पूछनेपर कि (आपने ) 
अनुपम स्ची सम्बोधि (>-परम ज्ञान )को जान लिया, यह दावा नहीं 
करते । फिर जन्मसे अल्पवयस्क, और प्रब्रज्या (+संन्यास) में नये आप 
गौतमकेलिए तो क्या कहना है ? 
इससे जान पड़ता है, कि बुद्ध (५६३-४८३ ई० पू०)से अजित 
उम्रमें ज़्यादा था। त्रिपिटकर्में श्रजत और बुद्धके आपसमें संवादकी 
कोई बात नहीं आती, हाँ यह मालूम है कि एक बार बुद्ध और इन छद्रों 
तीर्थंकरोंका वर्षावास राजगृहमें (५२३ ई० पू०) हुआ था । केदकम्बल 
नाम पड़नेसे मालूम होता है, कि आादमीके केशोंका कम्बल पहिननेको, 
सयग्वा रक्वकी बलगाड़ीकी भाँति उसने अपना बाना बना रखा था । 
--अजित केशकम्बलके दार्शनिक विचारोंका जिक्र त्रिपिटकर्मे 
कितनी' ही जगह श्राया है, लेकिन सभी जगह एक ही बातकों उन्हीं 
शब्दोंमें दुहराया गया है |-- 
“दान. . . .यज्ञ. . . .हवन नहीं ( बेकार है ), सुकृत-दुष्क्ृत कर्म का 
फल+्-विपाक नहीं । यह लोक-परलोक नहीं । माता-पिता नहीं । देवता 





* संयत्त-निकाय २११११ (देखी, बुद्धचर्या”, प० €१) 
) बुद्धाचर्यो, १५० २६६, ७५ (सज्किम-निकाय, २१३॥७) 
* दीघ-निकाय, १४२; सज्क्रिम-निकाथ, २॥१११०, २३६६ 
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(++आ्रौपपातिक, अयोतिज ) नहीं । लोकमें सत्य तक पहुँचे, सत्यारूढ़ 
(ननऐसे) श्रमण-ब्राह्मण नहीं हैं, जो कि इस लोक, परलोकको स्वयं 
जानकर, याक्षातकर (दूसरोंको) जतलावेंगे । आदमी चार महामुतोंका 
बना है । जब (बह) मरता है, (शरीरकी ) पृथिवी पृथिवीमें . . . .पानी 
पानीमें . .. .आग आगमें. .. .वायू वायुर्में मिल जाते हैं। इच्द्रियाँ 
ग्राकाशर्में चली जाती हें । मत पृरुषकों खाटपर ने जाते है । जलाने तक 
चिह्न जान पड़ते हैं। (फिर) हड़्डियाँ कबूतर (के रंग)सी हो जाती हे । 
आहुतियाँ राख रह जाती हैं । दान (करों ) यह म्‌्खोंका उपदेश है । जो कोई 
आस्तिकवादकी बात करते हैँ, वहू उनका (कहना) तुच्छ (+-थोथा) 
भूंठ है। मूर्ख हों चाहे पंडित, शरीर छोड़नेपर (सभी) उच्छिन्न हो 
! जाते हैं, विनष्ट हो जाते हैं; मरनेके बाद (कुछ) नहीं रहता ।” 
यहाँ हमें अजितका दर्शन उसके विरोधियोंके शब्दोंमें मिल रहा है, 
जिसमें उसे बदनाम करनेकेलिए भी कोशिश जरूर की गई होगी । अ्रजित 
आदमीको चातुर्महाभौतिक (चारों मतोंका बना ) मानता था । परलोक 
और उसकेलिए किए जानेवालें दान-पृण्य तथा श्रास्तिकबादकों वह फूट 
सममभता था, यह तो स्पष्ट है । किन्तु वह माता-पिता और इस लोककों 
भी नहीं मानता था यह ग़लत है। यदि ऐसा डोता तो बह भैसी शिक्षा 
न देता, जिसके कारण वह अपने समयका लोक-सम्मा नित सम्प्रान्च आचार्य 
माना जाता था; ,फिर तो उसे डाकओों और चोरोंका आचाये या सर्दार 
"होना चाहिए था । 
अजितने भ्रपने दर्शनमें, मालूम होता है, उपनिषद्के तस्वज्ञानकी 
अच्छी खबर ली थी। सत्त्य तक पहुँचा (+>सम्यग-गत ), सत्त्यप्रारुढ़' 
ब्रह्मज्ञानी कोई हो सकता है, यह माननेसे उससे इस्कार किया; एक जन्मके 
पाप-पृण्यकी आदमी दूसरे जन्ममें इसी लोकसें भ्रथवा परलोकमें भोगता 
है, इसका भी खंडन किया । 
उम्र भौतिकवादी होते हुए भी अजित तत्कालीन साधुओं जैसे कुछ 
संयम-नियमको मानता था, यह उक्त उद्धरणके आगे--- ब्ह्मचर्य, नंगा. मुंडित 


मक्खलि गोशाल | भारतीय दर्शन दर 


रहना, उकड्-तप करना, केश-दाढ़ी नोचना--इस वचससे मालूम होता 
है । किन्तु यह वचन छम्रों अ-बौद्ध तीर्थकरोंकेलिए एक ही तरह दुहराया 
गया है, और निगंठ नातपुत्तके (जैन-) मतमें यह वातें धर्मका अंग मानी 
भी जाती रही हैं, जिससे जान पड़ता है, त्रिपिटककों कंठस्थ करनेवालोंने 
एक तीथंकरकों बातकों कंठ करनेकी सुविधाकेलिए सबके साथ जोड़ 
ए--ञमरण रहे बुद्धके निर्वाणके चार सदियों बाद तक ब॒द्धका उपदेश 
लिखा नहीं गया था। 


२-मसक्खलि गोशाल ( ४२३ ० पू० ) अकमेण्यतावादोी 


मक्‍्खलि (->मस्करी ) गोशालका ज़िक बौद्ध और जैन दोनों पिटकोंमें 
आता है। जैन “पिटक से पता लगता है, कि वह पहिले जैन मतका 
साधु था, पीछे उससे निकल गया। गोशालका जो चित्र वहाँ अंकित 
किया गया है, उसमे वह बहुत नीच प्रकृतिका ईर्ष्यालु, धर्मान्थ जान पड़ता 
है ।--उसने महावीर (:जैन-तीर्थकर, निर्गठ नातपृत्त ) को जानसे मारने- 
की कोशिश की; क्षाह्मण-देवताकी सूर्तिपर पेणाब-पाखाना किया, जिससे 
ब्राह्मणोंनें उसी कूठा आदि आादि। किन्तु इसके विरुद्ध बौद्ध पिटक 
उसे बुद्धकालीन छे प्रसिद्ध लोकसम्मानित आचायेंमें एक मानता है; 
जीवक सम्पदायके तीन आचार्यों (+|निर्याताओरं )--नन्‍द वात्स्य, कृछ 
सांकृत्य ओर मवखलि गोशालमेंसे एक बतलाता है। वहीं यह भी 
पतला लगता है, कि मवखलि गोशाल (आजीवक-) आचार्य नंगे रहते, तथा 
कुछ संदमर-नियमकी पावन्दी भी करते थे। बुद्धके बुद्धत्व प्राप्त करनेके 
समय (५३७ ई० पू०में) आजीवक सम्प्रदाय मौजूद था, क्योंकि बुद्ध 
गयासे चलनेपर छोधि भ्रौर गयाके बीच रास्ते उन्हें उपक नामक आजीवक 
'मिला था । इससे यह भी पता लगता है, कि गोशालसे पहिले नन्‍्द 


मज्सिभ्-निष्णय, २३।६ (मेरा हिन्दी शगूवाद, एृ० ३०४) 
वहीं, १४१६ १४० लनि०, १३३६६ (श्रनुदाद, पृ० १०७) 
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बात्स्य और कृश सांकृत्य आजीवक संप्रदायके आचार्य थे । 

मकक्‍्खलि गोशाल नामकी व्याख्या करनेकी भी' पालीमें कोशिश की 

गई है, जिसमें मक्खलि . .मा खलिम्ल्न गिर, गो शालन्ल्गोगालामें उत्पन्न 

बतलाया गया । पाणिनि (४०० ई० प्‌०)ने मस्करी दब्दकों गृहत्यागि- 
योकेलिए माना हैं। पालीकी व्याख्याकी जगह पाणिनिकी व्याख्या 
लेनेपर अर्थ होगा साध गोशाल' । 

दर्शन--गोशालके (श्राजीवक ) दर्शनका जिक्र पालि-त्रिपिटकर्में कई 
जगह आया है, किन्तु सभी जगह उन्हीं शब्दोंकों दृहराया गया है ।--- 

“प्राणियों ( >न्‍सत्त्वों ) के संक्लेश ( +रचित्त-मालिन्य ) का कोई हेतु-« 
कोई प्रत्यय नहीं । बिना हेतुके ही प्राणी संक्लेशको प्राप्त होते हें। 
प्राणियोंकी (चित्त-) विशुद्धिका कोई हेतु . . . . नहीं । बिना हुतुके . . . . 
प्राणी विशुद्ध होते हैें। बल नहीं, वीर्य नहीं, पुरुषकी दृढ़ता नहीं, पुरुष- 
पराक्रम नहीं (काम आ्राते ) । सभी सत्त्व, सभी प्राणी, सभी भूत, सभी जीव 
वश-बल-वीयेके बिना ही नियति (<:भवितव्यता ) के वशमें ले श्रभिजातियों 
(जस्मों) में सुख-दु:ख अनुभव करते हैं। चौदह सौ हजार प्रमुख योनियाँ 
है, (दूसरी) साठ सौ, (दूसरी) छे सौ। पाँच सौ कम हैं, (दूसरे) 
पाँच कर्म,. . . .तीन कर्म, एक कर्म और आधा कर्म | ब्रासठ प्रतिपद्‌ 
' (स|मार्ग), बासठ अन्तरकल्प, छे श्रभिजातियाँ, श्राठ पुरुष-मूमियाँ, 
उन्नीस सौ आजीवक, उनचास सौ परिक्राजक, उनचास सौ नागा-वास, 
बीस सौ इन्द्रियाँ, तीस सौ नरक, छत्तीस रजों (““मलवाली )-बातु, सात 
संज्ञी- (--होशवाले ) गर्भ, सात ग्र-संज्ञी' गर्भ, सात निगंठी गर्भ, सात देव, 
सात मनुष्य, सात पिशाच, सात स्वर, सात सौ सात पमुठ (वच्॑|गाँठ), 
सात सो सात प्रपात, सात सौ सात स्वप्न |. . . .और अस्सी लाख छोटे 
बड़े कल्प हें, जिन्हें मूखे और पंडित जानकर और अनुगमन कर दुःखोंका 
अन्त कर सकते हैं। वहाँ यह नहीं है कि इस शील-दतसे, इस तप-बहा- 


_ दीघ-नि०, ११२ (अनुवाद, पृ० २०); “बुद्धचर्या, पृ० ४६२, ४६३ 
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चर्यसे में अपरिपक्व कर्मको परिपक्व करूँगा; परिपक्व कर्मको भोगकर 
(उसका ) अन्त करूँगा । सुख और दुःख द्रोण (>-नाप) से नपे हुए हैं । 
संसारमें घटना-बढ़ना, उत्कष॑-अपकर्ष नहीं होता । जैसे कि सूतकी गोली 
फेकनेपर खुलती हुईं गिर पड़ती है, वैसे ही मूर्ख और पंडित दौड़कर, आवा- 
गमनमें पड़कर, दु:खका श्रन्त करेंगे।” 
'.. इससे जान पड़ता है, कि मक्खलि गोशाल (आजीवक ) पूरा भाग्य- 
'वादी था; पुनर्जन्म और देवताओंको मानता था और कहता था कि जीवन- 
'का रास्ता नपा-तुला है, पाप-पृण्य उसमें कोई अन्तर नहीं डालते । 


३-पूणण काश्यप (४२३ दे० पू७) अकफ्रियावादो 


पूर्णकाइ्यपके बारेमें भी हम इससे अधिक नहीं जानते, कि वह बुद्धका 
समकालीन एक प्रसिद्ध तीर्थंकर था । 


दु्शन--पूर्ण श्रच्छे बरे कर्मोको निष्फल बतलाता था। किन्त्‌ 
प्रलोकके सम्बन्धमें था, या इस लोकके, इसे वह स्पष्ट नहीं करता था । 
उसका मत इस प्रकार उद्धृत मिलता है... 

(कर्म) करते-कराते, छेदन करते-कराते, पकाते-पकवाते, शोक 
करते, परेशान होते, परेशान करते, चलते-चलाते, प्राण मारते, बिना दिया 
लेते (चोरी करते), सेंध काटते, गाँव लूटते, चोरी-बटमारी करते, 
परस्त्रीगमन करते, मूठ बोलते भी पाप नहीं होता । छुरे जैसे तेज चक्र- 
ढारा (काटकर) चाहे इस पृथिवीके प्राणियोंका (कोई) मांसका एक 
खलियान, मांसका एक पुंज (क्यों न) बना दे; तो (भी) इसके कारण 
उसको पाप नहीं होगा, पापका आगम नहीं होगा | यदि घात करते-कराते, 
काटतै-कटबाते, पकाते-पकवाले, गंगाके (उत्तर तीरसे ) दक्षिण तीरपर 
भी (चला) जाये; तो भी इसके कारण उसको पाप नहीं होगा, पापका 
श्रागम नहीं होगा। दान देते-दिलाते, यज्ञ करते-कराते यदि गंगाके 


बहस के (04) 9८6 असेफक/0 किए... ॥270४ ३0८ ३० ॥ 
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उत्तर तीर भी जाय, तो इसके कारण उसको परण्य नहीं होगा, पण्यका 
आगम नहीं होता । दान-दम-संयमसे सत्य बोलते न पण्य है ने पण्यका 
भ्रागम हैं । 
पर्ण काश्यपका यह मल परलोकर्म भोगे जानेवाले पराप-पण्यके 
बंध हीम मालभ होता हे; इस लोकम तो चोरी, हत्या, व्यभिचारका 
फल राजदंदके रूपमें अनिवार्य है, इसे वह् जानता ही था । 


४-प्रक्रध कात्याथन (३२३ दे० घू०) नित्यप्दाथेवादो 


प्रकरथकी जीवनीके संवंधमें भी हम यही जानते हें, कि वह बद्धका 
ज्येष्ठ समकालीन प्रसिद्ध और लोकसम्मानित तीर्थकर था । ; 

दशन--मक्खलि गोशालने भाग्यवादके कारण फलत: शभ कर्मोकों 
निष्फल बतलाया था । पूर्ण काइयप भी उन्हें निष्फल समभता था। प्रक्रष 
कात्यायन हर वस्तुको भ्रचल, नित्य मानता था, इसलिए कोई कर्म वस्तु- 
: स्थितिमें किसी तरहका परिवर्तन ला नहीं सकता, इस तरह वह भी उसी 
अ्रकर्मण्यतावादपर पहुँचता था । उसका मत इस प्रकार मिलता है-- 

यह सात काय (>“समह ) भ्र-कृत >अ्रकृत जैसे #-नि्शितर अ्रनि- 

मित जैसे, अ-बध्य, कूटस्थ--स्तम्भ जैसे (अचल) हैं, यह चल नहीं होते 
विकारको प्राप्त नहीं होते; न एक दूसरेकी हामि पहुंचाते हैं; न एक दूसरे- 
के सुख, दुःख, या सुख-दूःखकेलिए पर्याप्त (+ समर्थ) है। कौनसे सात ? 
_ पृथिवी-काय (न"न्‍मृथिवीतत्त्व) जल-काय, अग्नि-काय, वायु-काय, सुख, 
दुःख और जीवन--यहू सात ।. . . .यहाँ व (कोई ) हन्ता हैँ न घरातयिता 
(>5हनन करनेवाला ), न सुननेवाला, न सुनानेवाल।, ने जाननेवाला, न 
जतलानेवाला । यदि तीक्ष्ण शस्त्रस भी काठ दे, (तो भी) कोई किसीको 
नहीं मारता । सातों कार्योसे हटकर विवर ( खाली जगह) में वह शस्त्र 
गिरता है ।” 





 दीघ-निकाय, १२ (श्रनुवाद, पु० २१) 
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प्रफृध २श्वी, जल, तेज, वायू इन चार भतों, तथा जीवन ( ++चेतना ) 
के साथ सुख और दुःखकों भी अलग तत्त्व मानता था। इन तत्त्वोंके 
बीचरस काफी खाली जगह हे, जिसकी वजहसे हमारा कड़ासे कड़ा प्रहार 
भी बहीं रह जाता है, और मूलतत्त्वको नहीं छ पाता । यह विचारधारा 
बतलाती है, कि दृश्य तत्त्वॉकी तहमें किसी तरहके अखंडनीय सक्ष्म श्रंशको 
वह मानता था, ऊ। के एदा तर हका परमाणुवादसा मालूम होता हैं ।--खाली 
जगह या विवर (>न्ञाकाश )को उसने आठवाँ पदार्थ नहीं माना । सुख 
और दुःखको जीवनसे स्वतंत्र वस्तु मानना यही बतलाता है कि कर्मेके निष्फल 
मान लेनेपर उन्हें अकृत माने बिना उसकेलिए कोई चारा नहीं था । 


५-संजय शेलट्िपुत्त ( ४२३ दे० पू० ) अनेकाल्तवादी 


संजय वेलट्विपुत्त भी बृद्धका ज्येष्ठ समकालीन तीर्थंकर था । 

दर्शन--संजय बलनट्रिपत्त और निर्गंठ नातपुत्त (महावीर ) दोनों 
ट्रक दर्शन अलकान्तवादी हैं । फर्क इतना ही है, कि महावीरका जोर हाँ 
पर ज्यादा 6 श्ौर संजयका नहीं पर, जैसा कि संजयके निम्न वाक्य और 
महावीरके स्थादबादके मिलानेसे मालम होगा --- 

“यदि श्राप पूछे, क्‍या परलोक हे, तो यदि में समभता होऊ कि 
परलोक ह# तो भ्रापकों बतलाऊ कि परलोक हैं । में ऐसा भी नहीं कहता, 
वैसा भी नहीं कहता, दसरी तरहसे भी नहीं कहता । में यह भी नहीं कहता 
कि बह नहीं है । से यह भी नहीं कहता कि वह नहीं नहीं हैं । पशलोक 
नहीं है, परलोक नहीं नहीं है । परलोक है भी और नहीं भी है । परलोक . 
ने है श्रौर न नहीं है । देवता (+॑श्रौपपातिक प्राणी) हैं. . . .। देवता _ 
नहीं हैं, हैं भी शौर नहीं भी, न हैं और न नहीं हैं अच्छे बुरे कर्मेके 
फल हैं, नहीं हैं, है भी और नहीं भी, न हैं और न' नहीं हैं । तथागत 
(-हमुकक्‍्तपुरुष ) मरसेके बाद होते हैं, नहीं होते है. . . . ? --भर्वि मुझसे 


 वीघ-निकाय, १३२ (अनुवाद, पृ० २२). 
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ऐसा पूछें, तो में यदि ऐसा समभता होऊ, . . ., तो ऐसा आपको कहूँ । 
में ऐसा भी नहीं कहता, वैसा भी नहीं कहता . . . . 

परलोक, देवता, कर्मफल और मुक्त-पुरुषके विषयमें संजयके विज्ञार 
यहाँ उल्लिखित हैं। श्रजितके विचारों तथा उपनिषद्में उठाई शंकाश्रोंकों 
देखनेसे मालूम होता है, कि धर्मकी कल्पनाओॉपर सन्देह किया जाने लगा 
था; और यह सन्दवेह इस हद तक पहुँच गया था, कि श्रब उसके आचार्य 
लोक-सम्मानित महापुरुष माने जाने लगे थे। संजयका दर्शन जिस 
रूपमें हम तक पहुँचा है, उससे तो उसके दर्शनका अभिप्राय है, मानवकी 
सहज बुद्धिको भ्रममें डाला जाये, और वह कुछ निश्चय न कर भ्रान्त 
धाराश्रोंको अप्रत्यक्षरूपसे पुष्ट करे । 


६-बधेसान महावोर (५६०-४८९ दे० पृ०) स्वाक्षतावादों 


जैन धर्मके संस्थापक बर्भमान ज्ञातृप॒त्न (““नातपुत्त ) बुद्धके सम- 
कालीन आचार्योर्मे थे। उनका जन्म प्राचीन वज्जी' प्रजात॑त्रकी राजधानी 
वैशाली में लिच्छवियोंकी एक शाखा ज्ञातृवंशमें बुद्धके जन्म (५६३ ई० 
पू०) से कुछ पहिले हुआ था। उनके पिता सिद्धार्थ गण-संस्था (>रसीनेट) 
के सदस्यों (+-राजाओं ) मेंसे एक थे । वर्भमानकी शादी, यज्मोदासे हुई थी 
जिससे एक लड़की हुई | माँ-बापके मरनेके बाद ३० वर्षकी उम्रमें वर्ध- 
मानने गृहत्याग किया । १२ वर्ष तक शरीरकों सुखानेवाली तगरयाश्रोंके 
बाद उन्होंने केषल (>सर्वज्ञ )-पद पाया। तबसे ४२ वर्ष तक उन्होंने 
अपने धर्मका उपदेश मध्यदेश (--व्युक्तप्रान्त और बिहार) में किया । 
८४ वर्षकी उम्रमें पावा'में उनका देहान्त हुआ । मृत्युके समय महावीरके 


* जिला मुजफ्फरपुर, बिहार । 

 बत्तेमान बसाढ़ (पटनासे २७ मील उत्तर) । 

: कूसीनारा' (कसया ) से चंद सील उत्तर पपठर (जिला गोरखपुर ) । 
परंपराको भूलकर पटना जिलाकी पावा नई कल्पना हे । 
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अनुयायियोंमें भारी कलह उपस्थित हो गया था । 
तीर्थंकर वर्धभानकों जैन लोग वीर या महावीर भी कहते हें, बौद्ध 
उनका उल्लेख निगंठ नातपृत्त (>>निगर्ग्रंथ ज्ञातृपुत्र)के नामसे करते हें । 
( १ ) शिक्षा--महावीरकी मुख्य दिक्षाकों बौद्ध-त्रिपिटकर्में इस 
प्रकार उद्धृत किया गया है-- द 
(क) चातुयोम संवर'--निर्ग्रथ ("जैन साधु) चार संवरों 
(>नसंयमों ) से संवृत्त (--आच्छादित, संयत ) रहता है।. . . (१) निर्म्रथ 
जलके व्यवहारका वारण करता है, (जिसमें जलके जीव न मारे जावें) ; 
(२) सभी पापोंका वारण करता हैं; (३) सभी पापोंके वारण करनेसे 
"वह पापरहित (5"-ब्रुतपाप) होता हैं; (४) सभी पापोंके वारणमें लगा 
रहता है ।. . . .चूँकि निम्रेथ इन चार प्रकारके संवरोंसे संवृत रहता हे, 
इसीलिए वह. . . .गतात्मा (>-अञ्रनिच्छक), यतात्मा (संयमी) और 
स्थितात्मा कहलाता हैं ।* 
(ख) शारीरिक कर्मोकी प्रधानता--मज्मिम-निकायमें' महावीर 
(ज्ञातृपुत्र ) के शिष्य दीर्घ तपस्वीके साथ बुद्धका वार्तालाप उद्धृत किया गया 
हैँ । इसमें दी्घे तपस्वीने कर्मकी जगह निर्ग्रथी परिभाषामें दंड' कहे जानेपर 
जोर देते हुए, कर्मों (--दंडों )को काय-, वचन-, मन-दंडोंमें विभकत करते 
हुए, काय-दंड (कायिक कर्म )को सबसे महादोष-यूकक्‍त” बतलाथा है । 
(ग) तीथंकर सर्वाज्ञ--तीर्थकर सर्वज्ञ होता है, इसपर, जान पड़ता 
है, आरम्भ हीसे बहुत जोर दिया जाता था-- 
“ (तीर्थंकर ) सर्वज्ञ, सर्वदर्शी, सारे ज्ञान-- दर्शनको जानते हैं ।--चलते, 
खड़े, सोते, जागते, सदा निरन्तर (उनको ) ज्ञान-- दर्शन उपस्थित रहता है।* 


देखो सामगामसुत्त (म० नि०, ३३१४४; “बुद्ध-चर्या, ४८१) 
 दीघ-नि० १२ (अश्रनु०, पु० २१) 

 स० नि०, २२६, बुद्धचर्या, पृु० ४४५ 

'स० नि०, शरा४् (अनुवाद, पृु० ५६) 
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इस तरहकी संव॑अधाका मजाक उड़ाने हुए बुद्धके शिष्य आनब्दने 
कहा था --- 

४... एक शास्ता सर्वेज्ञ, सर्वदर्शी .. .होनेका दावा करते है. . . ., 
(तो भी) वह सूते घरम जाते है, (वहां) भिक्षा भी नहीं पाते, दुक्‍्कुर 
भी काट खाता है, चंड हाथी . . . .चेंश घोड़े . . , . चंड-बेलसे भी सामना 
हो जाता है। (सर्वज्ञ होनेपर भी) स्थी-परुषोंके साम-गोल्रकों पूछते 
हैं, गाँव-कस्वेका नाम और रास्ता पूछते हैं। (आप सर्वज्ञ हें, फिर) 
क्यों पछते ह--पछनेपर कहते हे--सूने घरमें जाना, . . .भिक्षा न 
मिलनी. . . . . कक्क्रका काठना, . . . .हाथी . . . .घोड़ा , . . . . बेलसे 
सामना बदा था. ., . 

(घ) शारीरिक तपस्या--शारीरिक कर्मपर महावीरका जोर था, 
उनका उससे शारीरिक तपस्यापर तो जोर देना स्वाभाविक था। इस 
शारीरिक तपस्या--मरणान्त श्रनशन, नंगे बदन रह शीत-उष्णकों सहना 
आदि बाते जेन-आ्रागमोंमं बहुत आती हैं। जैन साधुश्रोंकी' तपस्था और 
उसके ओऔचित्यका वर्णन त्रिपिटकर्म भी मिलता हें। बद्धनीं महानाम 
शाक्यसे कहा था --- 

“एक समय महानाम ! सराज गुहमें गृ श्र कू 5 पततपर रहता था। 
उस समय बहुतसे निर्गंट (+>जेन साधु) ऋषिगिरिकी कालशिलापर खड़े 
रहने .(का ब्रत ) लें, आसन छोड़, तप (उपक्रम) करते दुःख, कटु तीव्र, 
बेदना भेल रहे थे।. . . . (कारण पछनेपर) निगंठोंने कह्ा---निगगंठ 
नातपुत्त (महावीर) सर्वश्ञ सर्वदर्शी .. . .हैं। वह ऐसा कहते हे--- 
निगंठो ! जो तुम्हारा पहिलेक। किया हुआ कर्म है, उसे इस कड़वी 
दुष्कर-क्रिया (->तपस्या ) से नाश करो, और जो यहाँ तुम काय-वचन-मनसे 
संयम-युकत हो, यह भविष्यकेलिए पापका न करना होगा । इस' प्रकार 


_ म० नि०, २१३६ (अनुवाद, पु० ३०२) 
 म० लि०, शरेड (अनुवाद, पु० ५६) 
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तपस्या द्वारा पुराने कर्मोके अन्त होने और नये कम्मोके न करनेसे 
भविष्यमें चित्त निर्मेल (>च्ञनास्रव) हो जायेगा। भविष्यमें मल 
(>5आसख्रव) न होनेसे कर्का क्षय (हो जायेगा), कर्मक्षयसे दुःख-क्षय, 
दुःख-क्षयसे वेदनाका क्षय, वेदना-क्ष यसे सभी दुःख नष्ट हो जायेंगे । 
बुद्धने ॥इसपर उन निगंठोंसे पूछा, कि क्‍या तुम्हें पहिले अपना होना 
मालूम है ? क्‍या तुमने उस समय पापकर्म किये थे ? क्या तुम्हें मालूम 
है कि इतना दुःख (>-पाप-फल) नष्ट हो गया, इतना बाकी है 
क्या मालूम हे कि तुम्हें इसी जन्ममें पापका नाश और पएण्यका लाभ प्राप्त 
करना है ? इसका उत्तर निगंठोंने नहीं में दिया । इसपर बुद्धने कहा--+ 

“ऐसा होतेसे ही तो निगंठों ! जो दुनियामें रुद्र (-|भयंकर), 
खूनरंगे हाथोंवाले, क्ररकर्मा मनुष्योंमें नीच हैं, वह निगंठोंमें साधु बनते 
हैं। निर्गंठोंने फिर कहा-- गौतम ! सुखसे सुख प्राप्य नहीं है, दुःखसे 
सुख प्राप्य है ।” 

“अर्थात्‌ शारीरिक दुःख ही पाप हटाने और कंवल्य-सुख प्राप्त 
करनेका मख्य साधन है, यह वर्धभानका विद्वास था । 

(२ ) दशन--तप-संयम ही वर्धमानकी मूल शिक्षां मालूम होती है, 
उसमें दर्शनका अंश बहुत कम था; यदि था, तो यही कि पानी, मिट्टी, 
'सभी जड़-अजड़ तत्त्व जीवोंसे भरे पड़े हैँ, मनुष्यको हर तरहकी हिसासे 
बचना चाहिए। इसीलिए उन्होंने जलके व्यवहार, तथा गमन-श्रागमन 
श्रादि सबमें भारी प्रतिबंध लगाया । इसीका परिणाम यह हुआ, कि जोतने, 
काटने, निराने--जैसे कामोंमें प्रत्यक्ष अगनित जीवोंकों मारे जाते देख, 
जैन लोग खेती छोड़ बेठे; और आज वे प्राय: सभी बनिया-बर्गमें पाये 
जाते हैं ।--यूरोपमें यहूदियोंने राजद्वारा खेतके अधिकारसे वंचित होनेके 
कारण मजब्रन्‌ बनिया-व्यवसाय स्वीकार किया। किन्तु, भारतमें जेनियोंने 
अपने धर्मसे प्रेरित हो स्वेच्छापवंक वेसा किया । मनुष्योंकी एक भारी 
जमाअतको कंसे धर्म द्वारा उत्पादक-अमसे हटाकर पर परिश्रमापहारी 
बनाया जा सकता है, यहाँ यह इसका एक ज्वलंत उदाहरण हूं । 

३२ 
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आगे चलकर जैनोंका भी एक स्वतंत्र दर्शन बना, जिसपर श्राग्रे 
यथा स्थान लिखा जायेगा। आधुनिक जैन-दर्शनवा श्राधार स्यादवाद' 
है, जो मालूम होता है संजय वेलट्विपुत्तके चार अंगवाले अनेकान्तवादको 
लेकर उसे सात अंगवाला किया गया है। संजयने तत्त्वों (:परलोक 
देवता) के बारेमें कुछ भी निरचयात्मक झरूपसे कहनेसे इन्कार करते हुए 
उस इन्कारकों चार प्रकार कहा ह-- 
(१) है 7--नहीं कह सकता । 
(२) नहीं है ?--नहीं कह सकता । 
(३) है भी और नहीं भी ?--नहीं कह सकता । 
(४) न है और न नहीं हैं ?--नहीं कह सकता । 
इसकी तुलना कीजिए जैनोंके सात प्रकारके स्याह्गादसे--- 
(१) है ?--हो सकता है (स्याद्‌ अस्ति) 
(२) नहीं है ?--नहीं भी हो सकता है । (स्याद्‌ नास्ति) 
(३) है भी और नहीं भी ?--है भी श्रौर नहीं भी हो सकता है 
(स्यादस्ति व नास्ति च) 
उक्त तीनों उत्तर क्या कहे जा सकते (>थवक्तव्य हें) ? इसका: 
उत्तर जन नहीं'में देते ह--- 
(४) स्थाद' (हो सकता है) क्या यह कहा जा सकता (:--ववलव्य ) 
है ?7--नहीं, स्थाद अ्र-वक्तव्य है । 
(५) स्याद्‌ अस्ति' क्‍या यह वक्‍षतव्य है ? नहीं, स्थाद भ्रस्ति 
अ्रवक्‍तव्य है । 
(६) स्याद्‌ नास्ति' क्या यह वक्तव्य है ? नहीं, स्यथाद नास्ति' 
अवक्तव्य है । 
(७) स्याद्‌ श्रस्ति व नास्ति च' क्‍या यह वक्तव्य है ? नहीं, 
स्याद्‌ श्रस्ति च नास्ति च' अ्र-वक्तव्य हे । 
दोनोंके मिलानेसे मालूम होगा कि जैनोंने संजयके पहिलेवाले तीन 
वाक्यों (प्रश्न और उत्तर दोनों)कों श्रलग करके अ्रपने स्थाद्वादकी छै. 
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भंगियाँ बनाई हैं, और उसके चौथे वाक्य “न हे और न नहीं है'को 
छोड़कर, स्याद भी अवक्तव्य है यह सातवाँ भंग तैयार कर अपनी 
सप्तभंगी पूरी की । | 

उपलभ्य सामग्रीसे मालूम होता है, कि संजय अपने अनेकान्तवादका 
प्रयोग--परलोक, देवता, कर्मफल, मुक्त पुरुष जेैसे--परोक्ष विषयोंपर 
करता था । जैन संजयकी युक्तिको प्रत्यक्ष वस्तुओंपर भी लागू करते हैं । 
उदाहरणार्थ सामने मौजूद घटकी सत्ताके बारेमें यदि जैन-दर्शनसे प्रइन 
पूछा जाये, तो उत्तर निम्न प्रकार मिलेगा--- 

(१) घट यहाँ है ?--हो सकता है (--स्याद्‌ अ्रस्ति)। 

(२) घट यहाँ नहीं है ?--नहीं भी हो सकता है (+--स्याद नास्ति) । 

(३) क्या घट यहाँ है भी और नहीं भी है ?--है भी और नहीं 
भी हो सकता है (>-स्याद्‌ अ्रस्ति च नास्ति च) । 

(४) हो सकता हैं (>स्याद) क्या यह कहा जा सकता 
(>->वक्तव्य ) हैं ?--नहीं, स्थादुर यह अ-वक्‍्तव्य है। क्‍ 

(५) घट यहाँ हो सकता हैं! (+>"स्यादस्ति) क्या यह कहा जा 
सकता है 7--नहीं घट यहाँ हो सकता है, यह नहीं कहा 
जा सकता । क्‍ 

(६) घट यहाँ नहीं हो सकता है' (+-स्याद नास्ति) क्या यह कहा 
जा सकता है ?--नहीं, घट यहाँ नहीं हो सकता”, यह नहीं 
कहा जा सकता. 

(७) घट यहाँ हो भी सकता है, नहीं भी हो सकता है', क्या यह 
कहा जा सकता है ? नहीं, घट यहाँ हो भी सकता है, नहीं 
भी हो सकता है, यह नहीं कहा जा सकता । 

इस प्रकार एक भी सिद्धान्त (>-वाद)की स्थापना न करना, जो 

कि संजयका वाद था, उसीको संजयके अनुयायियोंके लुप्त हो जानेपर, 
जैनोंने अपना लिया, और उसकी चतुर्भगी न्‍्यायको सप्तभंगीमें परिणत 
कर दिया । 
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$ ३-गौतम बुद्ध ( ५६३-४८३ ह० पू० ) 


दो सदियों तकके भारतीय दाशनिक दिमागोंके जबर्दस्त प्रयासका 
अन्तिम फल हमें बुद्धेके दर्शक--क्षणिक अनात्मवाद--के रूपमें मिलता 
है । आगे हम देखेंगे कि भारतीय दर्शनधाराशोंमें जिसने काफी समय 
तक नई गवेषणाग्रोंको जारी रहने दिया, वह यही धारा थी ।--नागा- 
्जुन, असंग, वसुबंधु, दिद्लनाग, धर्मकीरति,--भारतके श्रप्नतिम दाशंनिक 
इसी धारामें पैदा हुए थे । उन्हींके ही उच्छिष्ट-मोजी पीछेके प्रायः सारे 
. ही दूसरे भारतीय दाशनिक दिखलाई पढ़ते हैं । 


९-जोवनो 


सिद्धार्थ गौतमका जन्म ५६३ ई० पू०के झ्रासपास हुआ था । उनके 
पिता शुद्धोदतकों शाक्योंका' राजा कहा जाता है, किन्तु हम जानते हैं 
कि शुद्धोदतके साथ-साथ भद्ििय श्रौर दण्डपाणि कों भी शाक्योंका राजा 
कहा गया; जिससे यही अर्थ निकलता है कि शाक्योंके प्रजातंतकी गण- 
संस्था (सीनेट या पार्लामेंट)के सदस्योंको लिच्छविगणकी भाँति 
राजा कहा जाता था। सिद्धार्थकी माँ मायादेवी अपने मेके जा रही थीं, 
उसी वक्‍त कपिलवस्तुसे कुछ मीलपर लुम्बिनी' नामक शालबवनमें सिद्धार्थ 
- य्ेदा हुए । उनके जन्मसे ३१८ वर्ष बाद तथा श्रपने राज्याभिषेकके बीसवें 
साल अशोकने इसी स्थानपर एक पांषाण स्तम्भ गाड़ा था, जो ग्रत भी वहाँ 
मौजूद है। सिद्धार्थके जन्मके सप्ताह बाद ही उनकी माँ मर गई, और 
उनके पालन-पोषणका भार उनकी मौसी तथा सौतेली माँ प्रजापती 


' चुल्लवर्ग (विनय-पिटक) ७, (“बुद्धचर्या', पु० ६०) 

 सज्किमनिकाय-अट्ूूकथा, ११२८ 

वर्तमान रुम्मिनदेई, नेपाल-तराई (नौतनवा-स्टेशनसे ८ मील 
पदिचिस ) ॥ ह 


गौतम बुद्ध ] भारतीय दर्शन ५०१ 


गोौतमीके ऊपर पड़ा । तरुण सिद्धार्थको संसारसे कुछ विरक्‍्त तथा अधिक 
विचार-मग्न देख, शुद्धोददकों डर लगा कि कहीं उनका लड़का भी 
साधश्रोंके बहकावेमें आकर घर न छोड़ जाये; इसकेलिए उसने पड़ोसी 
कोलिय गण (--प्रजातंत्र )की सुन्दरी कन्या भद्रगा कापिलायनी (या 
यशोधरा ) से विवाह कर दिया । सिद्धार्थ कूछ दिन और ठहर गये, और 

इस बीचर्म उन्हें एक पृत्र पंदा हुआ, जिसे अपने उठते विचार-चद्वके 
प्रसनेकेलिए राहु समझ उन्होंने राहुल नाम दिया। वृद्ध, रोगी, मृत 
और प्रब्नजित (--संन्‍्यासी ) के चार दृद्योंको देख उनकी संसारसे विरक्ति 
पक्की हो थई, और एक रात चुपकेसे वह घरसे निकल भागे । इसके बारेमें 
बुद्धने स्वयं चुतार (5>सुंसुमारगिरि) में वत्सराज उदयके पृत्र बोधिराज- 
कमारसे कहा था-- । 

“राजकुमार ! बुद्ध होनेंसे पहिले. . . ,मुभे भी होता था-- 
सुखमें सुख नहीं प्राप्त हो सकता, दुःखमें सुख प्राप्त हो सकता है ।' 
इसलिए . . . .में तरुण बहुत काले केशोंवाला ही, सुन्दर यौवनके साथ, 
प्रथम वयसमें माता-पिताको अश्रुमुख छोड़ घरसे . . . .प्रत्रजित हुआ । 

. (पहिले) आलार कालाम (के पास) . . . .गया।. . . . 
आलार कालामने कुछ योगकी विधियाँ बतलाई, किन्तु सिद्धार्थकी 
जिज्ञासा उससे पूरी नहीं हुई। वहाँसे चलकर वह उद्दक रामपृत्त (--उद्बक 
रामपुत्र ) के पास गये, वहाँ भी योगकी कुछ बात सीख सके; किन्तु उससे 
भी उन्हें सन्‍्तोष नहीं हुआ । फिर उन्होंने बोधगयाके पास प्रायः छे 
वर्षों तक योग और अनशनकी भीषण तपस्या की । इस तपस्याके बारेमें 
वह खुद कहते हैं -- 
“मेरा शरीर (दुर्बलता)की चरमसीमा तक पहुँच गया था। जैसे 
, . -आसीतिक (अस्सी सालवाले)की गाँठे. . . .वैसे ही मेरें अंग 


* सज्किम-निकाय, २।४१५ (श्रनुवाद, पु० ३४५ ) 
* बही, पृ० ३४८ 
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प्रत्यंग हो गए थे।. . . . जैसे ऊँटका पैर बसे ही मेरा कूल्हा हो गया था । 
जैसे. . . .सूश्लोंकी (ऊँची नीची) पाँती बसे ही पीठके काँटे हो गये 
थे। जैसे शालकी पुरानी कड़ियाँ टेढ़ी-मेढ़ी होती हें, वेसी ही मेरी पेंसु- 
लियाँ हो गई थीं । . . . .जैसे गहरे कुएंमं तारा, बसे ही मेरी आँखें 


दिखाई देती थीं।. . .. . . ज॑ंस कच्ची तोड़ी कड़वी लौकों हवा-श्ृपसे . 
चुचक जाती है, मुर्भा जाती है, बसे ही मेरे शिरकी खाल चुचक मुर्फा 
गई थी ।. . . . उस अनशनसे मेरे पीठके काँटे और पैरकी खाल बिलकुल 
सट गई थी ।. . . .यदि में पाखाना या पेशाब करनेकेलिए (उठता) 


तो वहीं भहराकर गिर पड़ता। जब में कायाकों सहराते हुए, हाथसे' 
गात्रकों मसलता, तो . . . . कायासे सड़ी जड़वाले रोम भड़ पड़ते |. . . , 
मनुष्य, . . .कहते--श्रमण गौतम काला हे कोई. . . . कहते-- 
. ., काला नहीं स्यथाम!।. . . .कोई. . ... कहते--- . . . .मंग्रवर्णं 
हैं। मेरा वेसा परिशुद्ध, गोरा (>रपरि-अवदात ) चमड़ेका रंग नष्ठ हो 
गया था।. .. , 

“४ .,. लेकिन. . . .मेंने इस (तपस्या). .. .से उस चरम. . . . 
दर्शन, . . .को न पाया। (तब विचार हुआ) बोधि (:- «शान )केलिए 
क्या कोई दूसरा मार्ग है ? .. . .तब मुझे हुआ-- . . . .मेंने पिता 
(>>शुद्धोदन ) शाक्यके खेतपर जामुनकी ठंडी छायाके नीचे बैठ . , , . 
प्रथम ध्यानको प्राप्त हो विहार किया था, शायद वह मार्ग बोधिका 
हो... . . (किन्तु) इस प्रकारकी अत्यन्त कृश पतली कायासे बह 
(ध्यान-) सुख मिलना सुकर नहीं है।. . . .फिर में स्थूल आहार--- 
दाल-भात--ग्रहण करने लगा ।, . . .उस समय मेरे पास पाँच भिक्षु 
रहा करते थे |. . . .जब में स्थूल श्राहार . . . .ग्रहण करने लगा । तो 
वह पाँचों भिक्षु. .. .उदासीन हो चले गये । . . . . 

आ्रागेकी जीवनयात्राके बारेमें बुद्ध भ्रन्यत्र कहते हैं '--- 





' स० नि०, १३६ (पअ्रनुवाव, पृ० १०५) 


म 
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“मैंने एक रमणीय भूभागमें, वनखंडमें एक नदी (-“निरंजना) को 
बहते देखा । उसका घाट रमणीय और दवेत था। यही ध्यान-योग्य स्थान 
है, (सोच) वहाँ बेठ गया। (और) . . . .जन्मनेके दुष्परिणामकों 
जान अनुपम निर्वाणको पा लिया मेरा ज्ञान दर्शन (उ८ 
साक्षात्कार) बन गया, मेरे चित्तकी भक्ति अचल हो गई, यह अ्रन्तिम 
जन्म है, फिर अ्रब (दूसरा) जन्म नहीं (होगा) ४” 

सिद्धार्थका यह ज्ञान दर्शन' था--दुःख है, दुःखका हेतु (--समुदय ) , 
दुःखका निरोध-(--विनाश) हे और दुःख-निरोधका मार्ग । जो धर्म 
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महा श्रमण |” 

सिद्धार्थने उनततीस सालकी आयु (५३४ ई० पू०)में घर छोड़ा । 
छे वर्ष तक योग-तपस्या करनेके बाद ध्यान और चिन्तन द्वारा ३६ वर्षकी 
आयु (५२८ ई० पू०)में बोधि (5-ज्ञान)प्रोप्त कर वह बुद्ध हुए। फिर 
४४ वर्ष तक उन्होंने अपने धर्म (+-दर्शन)का उपदेश कर 5८० वर्षकी 
उम्रमें ४८३ ई० प्‌०में कुसीनारा में निर्वाण प्राप्त किया । 


२-साथारण विचार 


बुद्ध होतेके बाद उन्होंने सबसे पहिले अपने ज्ञानका अधिकारी उन्हीं 
'पाँचों भिक्षुओंकों समझा, जो कि अनशन त्यागनेके कारण पतित समझ 
उन्हें छोड़ गये थे । पता लगाकर वह उनके आश्रम ऋषि-पतन मूृगदाव 
(सारनाथ, बनारस ) पहुँचे । बुद्धका पहिला उपदेश उसी शंकाको हटानेके 
लिए था, जिसके कारण कि अनशन तोड़ आहार आरम्भ करनेवाले गौतम- 


क पका 

५ थे धर्मा हेतुप्रभवा हेतूं तेषां तथागतो ह्यवदत्‌ । 
तेषां च॑ यो निरोध एवंवादी महाश्रमणः। 
कसया, जिला गोरखपुर । 
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को वह छोड़ आये थे। बद्धने कहा -- 

“भ्िक्षुओं ! इन दो अ्रतियों (+-चरम-पंथों )को . . . .नहीं सेवन 
करना चाहिए।--( १) . . .काम-सुखमें लिप्त होता; . . . . (२)... . 
शरीर पीड़ामें लगना ।--इन दोनों झतियोंकों छोड़ . . . . (में) ने मध्यम- 
मार्ग खोज निकाला है, (जो कि) आँख देनेवाला, ज्ञान करानेवाला , , , . 
शान्ति (देने )वाला हैं ।. . . .वह (मध्यम-मार्ग ) यही आर्य (श्रेष्ठ) 


ठीक संकल्प, ठीक वचन, ठीक कर्म, ठीक जीविका, ठीक प्रयत्न, ठीक 
स्मृति और ठीक समाधि |. . . . 


(१) चार आरये-सत्त्य-- 


दुःख, दुःख-समुदय (०हेतु), दुःख निरोध, दुःखनिरोधगामी मार्ग-- 
जिनका जिक्र अभी हम कर चके हैं, इन्हें ब॒द्धते आर्य-सत्त्य---श्रेष्ठ सच्चा- 
इरयाँ--कहा है । 
क, दुःख-सत्त्यकी व्याख्या करते हुए बुद्धनें कहा हे-- जन्म भी' 
' दु:ख है, बुढ़ापा भी दुःख है, मरण . , . . शोक-रृदन--मवकी' खिन्नता--- 
हैरानगी दुःख हैं। श्र-प्रियसे संयोग, प्रियसे वियोग भी दुःख है, इच्छा 
करके जिसे नहीं पाता वह भी दुःख है। संक्षेपर्में पाँचों उपादान स्कन्ध 
. दुःख हैं।” 
द ( पाँच उपादान स्कंध )--रूप, वेदला, संज्ञा, संस्कार, विज्ञान-- 
यही पाँचों उपादान स्कंघ हें । 

(2) रूप--चारों महामृत--पृथिवी, जल, वायू; श्रग्नि, यह 
रूप-उपादान स्कंध हैं । 


' “धर्मचकंप्रवत्तेन-सूत्र --संयुत-निकाय_ ५५१२।१ (“बुद्धचर्या, 
पू० २३) । 
 महासत्तिपट्वान-सुत्त (दीघ-निकाय, २।९६) 
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(०) बेदना--हम वस्तुओं या उनके विचारके सम्पर्कंमं आनेपर 
जो सुखं, दुख, या न सुख-दुखके रूपमें अ्रनुभव करते हैं, इसे ही वेदना 
स्कंध कहते हें । 

(८) संशञा--वेदनाके बाद हमारे मस्तिष्कपर पहिलेसे ही अंकित 
संस्कारों द्वारा जो हम पहिचानते हें--यह वही देवदत्त हैं, इसे संज्ञा 
कहते हैं। . ि 

(०) संस्कार--रूपोंकी वेदनाओं और संज्ञाओंका जो संस्कार 
मस्तिष्कपर पड़ा रहता है, और जिसकी सहायतासे कि हमने पहि- 
चाना---यह वही देवदत्त है, इसे संस्कार कहते हें । 

(८) विज्ञान--चेतना या मनको विज्ञान कहते हैं । : 

ये पाँचों स्कंध जब व्यक्तिकी तृष्णाके विषय होकर पास आते हें, तो 

इन्हें ही उपादान स्कंध कहते हें । बुद्धने इन पाँचों उपादान-स्कंधोंको दुःख- 
रूप कहा है । ह ह 

ख. दुःख हेतु--दुःखका हेतु क्या है ? तृष्णा--काम (भोग ) की तृष्णा, 
भवकी तृष्णा, विभवकी तृष्णा । इन्द्रियोंके जितने प्रिय विषय या काम हें, 
उन विषयोंके साथ संपर्क, उनका ख्याल, तृष्णाकों पैदा करता है । “काम 
(स्+प्रिय भोग) केलिए ही राजा भी राजाओंसे लड़ते हूँ, क्षत्रिय भी 
क्षत्रियोंसे, ब्राह्मण भी ब्राह्मणोंसे, गृहपति (+-वेश्य ) भी गृहपतिसे, माता भी 
पुत्रसे, पुत्र भी मातासे, पिता पृत्रसे, पुत्र पितासे, भाई भाईसे, वहिन भाईसे, 
भाई बहिनसे, मित्र मित्रसे लड़ते हैं । वह आपसमें कलह-विग्रह-विवाद करते 
एक दूसरेपर हाथसे भी, दंडसे भी, शस्त्रसे भी आक्रमण करते हूँ । वह 
(इससे ) मर भी जाते हैं, मरण-समान दुःखको प्राप्त होते हैं ।/' 

ग. ठुःख-विनाश--उसी तृष्णाके अत्यन्त निरोध, परित्याग 
विनाशको दुःख-निरोध कहते हैँ । प्रिय विषयों और तद्ठविषयक विचारों- 
विकल्पोंसे जब तृष्णा छुट जाती है, तभी तृष्णाका निरोध होता हँ। 


* सज्किस-निकाय, १॥२॥३ 
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तृष्णाके नाश होनेपर उपादान ( :>विषयोंके संग्रह करने ) का निरोध 
होता है । उपादानके निरोधसे भव (>5लोक ) का निरोध होता है, भव 
निरोधसे जन्म (>£पुनर्जन्म)का निरोध होता है। जन्मके निरोधसे 
बढ़ापा, मरण, शोक, रोना, दुःख, मनकी खिन्नता, हैरानगी नष्ट हो जाती 
है । इस प्रकार दुःखोंका निरोध होता है । 

यही दुःखनिरोध बुद्धके सारे दर्शनका केन्द्र-विन्दू हे 

घ, दःख-विनाशका साग--दु:ख निरोधकी श्रोर ले जानेवाला 
मार्ग क्या हे /--पश्रार्य श्रष्टांगिक सार्ग जिन्हें पहिले गिना आए हैँ। 
आर्य-अष्टांगिक मार्गगी आठ बातोंको ज्ञान (5-प्रज्ञा), सदाचार 
(>त्शील) और योग (+>समाधि) इन तीन भागों (>-स्कंधों ) में बाँट- 
तेपर वह होते ह-- 


ठीक दृष्ष्टि 
न 
गज | ठीक संकल्प 


ठीक बचन' 
(ख़) शील ठीक कर्म 

ठीक जीविका 

ठीक प्रयत्न 
(ग) समाधि ठीक स्मृति 

ठीक समाधि 
(क) ठीक ज्ञान-- 


(9) ठीक (+>सम्यग) दृष्टि---कायिक, वाचिक, मानसिक, भले 
बरे कर्मोके ठीक-ठीक ज्ञानकों ठीक दृष्टि कहते हे । भले बरे कर्म इस 


प्रकार हे-- 
ह |] कर्म भले कर्म 
१. हिंसा ग्र-हिसा 
कायिक . चोरी ग्र-चोरी 


३. (यौन) व्यभिचार भ््व्यभिचार 
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[ ४. मिथ्याभाषण ग्र-मिथ्याभाषण 
वी जिक ५. चगली न-चुगली 
६. कटुभाषण ग्र-कटभाषण 
| ७. बकवास न-बकवास 
८ . लोभ अ-लोभ 
मानसिक ९. प्रतिहिसा अ-प्रतिहिसा 
भठी धारणा न-भूठी धारणा 


दुःख, हेतु, निरोध, मार्गका ठीकसे ज्ञान ही ठीक दृष्टि (--दर्शन) 
कही जाती है । 

(०) ठीक संकल्प--राग-, हिसा-, प्रतिहिसा-,रहित संकल्पको ही 
ठीक संकल्प कहते हें । 

(ख) ठीक आचार-- 

(9) ठीक बचन--भूठं, चुगली, कटुभाषण और बकवाससे रहित॑ 
सच्ची मीठी बातोंका बोलना । 

(०) ठीक कर्म--हिसा-चोरी-व्यभिचा र-रहित कर्म ही ठीक कर्म है। 

(०) ठीक जीविका--भूठी जीविका छोड़ सच्ची जीविकासे शरीर- 
यात्रा चलाना । उस समयके शासक-शोषक समाजद्वारा अनुमोदित सभी 
जीविकाओोंमें सिर्फ प्राणि हिसा संबंधी निम्न जीविकाश्रोंको ही बद्धने भूठी 
जीविका कहा -- 

हथियारका व्यापार; प्राणिका व्यापार, मांसका व्यापार, म्यका 

व्यापार, विषका व्यापार ।* 


(ग) ठीक समाधि-- 
(9) ठीक प्रयत्न (>>व्यायाम)--इन्द्रियोंपर संयम, बुरी भाव- 
नाओ्रोंको रोकने तथा अच्छी भावनाओंके उत्पादनका प्रयत्न, उत्पन्न अच्छी 


* झ्रंगृत्तर-निकाय, ५ 
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भावनात्रोंको कायम रखनेका प्रयत्न--ये ठीक प्रयत्न हैं । 

(0) ठीक स्मृति--काया, बेदना, चित्त और मनके धर्मोकी ठीक 
स्थितियों--उनके मलिन, क्षण-विध्वंसी आदि होने--का सदा स्मरण 
रखना । 

(८) ठीक ससाधि-- चित्तकी एकाग्रताकों समाधि कहते हें” ।* 
ठीक समाधि वह है जिससे मनके विक्षेपोंकों हटाया जा सके। बुद्धकी 
शिक्षात्रोंकों अत्यन्त संक्षेपमें एक पुरानी गाथामें इस तरह कहा गया है-- 

“सारी बुराइयोंका व करता, और अच्छाइयोंका संपादन करना; 
अपने चित्तका संयम करना, यह बुद्धकी शिक्षा हे ।” 

अपनी शिक्षाका क्या मुख्य प्रयोजन है, इसे बुद्धने इस तरह बत- 
लाया है --- 

“भिक्षुओं ! यह ब्रह्मचर्य (+>-भिक्षुका जीवन) न लाभ-सत्कार-प्रशंसा 
केलिए है, न शील (>|सदाचार) की प्राप्तिकेलिए, न समाधि प्राप्तिके- 
लिए, न ज्ञान+दर्शनकेलिए है । जो न अ्रट्ट चित्तकी मुक्ति है, उसीकेलिए 
. . - - यह बह्माचर्य है, यही सार है, यही उसका श्रन्त है । 

बुद्धके दार्शनिक विचारोंको देनेसे पूर्व उनके जीवनके बाकी श्रंशको 
. समाप्त कर देना ज़रूरी है । 

सारनाथमें अपने धर्मका प्रथम उपदेश कर, वहीं वर्षा बिता, वर्षाके 

श्रन्तमें स्थान छोड़ते हुए प्रथम चार मासोंमें हुए अपने साठ शिष्योंकों' 
उन्होंने इस तरह संबोधित किया--- 
... भज्िक्षुओं ! बहुत जनोंके हितकेलिए, बहुत जनोंके सुखकेलिए, 
लोकपर दया करनेकेलिए, देव-मनुष्योंके प्रयोजन-हित-सुखकेलिए विचरण 
करो। एक साथ दो मत जाओ . . . . में भी . . . .उरुवेला , , . . सेनानी- 
ग्राममें .. . .धर्म-उपदेशकेलिए जा रहा हूँ ।” 


*स० नि०, शश४॑ 'स्० नि०, १३६ 
: संयुतत्त-नि०, ४१४ 


गोतम बुद्ध | भारतीय दर्शन . * ४०९ 


इसके बाद ४४ वर्ष । बुद्ध जीवित रहे । इन ४४ वर्षोके बरसातके तीन 
मासोंकों छोड़ वह बराबर विचरते, जहाँ-तहाँ ठहरते, लोगोंकों अपने धर्म 
और दर्शनका उपदेश करते रहे ।' बुद्धने बुद्धत्व प्राप्तिके बादकी ४४ बर 
सातोंको निम्न स्थानोंपर बिताया था--- 


स्थान ई० ० | स्थान ई० पू० 
(लुंबिनी जन्म ४६३) बीच ) ५१७ 
(बोधगया बुद्धत्वमं ५२८) | १३. चालिय पर्वत (विहार) ५१६ 
१. ऋषिपतन (सारनाथ) ४५२८ | १४. श्रावस्ती (गोंडा) ४१४ 


२-४. राजगृह ४2२७-२५ | १५. कपिलवस्तु १४ 
५. वेशाली ' भर | १६. आलवी (अरवल) ५१३ 
६. मंकुल पर्वत (विहार) ५२३ | १७. राजगृह भ्१२ 
७. . . (त्रयस्त्रिश ?) ५२२ | १5- चालिय पर्वत 834 
८. सुंसुमारगिरि(--चुनार)१/२१ | १६. चालिय पर्वत ५१० 
९. कोशाम्बी (इलाहाबाद )५२० | २०. राजगृह.. ५०६९ 
१०. पारिलेयक (मिर्जापुर) ५१९ | २१-४५. श्रावस्ती ५०८-४पोड॑ 
११. नाला (विहार) ५१८ | ४६. वेशाली डंद रे 
१२. वेरंजा (कन्नौज-मथुराके (कसीनारामें निर्वाण ४८३ ) 


उनके विचरणका स्थान प्रायः सारे युक्त प्रान्त और सारे विहार 
तक सीमित था । इससे बाहर वह कभी नहीं गये । 


(२) जनतंत्रवाद--- 

हम देख चुके हैं, कि जहाँ बुद्ध एक ओर अत्यन्त भोग-मय जीवनके 
विरुद्ध थे, वहाँ दूसरी ओर वह शरीर सुखानेको भी मूर्खता समभते थे । 
कर्मकांड, भक्तिकी' अ्रपेक्षा उनका भूकाव ज्ञान और बुद्धिवादकी ओर 


बुद्धफे जीवत और मुख्य-मुख्य उपदेशोंको प्राचीततम सामग्रीके 


ग्राधारपर मेने बद्धचर्या'में संगहीत किया हू । 
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ज्यादा था। उनके दर्शनकी विशेषताकों हम अ्रभी कहनेवाले हैँ । इन 
सारी बातोंके कारण अपने जीवनमें और बादमें भी बुद्ध प्रतिभाशाली 
व्यक्तियोंकी श्राकषित करनेमें समर्थ हुए। मगधके सारिपुत्र, मौदु- 
गल्यायन, महाकाश्यप ही नहीं, सुदूर उज्जैनके राजपुरोहित महा- 
कात्यायन जैसे विद्वान ब्राह्मण उनके शिष्य बने जिन्होंने ब्राह्मणोंके धर्म 
और स्वार्थके विरोधी बौद्धधर्मके प्रति ब्राह्मणोंमें कटुता फैलने---ख्वासकर 
प्रारंभिक सदियोंमें--से रोका । मगधका राजा बिबिसार बुद्धका भ्रनुयायी 
था । कोसलके राजा प्रसेनजित्‌को इसका बहुत अ्रभिमान था कि बुद्ध भी 
कोसल क्षत्रिय है और वह भी कोसल क्षत्रिय । उसने बुद्धका और नजदीकी 
बननेकेलिए शाक्यवंशकी कन्याके साथ ब्याह किया था। शाक्य-, 
मल्ल-, लिच्छवि-प्रजातंत्रोंमें उनके अनुयायियोंकी भारी संख्या थी। 
बुद्धका जन्म एक प्रजातंत्र (शाक्य ) में हुआ था, श्र मुत्यु भी एक प्रजातंत्र 
(मल्ल) हीमें हुईं | प्रजातंत्र-प्रणाली उनको कितनी प्रिय थी, यह इसीसे 
मालूम हैं, कि अ्रजातशत्रुके साथ भ्रच्छा संबंध होनेपर भी' उन्होंने उसके 
विरोधी वेशालीके लिच्छवियोंकी प्रशंसा करते हुए राष्ट्रके श्रपराजित 
रखनेवाली निम्न सात बातें बतलाई'-- क्‍ 

(१) बराबर एकत्रित हो सामूहिक निर्णय करना; (२) (निर्णयके 
श्रतुसार) कत्तंव्यकों एक हो करना; (३) व्यवस्था (<कानून भ्रौर 
विनय) का पालन करता; (४) वृद्धोंका सत्कार करना; (४) स्त्रियों- 
पर ज़बदंस्ती नहीं करना; (६) जातीय धर्मका पालन करना; (७) 
धर्माचार्योका सत्कार करना । 

इन सात बातोंमें सामूहिक निर्णय, सामूहिक कर्त्तव्य-पालन, स्त्री- 
स्वातंत्र्य प्रगतिके भ्रनुकूल विचार थे; किन्तु बाकी बातोंपर जोर देना यही' 
बतलाता है, कि वह तत्कालीन सामाजिक व्यवस्थामें हस्तक्षेप नहीं करना 





् 
देखो, महापरिनिव्वाण-सुत्त (दी० नि०, २।३), “बुद्धचर्या, पृष्ठ 
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चाहते थे । वेयक्तिक तृष्णाके दुष्परिणामको उन्होंने देखा था। दुःखोंका 
कारण यही तृष्णा है। दुःखोंका चित्रण करते हुए उन्होंने कहा था--- 
“चिरकालसे तुमने . . . .माता-पिता-पुत्र-दुहिताके मरणको सहा, . . . 
भोग-रोगकी आफतोंको सहा, प्रियके वियोग, अ्रप्रियके संयोगसे रोते ऋन्‍दन 
करते जितना आँसू तुमने गिराया, वह चारों समुद्रोंके जलसे भी ज़्यादा है।” 
यहाँ उन्होंने दु:ख और उसकी जड़को समाजमें न ख्याल कर व्यक्तिमें: 
देखनेकी कोशिश की । भोगकी तृष्णाकेलिए राजाओं, क्षत्रियों, ब्राह्मणों, 
वध्यों, सारी दुनियाकों भगड़ते मरते-मारते देख भी उस तृष्णाकों व्यक्तिसे 
 हटानेकी कीशिश की । उनके मतानुसार मानो, काँटोंसे बँचनेकेलिए 
सारी पृथिवीको तो नहीं ढाँका जा सकता है, हाँ, अपने पैरोंको चमड़ेसे ढाँक 
कर काँटोंसे बचा जा सकता है । वह समय भी ऐसा नहीं था, कि बुद्ध 
जैसे प्रयोगवादी दाशेनिक, सामाजिक पापोंकों सामाजिक चिकित्सासे दूर 
करनेकी कोशिश करते | तो भी वेयक्तिक सम्पत्तिकी बुराइयोंकों वह 
जानते थे, इसीलिए जहाँ तक उनके अपने भिक्षु-संघका संबंध था, उन्होंने 
उसे हटाकर भोगमें पूर्ण साम्यवाद स्थापित करना चाहा । 


(३) दुःख-विनाश-मार्गेकी त्रुटियाँ-- 


बुद्धका दर्शन घोर क्षणिकवादी है, किसी वस्तुको वह एक क्षणसे 
अ्रधिक ठहरनेवाली नहीं मानते, किन्तु इस दृष्टिको उन्होंने समाजकी 
ग्राथिक व्यवस्थापर लागू नहीं करना चाहा। सम्पत्तिशाली शासक-- 
शोषक-समाजके साथ इस प्रकार शान्ति स्थापित कर लेनेपर उनके जैसे 
प्रतिभाशाली दाशनिकका ऊपरके तबकेमें सम्मान बढ़ना लाजिमीं था । 
प्रोहित-वर्गके कूटदंत, सोणदंड जेसे धनी प्रभुताशाली ब्राह्मण उनके 
अनुयायी बनते थे, राजा लोग उनकी आवंभगतकेलिए उतावले 
दिखाई पड़ते थे। उस वकक्‍तका धनकवेर व्यापारी-वर्ग तो उससे भी 


स० नि ०, १४ 
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ज्यादा उनके सत्कारकेलिए शअ्रपनी थैलियाँ खोले रहता था, जितने कि 
आजके भारतीय महासेठ गाँधीकेलिए | श्रावस्तीके धनक्‌वेर सुदत्त 
(भ्रनाथपिडक ) ने सिक्‍्केसे ढाँक एक भारी बाग (जेतबवन) खरीदकर बुद्ध 
और उनके भिक्षुग्रोंके रहनेकेलिए दिया। उसी शहरकी दूसरी सेठानी 
विशाखाने भारी व्ययके साथ एक दूसरा बिहार (“-मठ ) पूर्वा राम बनवाया 
था। दक्षिण और दक्षिण-पश्चिम भारतके' साथ व्यापारके महान केन्द्र 
कौशाम्बीके तीन भारी सेठोंने तो बिहार बनवासेमें होड़सी कर ली थी । 
सच तो यह है, कि बुद्धके धर्मको फैलानेमें राजाश्रोंसे भी अभ्रधिक व्यापा- 
रियोंने सहायता की । यदि बुद्ध तत्कालीन आर्थिक व्यवस्थाके खिलाफ 

जाते तो यह सुभीता कहाँसे हो सकता था | 


३-दाशेनिक विन्षार 


“अनित्य, दुःख, अनात्म इस एक सत्र बुद्धका सारा दर्शन आ जाता 
है। इसमें दुःखके बारेमें हम कह चुके हैं । 

(१ ) क्षशिकवाद--बुद्धने तत्त्वोंकी विभाजन तीन प्रकारसे किया 
है-- (१) स्कन्ध, (२) आयतन, (३) धातु । 

स्कन्ध पाँच हें--रूप, वेदना, संज्ञा, संस्कार, विज्ञान | रूपमें पृथित्री 
आदि चारों महाभूत शामिल हैं । विज्ञान चेतना या मन है। वेदना सुख- 
दुःख आदिका जो अनुभव होता है उसे कहते हें । संज्ञा होश या अभिज्ञानको 
कहते है । संस्कार मनपर बच रही छाप या वासनाकों कहते हें। इस 
प्रकार वेदना, संज्ञा, संस्कार--रूपके संपर्कसे विज्ञान (+>मन )की' शिन्न- 
भिन्न स्थितियाँ हें ।* बुद्धने इन स्कंधोंकों 'भ्र-नित्य संस्कृत (--क्ृत ८८ 


'  झंगुत्तर-निकाय, ३३१३४ 
 भहावेदल्ल-सुत्त; स० नि०, १॥४५।३--सिज्ञा, . . .वेदना . . . . 
विज्ञान. . . .यह तीनों धर्म (--पदार्थ ) मिलेजुले हैं, बिलग नहोीं . . . . 
बिलग करके इनका भेद नहीं जतलाया जा सकता । 
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सामन्त रहता था। धर्मोके बारेमें उसकी बहुत बुरी सम्मति थी-- 

संसारमें (कोई ऐसा) श्रमण (--संनन्‍्यासी ) या ब्राह्मण नहीं है, जो 
अच्छे धर्मको . . . .जानकर . . . .दूसरेको समभावेगा। भला दूसरा दूसरे- 
केलिए क्‍या करेगा ? (नये नये धर्म कया हें), जैसे कि एक पुराने बंधनको 
काटकर एक दूसरे नये बंधनका डालना । इसी प्रकार में इसे पाप (- “बुराई ) 
और लोभकी बात समभता हूँ ।” 

बुद्धने अपने शील-समाधि-प्रज्ञा संबंधी उपदेश द्वारा उसे समभानेकी 
कोशिदय की थी । ! 

कोसलदेशमें ही एक दूसरा सामन्त--सेतव्याका स्वामी पायासी : 
राजन्य था । उसका मत था --- 

“यह भी नहीं है, परलोक भी नहीं है, जीव मरनेके बाद (फिर) नहीं 
पैदा होते, और अच्छे बरे कर्मोका कोई भी फल नहीं होता [7 

पायासी क्‍यों परलोक और प्‌नजेन्मको नहीं मानता था, इसकेलिए 
उसकी तीन दलीलें थीं। जिन्हें कि ब॒द्धके शिष्य कमार काश्यपके सामने 
उसने पेश की थीं-- (१) किसी मरेने लौटकर नहीं कहा, कि दूसरा लोक 
है; (२) धर्मात्मा आस्तिक--जिन्हें स्वर्ग मिलना निश्चित है--भी 
मरनेसे अनिच्छुक होते हैं; (३) जीवके निकल जानेसे मृत शरीरका 
न वजन कम होता है; और सावधानीसे मारनेपर भी जीवको कहींसे 
निकलते नहीं देखा जाता । 

बुद्ध समभते थे, कि भोतिकवाद उनके ब्रह्मचयं और समाधिका भी 
वसा ही विरोधी है, जैसा कि वह आत्मवादका विरोधी है । इसीलिए 
उन्होंने कहा -- 

“ वही जीव है वही शरीर है, (दोनों एक हें) ऐसा मत होनेपर 


* दीघ-निकाय, १७१२ (श्रनुवाद, पु० ८२) 
* दीघ-नि०, २१० (अनु०, पृ० १६६ ) 
* झंगुत्तर-नि०, रे 


कि 
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ब्रह्मचर्यवास नहीं हो सकता । 'जीब दूसरा है शरीर दूसरा है' ऐसा मत 
(ल्ल्दृष्टि) होनेपर भी बरह्मचर्यवास नहीं हो सकता । 

आदमी ब्रह्मचयेवास (+>साथुका जीवन) तब करता है, जब॑ं कि इस 
जीवनके बाद भी उसे फल पाने या काम पूरा करनेका अवगर मिलनेबाला 
हो । भौतिकवादीके वास्ते इसीलिए ब्रह्माचयवारा व्यर्थ है । शरीर औ्रौर 
जीवको भिन्न-भिन्न माननेवाले श्रात्मवादीकेलिए भी' ब्रह्मवर्यवास व्यर्थ 
है; क्योंकि नित्य-भ्रुव आत्मामें ब्रह्मचये द्वारा संशोधन संबर्द्धंनकी गुंजाइश 
नहीं । इस तरह बुद्धने अपनेको अभ्रभोतिकवादी अनात्मवादीकी स्थितिमें 
रक्‍्खा । , 

(५ ) अनीश्वरवाद --बुद्धके दर्शनका जो रूप--अनित्य, श्रनात्म, 
प्रतीत्य-समुत्पाद--हम देख चुके हैं, उसमें ईश्वर या ब्रह्मकी भी उसी 
तरह गुंजाइश नहीं है जैसे कि आत्माकी । यह सच है कि बुद्धने ईश्वर- 
वादपर उतने ही अधिक व्याख्यान नहीं दिये हैं, जितने कि अनात्मवादपर । 
इससे कुछ भारतीय--साधारण ही नहीं लब्धप्रतिष्ठ पश्चिमी ढंगके 
प्रोफेसर--भी यह कहते हैं, कि बृद्धनें चुप रहकर इस तरहके बहुतसे 
उपनिषद्के सिद्धान्तोंकी पूर्ण स्वीकृति दे दी है । 

ईर्वरका ख्याल जहाँ भ्राता है, उससे विश्वके स्रष्टा, भर्ता, हर्ता एक 
नित्यचेतन व्यक्तिका श्रर्थ लिया जाता हूँ । बुद्धके प्रतीत्य-रामृत्पादमें 
ऐसे ईश्वरकी गंजाइश तभी. हो सकती है, जब कि सारे 'धर्मो'की भाँति 
वह भी प्रतीत्य-समुत्पन्न हो । प्रतीत्य-समत्पन्न होनेपर वह ईश्वर ही नहीं 
रहेगा । उपनिषद्में हम विश्वका एक कर्ता पाते हें--- 

'प्रजापतिने प्रजाकी इच्छासे तप किया |. . . . उसने तप करके जोड़े 
पेदा किये ।”' 


ब्रह्म ने कामना की |. . . .तप' करके उसने इस सब (हू 
विश्व )को पैदा किया ।. . . .! द 





 प्रई्नोपनिषद, १३-१३ '. ' तैत्तिरीय, २।६ 
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आत्मा ही पहिले अकेला था।. . . .उसने चाहा--लोकोंको 
सिरजू । उसने इन लोकोंको सिरजा |” 
अ्रब इस सृष्टिकर्ता ब्रह्मा, आत्मा, ईश्वर, सत्‌ . . . . की बुद्ध क्या गति 
बनाते हूँ, इसे सुन लीजिए । मल्‍लोंके एक प्रजातंत्रकी राजधानी अनू षिया में 
बुद्ध भागव-गोत्र परिव्राजकसे इस बातपर वार्तालाप कर रहे हैं -- 
“भार्गव ! जो श्रमण-ब्राह्मण, ईश्वर (--इस्सर) या ब्रह्माके कर्त्ता- 
पनके मत (--आचार्यक)को श्रेष्ठ बतलाते हें, उनके पास जाकर में 
यह पूछता हँ-- क्या सचमुच आपलोग ईइवर. . . . के कर्त्तापनको श्रेष्ठ 
बतलाते है ? मेरे ऐसा पूछनेपर वे हाँ कहते हैं। उनसे में (फिर) 
'पूंछता हँ---आपलोग कंसे ईदबर या ब्रह्माके कर्त्तापनकों श्रेष्ठ बतलाते 


हैं? मेरे ऐसा पूछनेपर . . . .वे मुभसे ही पूछने लगते हैं।.. . . में 
उनको उत्तर देता हँ--- . . . .बहुत दिनोंके बीतनेपर . . . .इस लोकका 
प्रलय होता है ।. . . . (फिर) बहुत काल बीतनेपर इस लोककी उत्पत्ति 


होती है । उत्पत्ति होनेपर शुन्य ब्रह्मगविमान (+>>ब्रह्माका उड़ता फिरता 
घर) प्रकट होता है। तब (झ्राभास्वर देवलोकका) कोई प्राणी आयुके 
क्षीण होनेसे या पुण्यके क्षीण होनेसे . . . . उस शून्य ब्रह्म-विमानमें उत्पन्न 
होता है ।. . . .वह वहाँ बहुत दिनों तक रहता है । बहुत दिनों तक अकेला 
रहनेके कारण उसका जी ऊब जांता है, और उसे भय मालूम होने लगता 
है ।--अहो दूसरे प्राणी भी यहाँ आवें ।. . . . 


 ऐतरेय, ११. छुपरा जिलामें कहीं पर, अ्नोमा नदीके पास था । 
* पाथिकसुत्त, दी -नि०, ३३१ (अनुवाद, पृ० २२३) 
* बुद्धका यहाँ ब्रह्मके अकेले डरनेसे बुह॒दारण्यकके इस वाक्य 


(१।४। १-२) की ओर इशारा है ।-- अत्मः ही पहले था।. . . . उसने 
नजर दौड़ाकर अ्रपनेसे दूसरेको नहीं देखा ।. . . .वह भय खाने लगा। 
इसीलिए (आदमी ) श्रकेला भय खाता है ।. . . . उसचे दूसरे ( के होने ) की 


इच्छा की, . . . 
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दूसरे प्राणी भी आयुके क्षय होनेसे . . . . शून्य ब्रह्म-विमानमें उत्पन्न होते 
हैं।. .. .जो प्राणी वहाँ पहिले उत्पन्न होता है, उसके मनमें होता है--- 
में ब्रह्मा, महा ब्रह्मा, विजेता, अ-विजित, सर्वज्ञ, यशवर्ती, ईश्वर, कर्त्ता, 
निर्माता, श्रेष्ठ, स्वामी और भूत तथा भविष्यके प्राणियोंका पिता हूँ । 
मेने ही इन प्राणियोंकों उत्पन्न किया हैँ ।. . . . (क्योंकि) मेरे ही मनमें 
यह पहिले हुआ था-- दूसरे भी प्राणी यहाँ श्रार्वें । श्रतः मेरे ही मनसे 
उत्पन्न होकर ये प्राणी यहाँ आये हैं । और जो प्राणी पीछे उत्पन्न हुए, उनके 
मनमें भी उत्पन्न होता हैं यह ब्रह्मा... .ईश्वर, . . .कर्त्ता. . . . है । 
. .. सो क्‍यों ? (इसलिए कि) हम लोगोंने इसको पहिलेहीसे यहाँ 
विद्यमान पाया, हम लोग (तो) पीछे उत्पन्न हुए ।'. . . . दूसरा प्राणी 
जब उस (देव-)कायाकों छोड़कर इस (लोक) में झ्राते हें ।. . . . (जब 
इनमेंसे कोई) समाधिको प्राप्तककर उससे पूर्बजन्मका स्मरण करता हे, 
उसके आगे नहीं स्मरण करता है। वह कहता है--जो बह ब्रह्मा 
, .  -ईदवर, . . .कर्ता, . . . है, वह नित्य+- भ्रुव है, शाशवत, निविकार 
और सदाकेलिए वेसा ही रहनेवाला है । श्रौर जो हम लोग उस ब्रह्मा द्वारा 
उत्पन्न किये गये हें (बह) प्ननित्य, श्र-ध्रुव, भ्रत्पायु, मरणशील हैं ।' इस 
प्रकार (ही तो) आप लोग ईइवरका कर्त्तापत, . . .बतलाते हैं? वह 
. - कहते हँ--- . . . . जैसा श्रायुष्मान गौतम बतलाते हे, वैसा ही हम 
लोगोंने (भी) सुना है । 

उस वक्‍तकी--परंपरा, चमत्कार, शब्दकी अंधे रगर्दी प्रमाणमें ईश्व रका 
यह एक ऐसा बेहतरीन खंडन था, जिसमें एक बड़ा बारीक मज़ाक़ भी 
शामिल हे । 

सृष्टिकर्ता ब्रह्मा (+5ईश्वर ) का बुद्धने एक जगहपर और सूक्ष्म परि- 
हास किया है ।-- 

- - - “बहुत पहिले . . . .एक भिक्षुके मनमें यह प्रश्न हुआ--ये चार 





 केबट्रसुत्त (दीघ-निकाय, १११; श्रनुवाद, पु० ७६-८०) 
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महाभूत--पृथिवी-घातु, जल-धातु, तेज-धातु, वायु-धातु--कहाँ जाकर 


बिलकुल निरुद्ध हो जाते हे ?! . . , .उसने . . . . चातुर्महाराजिक देवताश्रों 
(के पास) जाकर. . . . (पूछा) . . . .। चातुर्महाराजिक देवताञ्रोंने उस 
भिक्षुसे कहा-- . . . .हम भी नहीं जानते. . . .हमसे बढ़कर चार 


महाराजा है। वे शायद इसे जानते हों. . . .।' 

४... - हमसे भी बढ़कर त्रायस्त्रिश , .. .याम. . . .सुयाम . . . . 
तुषित (देवगण) . . . .संतृषितदेवपुत्र . . . . निर्माणरति (देवगण ) . . . . 
सुनिर्मित (देवपुत्र). .. .परनिर्भितवशवर्त्ती (देवगण). . . . . वशवर्त्ती 
नामक देवपृत्र . . . . ब्रह्मकायिक नामक देवता है, वह शायद इसे जानते 
हों ।. . . .बह्मकायिक देवताओंने उस भिक्षुसे कहा--हमसे भी बहुत 
बढ़ चढ़कर ब्रह्मा हें,. . . .वह . . . .ईशवर, कर्त्ता, निर्माता. . . .और 
सभी पेदा हुए और होनेवालोंके पिता हैं, शायद वह जानते हों ।. . . . 
(भिक्षुके पूछतेपर उन्होंने कहा--) हम नहीं जानते कि ब्रह्मा (+- 
'ईइवर ) कहाँ रहते हें।'. . . .इसके बाद शीघ्रही महाब्रह्मा (>> महान्‌ 


ईश्वर) भी प्रकट हुआ ।. . . . (भिक्षुनें) महाब्रह्मासे पूछा-- . . . . 
ये चार महाभूत . . . .कहाँ जाकर बिलक्‌ल निरुद्ध (--विलुप्त) हो जाते 
है ?”. . . .महाब्रह्मयाने कहा-- . . . .में ब्रह्मा... .ईश्वर . . . .पिता 
हूँ ।. . . .दूसरी बार भी . . . .महाब्रह्मासे पूछा-- . . . .में तुमसे .यह 


नहीं पूछता, कि तुम ब्रह्मा... .ईश्वर. . . .पिता. . . .हो ।. . . . 
में तो तुमसे यह पूछता हँू--ये चार महाभूत . . . . कहाँ . . . . बिलकुल 
निरुद्ध हो जाते हें ?'.. . .तीसरी बार भी. . . .पूछा--तब महा- 
ब्रह्मानें उस भिक्ष॒ुकी बाँह पकड़, (देवताओ्रोंकी सभासे ) एक ओर ले जाकर 
. -  -कहा--हे भिक्ष्‌, ये देवता . . . .मुझे ऐसा समभते हें कि. . . . 
(मेरे लिए) कुछ ग्रज्ञात . . .अ-दृष्ट नहीं है . . . इसीलिए मेंनें उन लोगोंके 
सामने नहीं बतलाया। भिक्षु! में भी नहीं जानता . . . . यह तुम्हारा 


! धृतराष्ट्र, विरूढक, विरूपाक्ष, वेश्रवण (+-कवेर) 
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ही दोष है. ...कि तृम. . . . (बुद्ध )को छोड़ बाहरमें इस बातकी 
खोज करते हो |. . . .उन्हींके . . . .पास जाओ, . . . .जेसा . , . . (बह) 
कहें, वैसा ही समझो । 
स्मरण रखना चाहिए कि आ्राज हिन्दूधर्में ईह्वरसे जो श्रर्थ लिया 
जाता है, वही अ्र्थ उस समय ब्रह्मा शब्द देता था। श्रभी शिव और 
विष्णुको ब्रह्मासे ऊपर नहीं उठाया गया था। बुद्धकी इस परिहासपर्ण 
कहानीका मजा तब आरायेगा, यदि श्राप यहाँ ब्रह्माकी जगह अ्रल्लाह या 
भगवान्‌, बुद्धकी जगह मार्क्स और भिक्षुकी जगह किसी साधारणसे 
माक्से-अनुयायीको रखकर इसे दुहरायें । हजारों अ-विश्वसनीय चीजोंपर 
विश्वास करनेवाले अपने समयके श्रन्ध श्रद्धालुओंको बुद्ध बतलाना चाहते 
थे, कि तुम्हारा ईदवर नित्य, ध्रुव वगेरह नहीं है, न वह सृष्टिको बनाता 
बिगाड़ता है, वह भी दूसरे प्राणियोंकी भाँति जन्मने-मरनेवाला है । वह 
_ ऐसे अनगिनत देवताओं में सिर्फ़ एक देवतामात्र है । बुद्धके ईश्वर (-- ब्रह्मा ) के 
पीछे लाठी” लेकर पड़नेका एक श्रोर उदाहरण लीजिए । अ्रबके बुद्ध 
स्वयं जाकर ईश्वर'को फटकारते है --- 
एक समय. . . .बक ब्रह्माकों ऐसी बुरी धारणा हुई थी --- यह 
_ (ब्रह्मलोक) नित्य, ध्रुव, शाश्वत, शुद्ध, श्र-ध्युत, श्रज, श्रजर, अमर हैं, 
न च्यूत होता है, व उपजता है । इससे भागे दूसरा निस्सरण (पहुँचनेका 
स्थान) नहीं है ।'. . . .तब में. . . .अद्यलोकमें प्रकट हुआ । वक ब्रह्माने 
दूरसे ही मुझे आते देखा । देखकर ममकसे कहा-- आओझो मार्थ | (मिन्र ! ) 
स्वागत मार्ष / चिरकालके बाद मार्ष ! (आ्रापका) यहाँ आना हुआ । 
मा्ष ! यह (ब्रह्मतोक) नित्य, श्रुव, शाइवत, , . . .भजर . . . . भ्रमर 
आह 2 ऐसा कहनेपर मेने कहा--शअ्रविद्यार्में पड़ा 





' ब्रह्मनिमन्तिक-सुत्त (स० मिं०, १।५॥६; श्रतुवाद०, पृ० १६४-५) 
_ याज्ञवल्क्यने गार्गीको ब्रह्मलोकसे आगेके प्रदनकों शिर गिरनेका 
डर दिखलाकश रोक दिया था। (बुहदारण्पक ३१६) 
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दूसरेसे जुड़ी हो, पहिलेवाला भी नहीं देखता, बीचवाला भी नहीं देखता 
पीछेवाला भी नहीं देखता । 

(६ ) दश अकथनीय--बुद्धने कुछ बातोंको अकथनीय ( --अ्रव्या- 
कृत ) कहा है, कितने ही बौद्धिक बेईमानीकेलिए उतारू भारतीय लेखक 
उसीका सहारा लेकर यह कहना चाहते हैं, कि बुद्ध ईश्वर, आात्माके 
बारेमें चुप थे । इसलिए चुप्पीका मतलब यह नहीं लेना चाहिए, कि बद्ध 
उनके अस्तित्वसे इन्कार करते हें। लेकिन वह इस बातको छिपाना 
चाहते हैँ, कि बुद्धकी अ्रव्याकृत बातोंकी सूची खुली हुई नहीं है, कि उसमें 
जितनी चाहें उतनी बातें आप दर्ज करते जायें। बृद्धके अ्रव्याकृतोंकी 
सूचीमें सिर्फ दस बातें हैं, जो लोक (--दुनिया), जीव-शरीरके भेद- 
अभेद तथा मुक्त-पुरुषकी गतिके बारेमें हैं 

( १. क्‍या लोक नित्य है ? । 
« क्या लोक अनित्य हैं ? 
क्या लोक अन्तवान्‌ है ? 
क्या लोक अनन्त है ? 
क्या जीव और शरीर एक है ? 
क्या जीव दूसरा शरीर दूसरा हें ! 
क्या मरनेके बाद तथागत (-मुक्त) <२ 
होते हें ? 
क्या मरनेके बाद तथागत नहीं होते ? 
क्या मरनेके बाद तथागत होते भी 
हैं, नहीं भी होते हें ? 
१०. क्या मरनेके बाद तथागत न होते हें, 
(नहीं होते हैं ( 
मालुंक्यपृत्तने बृद्धसे इन दश अव्याकृत बातोंके बा रेमें प्रशत किया था। --- 


क्‌. लोक 


प) 


च्तृं 
बे 


एकता 


6 +#ी #< ०<्‌ श्र्ण 


ग्‌. निर्वाणके बाद- 


| 

। 
ख. जीव-शरीरकी ॥ 
की अवस्था ) 


22 ही 


श्र-व्याकृत (>>अ्र-कथनीय, 





* सण्नि०, २२५३ (अन॒वाद, पु० २५१) 
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“यदि भगवान्‌ (इन्हें) जानते हैं,. .. .तो बतलायें,, . . .नहीं 
जानते हों,. . , .तो न जानने-समभझनेवालेकेलिए यही सीधी (बात) 
है, कि वह (साफ कह दे)--में नहीं जानता, मुझे नहीं मालूम । , 

बुद्धने इसका उत्तर देते हुए कहा-- 

/, मेने इन्हें अ्रव्याकृत (इसलिए) . . . . (कहा) है; (क्योंकि) 

. . यह (5|इनके बारेमें कहना) सार्थक नहीं, भिक्षु-वर्या (ः॑श्रादि 
ब्रह्मचर्य ) के लिए उपयोगी नहीं, (और )न यह निर्वेद-«वेराग्य, निरोध+- 
शान्ति. . . .परम-ज्ञान, निर्वाणकेलिए (आवश्यक) हे; इसीलिए मेने 
उन्हें श्रव्याकृत किया । 

(सर राधाऋृष्णबकी लीपापोती--) बुद्धके दर्शनमें इस प्रकार ' 
ईश्वर, आत्मा, ब्रह्म--किसी भी नित्य श्रुव पदार्थकी गंजाइश न रहनेपर 
भी, उपनिषद्‌ और ब्राह्मणके तत्त्वज्ञान--सत्‌-चिद्‌-आनन्द--से बिलक्ल' 
उल्टे तत्त्वों अ-सत्‌ (रू्॑‌्अनित्य, प्रतीत्य समुत्पन्न )-अ्र-चित्‌ ( >“अनात्म ) 
अन्‌-आनन्द ( >्|दुःख )--अनित्य-दू:ख-ग्रनात्म--की घोषणा करनेपर भी 
यदि सर राधाकृष्णन जेसे हिन्दू लेखक गैरज़िम्मेवारीके साथ निम्न 
वाक्योंको लिखनेकी धृष्टता करते हैं, तो इसे धर्मकीतिके शब्दोंमें “घिग्‌ 
व्यापक तमः: ह्वी कहना' पड़ेगा |-- 

(क) उस (चचुद्ध)ने ध्यान और प्रार्थना (के रास्ते) को पकड़ा ।* 
किसकी प्रार्थता ? 

(ख) बुद्धका मत था कि सिर्फ विज्ञान (जलचेतना) ही क्षणिक: 
है, ओर चीजें नहीं ।' 

आपने सारे धम प्रतीत्य समुत्पन्न हैं, इसकी खूब व्याख्या की ! 

(ग) बुद्धने जो ब्रह्मके बारेमें साफ हाँ या नहीं कहा, इसे “किसी 
तरह भी परम सत्ता (>>ब्ह्म ) से इन्कारके अर्थ्में नहीं लिया जा सकता । 


मातांका श08090ए 9ए 97 5. १०/9/६79[097, 
ए0 7, (750 &कधर०0०), ?. 355 बहीं; ।2. 378 
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यह समभना असम्भव है, कि बुद्धने दुनियाके इस बहावमें किसी वस्तुको 
श्रुव (++नित्य ) नहीं स्वीकार किया; सारे विश्वमें हो रही अ्र-शान्तिमें 
(उन्होंने) कोई ऐसा विश्वाम-स्थान नहीं (माना), जहाँ क़ि मनुष्यका 
अदगान्त हृदय शान्ति पा सके । 
इसकेलिए सर राधाकृष्णनने' बौद्ध निर्वाणकों परमसत्ता” मनवानें- 
की चेष्टा' की हे, किन्तु बौद्ध निर्वाणको अभावात्मक छोड़ भावात्मक 
वस्तु माना ही नहीं जा सकता । बुद्ध जब शान्तिके प्राप्तिकर्त्ता आत्माको 
भारी मूखंता. (>->बालधर्म ) मानते हैं, तो उसके विश्वामकेलिए शान्तिका 
ठाँव राधाकृष्णन्‌ ही ढूँढ़ सकते हें ! फिर आपने तो इस वचनको वहीं 
उद्धृत भी किया है--“यह निरन्तर प्रवाह या घटना है, जिसमें कुछ 
भी नित्य नहीं । यहाँ ("-विदवमें) कोई चीज नित्य (--स्थिर) नहीं--- 
न नाम (>>विज्ञान) ही और न रूप (+-भौतिकतत्त्व) ही ।”* 
(घ) ओआत्माके बारेमें बुद्धके चुप रहनेका दूसरा ही कारण था” 
. « बुद्ध उपनिषद्में वर्णित आत्माके बारेमें चुप हें--बवह न उसे 
स्वीकार ही करते हैं, न इन्कार ही । 
नहीं जनाब ! बुद्धके दर्शनका ताम ही अनात्मवाद है । उपंनिषद्के 
नित्य, भ्रुव आत्माके साथ यहाँ अन्‌” लगाया गया है। अनित्य दुःख 
अनात्म की घोषणा करनेवालेकेलिए आपके ये उदगार सिर्फ यही साबित 
करते है, कि आप दशेनके इतिहास लिखनेकेलिए बिलकुल अयोग्य हें । 
आगे यह और दुहराते हें--- 
बिना इस अन्तहित तत्त्वके जीवनकी व्याख्या नहीं की जा सकती | 
इसीलिए बुद्ध बराबर आत्माकी सत्यताके निषेधसे इन्कार करते थे ।”' 


* बहीं, पृष्ठ ३२७९४... 45 2 ?िटए८पकों 2#00888 जा 
70772 एलगश्रादा, २०४2 कलर 48 फेाएश्ादा,, 
0206६ 29/776 907 40777--महावग्ग (डिनय-पिटक) ५१.3 $. ही. 

९ वहीं, पृष्ठ ३८५... वहीं, पृष्ठ ३६८५७. वहीं, पृष्ठ ३८९ 
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इसे कहते हें-- मुखमस्तीति वक्‍तव्यं दशहस्ता हरीतकी |” और 
चुद्धके सामने जानेपर राधाइृंष्णन्‌की क्या गति होती, इसकेलिए मालुंक्य- 
प्त्तकी घटनाकों पढ़िए।' 

(8) मिलिन्द-प्रश्नके रचयिता नागसेन (१५० ई० पू०)ने बुद्धके 
दर्शनकी व्याख्या जिस सरलताके साथ यवनराजा' मिनान्दरके सामने की, 
उसके बारेमें सर राधाकृष्णन्‌का कहना हे-- 

“नागसेनने बौद्ध (+>-बुद्धके ) विचारकों उसकी पैतृक शाखा (<€उप- 
'निषद्‌? )से तोड़कर शुद्ध बौद्धिक (>बुद्धिसंगत ) क्षेत्रमें रोप दिया ।”' 

ओऔर-- 

“बुद्धका लक्ष्य (>-मिशन) था, कि उपनिषद्के श्रेष्ठ विज्ञानवाद 
(/022/877) को स्वीकार कर उसे मानव ज़ातिके दिन-प्रतिदिनकी 
आवश्यकताकेलिए सुलभ बनायें। ऐतिहासिक बौद्ध धर्मंका श्र्थ हें, 
उपनिषदके सिद्धान्तका जनतामें प्रसार |” 

स्वयं बुद्ध उनके समकालीन शिष्य, नागसेन (१५० ई० पू० ), तागा- 
जुन (१७५ ई०), असंग (३७५ ६०), वसुबंधु (४०० ई०), दिग्नाग 
(४२५ ई० ), धर्मकीति' (६००), धर्मोत्तर, शान्तरक्षित (७५० ई०), 
ज्ञानश्री, शाक्यश्रीमद्र (१२०० ई०) जिस रहस्यको न जान पाये थे, 
उसे खोज निकालनेका श्रेय सर राधाक्रृष्णन्‌को है, जिन्होंने अ्नात्मवादी 
बुद्धको उपनिषद्के आत्मवादका प्रचारक सिद्ध कर दिया। २५०० वर्षो 
तथा भारत, लंका, बर्मा, स्याम, चीन, जापान, कोरिया, मंगोलिया, 
तिब्बत, मध्य-एसिया, अफ़ग्रानिस्तान श्र दूसरे देशों तक फैले भूभागपर 
कितना भारी भ्रम फैला हुआ था जो कि वह बुद्धको अ्नात्मवादी श्रनी- 
इवरवादी समभते रहे ! और भपक्षपाद, वादरायण, वात्स्यायन, उद्योतकर, 
कुमारिल, वाचस्पति, उदयन जैसे ब्राह्मणोंने भी बुद्धके दर्शनकों जिस 
तरहका समभा वह भी उनकी भारी “अविद्या” थी' ! 





वहीं, पृष्ठ ३5८... वहीं, पृ० ३६० * बहाँ, पृष्ठ ४७१ ' 
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(७) विचार-सातंत्र्य--प्रतीत्य-समुत्पादके आविष्कर्ताके लिए 
विचार-स्वातंत्र्य स्वाभाविक चीज थी। बौद्ध दाशनिकोंने अपने प्रवत्तंककेः 
आदेशके अनुसार ही प्रत्यक्ष और अनुमान दोके अ्रतिरिक्त तीसरे प्रमाण- 
को माननेसे इन्कार कर दिया। बुद्धने विचार-स्वातंत्र्यको अपने ही 
उपदेशोंसे इस प्रकार शुरू किया था 

“भिक्षुओ ! में बेड़े (--क्ल्ल ) की भाँति पार जानेकेलिए तुम्हें धर्मका 
उपदेश करता हूँ, पकड़ रखनेकेलिए नहीं ।. . . .जैसे भिक्षुओ ! पुरुष 

. “ऐसे महान्‌ जल-अ्र॒णंवको प्राप्त हो, जिसका उरला तीर खतरे 
और भयसे पूर्ण हो और परला तीर क्षेमयुक्त तथा भयरहित हो । वहाँ 
न पार ले जानेवाली नाव हो, न इधरसे उधर जानेकेलिए पुल हो।. . . . 
तब वह. . . .तृण-काष्ठ-पत्र जमाकर बेड़ा बाँधे और उस बेड़ेके सहारे 
हाथ और पेरसे मेहनत करते स्वस्तिपूर्वक पार उतर जाये ।. , . -उतर ' 
जानेपर उसके (मनमें) हो--यह बेड़ा मेरा बड़ा उपकारी हुआ है, 
इसके सहारे . . . .में पार उतर सका, क्‍यों न में ऐसे बेडेकी शिरपर रख 
कर, या कन्धेपर उठाकर . . . .लें चलूँ |. . . .तो क्या . . . .ऐसा करने- 
वाला पुरुष उस बेड़ेके प्रति (अपना) कत्तेव्य पालन करनेवाला होगा ?' 
. - «नहीं. ...। भिक्षुओ ! वह पुरुष उस बेड़ेसे दुःख उठानेवाला 
होगा । ” 

एक बार बृंद्धसे केशपृत्र ग्रामके कालामोंने नाना मतवादोंके सच- 
फ्ूठमें सन्देह प्रकट करते हुए पूछा था -- 

“भन्ते ! कोई-कोई श्रमण (“साधु) ब्राह्मण केशपुत्रमें आते हैं 
अपते ही वाद (लन्‍मत)को प्रकाशित. . .करते हें, दूसरेके वादपर 
नाराज होते हैं, निन्‍दा करते हें।.. . दूसरे भी... .अपने ही 
वादको प्रकाशित. . . .करते. . . .दूसरेके वादपर नाराज होते हें। 


*झ्० नि०, १३३१२ (अनुवाद, पृष्ठ ८६-८७ ) 
* झंगत्तर-निकाय, ३॥७४५ 
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तब . , . .हमें सन्देह्ठ. .. .होता हँ--कौन इन , . . .में सच कहता है, 
कौन भ्ूठ ? ' 

“कालामों ! तुम्हारा सन्देह, . . .ठीक हैं, सन्देहके स्थानमें ही 
तुम्हें सन्‍्देह उत्पन्न हुआ है ।. . .कालामो ! मत तुम श्रुत (->सुने बचनों, 
वेदों )के कारण (किसी बातको मानो ), मत तकंके कारणसे, मत नय-हेतुसे, 
मत (वक्‍ताके) आकारके विचारसे, मत अपने चिर-विचारित मतके 
अनुकूल होनेसे, मत (वक्‍ताके ) भव्यरूप होनेसे, मत श्रमण हमारा गुरु 
है' से। जब कालामो ! तुम खुद ही जानो कि ये धर्म (++काम या बात) 
अच्छे, अदोष, विज्ञोंसे अनिन्दित हें यह लेने, ग्रहण करनेपर हित, सुखके 
लिए होते हैं, तो कालामो ! तुम उन्हें स्वीकार करो ।” 

| सवज्ञता गलत--बुद्धफके समकालीन' वर्धमानको सर्वेज्ञ सर्वे- 
दर्शी कहा जाता था, जिसका प्रभाव पीछे बुद्धके अ्नुयायियोंपर भी पड़े 
बिना नहीं रहा । तो भी बुद्ध स्वयं सर्वेज्ञताके ख्यालके विरुद्ध थे। 

वत्सगोत्रने पूछा-- सुना है भन्‍्ते ! श्रमण गौतम' सर्वेज्ञ सर्व- 
दर्शी है... .“-(क्या ऐसा कहनेवाले) . . . .यथार्थ कहनेवाले हें ? 
भगवान्‌की असरुय . . . .से निन्‍्दा तो नहीं करते ? ” 

“वत्स ! जो कोई मुझे ऐसा कहते हें. . . ., वह मेरे बारेमें यथार्थ 
कहनेवाले नहीं हैं । वह असत्त्यसे . . . ,मेरी निन्‍दा करते हैं ।” 
और अन्‍्यत्र -- 

'ऐसा श्रमण ब्राह्मण नहीं है जो एक ही बार सब जानेगा, सब देखेगा 
(सर्वेज्ञ सवेदर्शी होगा) ।” 

(९) निवाण--निर्वाणका अर्थ है बुकना--दीप या श्रागका जलते- 
जलते बुझ जाना। प्रतीत्यसमुत्पन्न (विच्छिन्न प्रवाह रूपसे उत्पन्न) 
नाम-रूप (>>विज्ञान और भौतिकतत्त्व) तृष्णाके गारेसे मिलकर जो एक 
जीवन-प्रवाहका रूप धारण कर प्रवाहित हो रहे हैं, इस प्रवाहका 


७ 





है 


'स०नि०, रा३११. ' स० ति०, २४४१० (अदुवाद,पृष्ठ ३६९) 
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अत्यन्त विच्छेद ही निर्वाण है। पुराने तेल-बत्ती या ईंधनके जल 
चुकने तथा नयेकी झ्रामदर्नी न होनेसे जैसे दीपक या अग्नि बुभ जाते 
हैं, उसी तरह आख्रवों--चित्तमलों, (काम-भोगों, पुनर्जन्म और नित्य 
आत्माके नित्यत्व आ्रादिकी दृष्टियों)के क्षीण होनेपर यह आवागमन 
नष्ट हो जाता है। निर्वाण बुभना है, यह उसका शब्दार्थ ही बतलाता 
है । बुद्धनें अपने इस विशेष शब्दको इसी भावके द्योतनकेलिए चुना 


स्‍3९००५२७-लए्‌-: पासवान) +-तिम लिन 


| 


४ 
! 
श 
डर 


! 
| 
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था। किन्तु साथ ही उन्होंने यह कहनेसे इन्कार कर दिया कि निर्वाण- 


' गत पुरुष ( >+-तथागत ) का मरनेके बाद क्‍या होता है। अनात्मवादी दर्शनमें 
उसका क्या हो सकता है, यह तो आसानीसे समझा जा सकता है; किन्तु 
वह ख्याल बालानां त्रासजनकम्‌” (>>अज्ञोंको भयभीत करनेवाला ) है, 
इसलिए बुद्धने उसे स्पष्ट नहीं कहना चाहा'। उदानके इस वाक्यकों लेकर 
कुछ लोग निर्वाणको एक भावात्मक ब्रह्मलोक जैसा बनाना चाहते हैं । -- 

“हें भिक्षुओं ! अ-जात, भ्-भूत, अ-कृत८"-अ-संस्क्रत ।” किन्तु यह, 
निषेधात्मक विशेषणसे किसी भावात्मक निर्वाणकों सिद्ध तभी कर 
सकते थे, जब कि उसके आनन्द'का भोगनेवाला कोई नित्य श्रुव आत्मा 


होता । बुद्धने निर्वाण उस अवस्थाकों कहा है, जहाँ तृष्णा क्षीण हो गई, जे 


आखबर-चित्तमल (>-भोग, जन्मान्तर और विशेष मतवादकी तृष्णाएं 


हैं) जहाँ नहीं रह जाते । इससे अ्रधिक कहना बुद्धके अर-व्याक्षत प्रतिज्ञाकी 
अवहेलता करनी होगी ।' फ 


४-बुहुका दर्शन ओर तत्कालीन समाज-व्यवस्था 


दर्शन दिमागकी चीज है, फिर हाड़-मांसके समूहोंवाले समाजका 
उसपर क्या बस हैँ ? वह केवल मनकी ऊँची उड़ान, मनोमय जगत्‌की 


* इतिबत्तक, २३२६ * उदान, या३े 
। उदान, ८२-- दुहुसं अनत्त नाम न हि सच्चे सुदस्सन। 
पटिबिद्धा तण्हा जानतो पस्सतो नत्थि किझ्चन ॥ 


हुक 
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उपज है, इसलिए उसे उसी तलपर देखना चाहिए । दर्शनके संबंधर्में 
इस तरहके विचार पूरब और पश्चिम दोलनोंमें देखे जाते हैं। उनके 
ख्यालमें दर्शन भौतिक विश्वसे बिलकुल श्रलग चीज है । लेकिन हमने 
यूनानी-दर्शनमें भी देखा हे, कि दर्शन मनकी चीज होते हुए भी “तीन लोकसे 
मथ्रा न्‍्यारी”वाली चीज नहीं रहा । खुद मन भौतिक उपज है। याज्ञ- 
वल्क्यके गुरु उद्दालक आरुणिने भी साफ स्वीकार किया था कि “मन 
अ्रन्नमय है ।. . . .खाये हुए अन्नका जो सूक्ष्मांश ऊपर जाता है, वही 
मन है ।”' हम खुद अन्यत्र' बतला आये हें, कि हमारे मतके विकासमें 
हमारे हाथों--हाथके श्रम, सामाजिक और वेयक्तिक दोनों--का सबसे 
भारी हिस्सा है। मनृष्यकी भाँति मनुष्यका मन भी अपने निर्माणमें 
समाजका बहुत ऋणी हैं। ऐसी स्थितिमें मनकी उपज दहानकी भी 
व्याख्या समाजसे दूर जाकर कैसे की जा सकती हैं ? इसलिए सजीव 
श्रांखकी अस्लियतको जैसे शरीरसे श्रलग निकालकर देखनेसे नहीं मालूम 
हो सकती, उसी तरह दर्शंनके समभनेमें भी हमें उसे उसके जन्म, और 
कायंकी परिस्थितिमें देखना होगा । 

उपनिषद्कों हम देख चके हैं, समाजकी स्थितिको धारण करने 
(>-+रोकने ) वाले धर्म (वेदिक कर्मकांड श्रौर पाठ-पूजा ) की ओरसे भ्रास्था 
उठते देख पहिले शासक वर्गकों चिन्ता हुई और क्षत्रियों--राजाओं---- 
ने ब्रह्मश्षान तथा पुनर्जन्मके दशंवकों पैदाकर बुद्धिको थकाने तथा 
सामाजिक विषमताकों उचित ठहरानेकी चेष्टा की । दन्द्वात्मक रीतिसे 
विश्लेषण करनेपर हम देखेंगे--( १) 

वाद--यज्ञ, वेदिक कर्मकांड, पाठ-पूजा श्रेयका रास्ता है । 

प्रतिवाद--यज्ञ रूपी घरनई पार होनेकेलिए बहुत कमजोर हे । 

 संवाद--अहाज्ञान श्रेयका रास्ता है, जिसमें कर्म सहायक होता है । 
बुद्धका दर्शत-- (२) 


गे 


' छान्‍्दोग्य-उपनिषद्‌, ६६।१-०५ | “मानव-समाज” पु० ४-६ 
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वाद (उपनिषद्‌ )--आश्रात्मवाद । 

प्रतिवाद (चार्वाक )--आत्मा नहीं भौतिकवाद । 

संवाद (बुद्ध )--अभौतिक अनात्मवाद । 

यह तो हुई विचार-श्ंखला । समाजमें वैदिक धर्म स्थिति-स्थापक 
था, और वह सम्पत्तिवाले वर्गकी रक्षा और श्रमिक--दास, कर्मकर---- 
वर्गपर अंकुश रखनेके लिए, खूनी हाथोंसे जनताकों कुचलकर स्थापित 
हुए राज्य ( >“शासन ) की मदद करना चाहा था। इसका पारितोषिक था 
धामिक नेताग्रं (--पुरोहितों ) का शोषणमें और भागीदार बनाया जाना । 
शोषित जनता अपने -स्वतंत्र--वर्गहीन, आथिक दासता-विहीन--दिनोंको 
भूलसी चुकी थी, धर्मके प्रपंचमें पड़कर वह अपनी वत्तमान परिस्थितिकों 
“देवताओंका न्याय” समभ रही थी। शोषित जनताको वास्तविक न्याय 
करवानेके लिए तैयार करनेके वास्ते जरूरी था, कि उसे धर्मके प्रपंचसे 
मुक्त किया जाये। यह प्रयोजन था, नास्तिकवाद (>-देव-परलोकसे 
इन्कारी )--भौतिकवादका । ब्राह्मण (पुरोहित) अपनी दक्षिणा समेटनेमें 
मस्त थे, उन्हें भुसके ढेरमें सुलगती इस छोटीसी चिंगारीकी पर्वाह न थी । 
सदियोसे झाये कर्म-धर्मको वह वर्गशोषणका साधन नहीं बल्कि साध्य समभने 
लगे थे, इसलिए भी वह परिवत्तनके इच्छुक न थे। क्षत्रिय (+-शासक ) 
ठोस दुनिया और उसके चलने-फिरनेवाले, समभनेकी क्षमता रखनेवाले 
शोषित मानवोंकी प्रकृति और क्षमताकों ज्यादा समभते थे। उन्होंने 
खतरेका अनुभव किया, और धर्मके फंदेको दृढ़ करनेकेलिए ब्रह्मवाद और 
पुनर्जेन्मको उसमें जोड़ा । शुरूमें पुरोहितवर्ग इससे कितना नाराज हुआा 
होगा, इसकी प्रतिध्वनि हमें जैमिनि और कुमारिलके मीमांसा-दर्शनमें 
मिलेगी; जिन्होंने कि ब्रह्म (+>पुरुष ) ब्रह्मशान सबसे इन्कार कर दिया-- 
वेद अपौरुषेय है, उसे किसीने नहीं बनाया है। वह प्रकृतिकी भाँति 
स्वयंभ है । वेदका विधान कर्मफल, परलोककी गारंटी है। वेद सिर्फ 
कर्मोंका विधान करते हूँ, इन्हीं विधान-वाक्योंके समथनर्म श्रर्थंवाद 
(स्तुति, निन्‍्दा, प्रशंसा )के तौरपर बाकी संहिता, ब्राह्मण, उपनिषंद्का 
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सारा वक्‍तब्य है । तो भी जो प्रहार हो चुका था, उससे ब॑दिक कर्मकांडको 
बचाया नहीं जा सकता था। कौठिल्यके अर्थशास्प्रसे पता लगता है, कि 
लोकायत (व्|भौतिक-नास्तिक )-वाद शासकोंमें भी भीतर ही भीतर 
बहुत प्रिय था । किन्तु दूसरी ही दष्टिसे वह समयके अ्रनुसार, सिर्फ अपने 
स्थायी स्वार्थेका ख्याल रखते हर सामाजिक--धामिक--रझूढ़िको बद- 
लनेकी स्वतंत्रता चाहते थे | लोगोंके धामिक मिथ्याविश्वारोंस फायदा 
उठाकर, शासकोंको देवी चमत्कारों द्वारा राज्ययोष और बल बढ़ानेकी 
वहाँ साफ सलाह दी गई है । दशकुमारचरित”के समय (ई० छठी सदीमें 
तो राज्यके गुप्तचर धार्मिक “निर्दोष वेष को बेखटके इस्तेमाल करते थे; 
और इस तरीकेका इस्तेमाल चाणक्य और उसके पहिलेके शासक भी 
निस्संकोच करते थे, इसमें सन्देह नहीं। लेकिन, शासकवर्ग भौतिक- 
वादको अपने प्रयोजनकेलिए इस्तेमाल करता था--सिर्फ, “ऋणं कृत्वा 


घृतं पिबेत्‌” (+-ऋण करके घी पीने ) के नीच उद्देश्य थे । वही भौतिकवाद . 


जब शोषित-श्रमितवर्गकेलिए इस्तेमाल होता, तो उसका उद्देश्य वेयक्तिक 
स्वार्थ नहीं होता था। श्रब अपने श्रमका फल स्वयं भोगनेकी माँग पेश 
करता--शोषणको बन्द करना चाहता था। 

बुद्धका दर्शन अपने मौलिक रूप--अतीत्य-समुत्पाद (#ऋक्षणिक- 
वाद)--में भारी क्रान्तिकारी था। जगत्‌, समाज, मनुष्य सभीको' उससे 
क्षण-क्षण परिवत्तेनशील घोषित किया, और कभी न लौटनेवाले ते 
हि नो दिवसा गता:” (|वे हमारे दिवस चले गये ) की पर्वाह छोड़कर 
परिवत्तेनके श्रनुसार अपने व्यवहार, अपने समाजके परिवत्तंनकेलिए हर 
वक्‍त तैयार रहनेकी शिक्षा देता था। बुद्धने' अपने बड़े-से-बड़े दाशेनिक 
विचार (“धर्ं”)को भी बेड़ेके समान सिर्फ उससे फायदा उठानेकेलिए 
कहा था, और उसे समयके बाद भी ढोनेकी चिन्‍दा की थी । तो भी 
इस क्रान्तिकारी दर्शनने अपने भीतरसे उन तत्त्वों (धर्म)को हटाया' 
नहीं था, जो 'समाजकी प्रगतिको रोकने का कांम देते है। पुनर्जेन्मकी 


पे 


यद्यपि बुद्धने नित्य श्रात्माका एक दरीरसे दूसरे शरीरमें आ्रावागमनके । ; 


$ 


॥ 
५ 
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रूपमे माननेंसे इन्कार किया था, तो भी दूसरे रूपमें परलोक और पृनर्जन्म- 
को माना था। जसे इस शरीरमें जीवन' विच्छिन्न प्रवाह (नष्ट--- 
उत्पत्ति--नष्ट--उत्पत्ति ) के रूपमें एक तरहकी एकता स्थापित किये 


हुए है, उसी तरह वह शरीरान्‍्तमें भी जारी रहेगा। पुनर्जन्मके दाशे-' 
निक पहलूकों और मजबूत करते हुए बुद्धने पुनर्जन्मका पुनर्जन्म प्रति- 


सन्धिके रूपसे किया---श्रर्थात्‌ नाश और उत्पत्तिकी संधि (--»हंखला ) से 
जुड़कर जैसे जीवन-प्रवाह इस शरीरमें चल' रहा है, उसी तरह उसकी 
प्रतिसंधि (--जुड़ता ) एक दरीरसे अगले शरीरमें होती हैं। अविकारी 


ठोस आत्मामें पहिलेके संस्कारोंको रखनेका स्थान नहीं था, किन्तु क्षण- 
परिवत्तंनशील तरल विज्ञान (>-जीवन ) में उसके वासना या संस्कारके 


रूपमें अपना अंग बनकर चलनेमें कोई. दिक्कत न थी । क्षणिकता सृष्टि- 
की व्याख्याकेलिए पर्याप्त थी, किन्तु ईश्वरका काम संसारमें व्यवस्था, 
समाजमें व्यवस्था (>“शोषितकों विद्रोहसे रोकनेकी चेष्टा)--कायम 
रखना भी हे । इसकेलिए बुद्धनें कर्मके सिद्धान्तकों और मजबूत किया । 
आवाशमन, धनी-निर्धनका भेद उसी कर्मके कारण हे, जिसके कर्त्ता कभी 
तुम खुद थे, यद्यपि आज वह कर्म तुम्हारे लिए हांथसे निकला तीर है । 

इस प्रकार बुद्धके प्रतीत्य-समुत्पादको देखनेपर जहाँ तत्काल प्रभु- 
वर्ग भयभीत हो उठता, वहाँ, प्रतिसंधि और कममका सिद्धान्त, उन्हें बिलकुल 
निश्चित कर देता था | यही वजह थी, जो कि बुद्धके भंडेके नीचे हम 
बड़े-बड़े राजाप्रों, सम्राटों, सेठ-साहूकारोंकों आते देखते हैं, और भारतसे 
बाहर--लंका, चीन, जापान, तिब्बतमें तो उनके धर्मको फैलानेमें राजा 
सबसे पहिले आगे बढ़े ।--वह समभते थे, कि यह धर्म सामाजिक विद्रोहके 
लिए नहीं बल्कि सामाजिक स्थितिको स्थापित रखनेकेलिए बहुत सहायक 
साबित होगा । जातियों, देशोंकी सीमाश्रोंको तोड़कर बुद्धके विचारोंने 
राज्य-विस्तार करनेमें प्रत्यक्ष या अप्रत्यक्षरूपेण भारी मदद की । समाजमें 
आशथिक विषमताकों अक्षुण्ण रखते ही बुद्धने वर्ण-व्यवस्था, जातीय 
ऊँच-नीचके भावकों हटाना चाहा था, जिससे वास्तविक विषमता तो 


0 पर 


प४० दर्शन-दिग्द्शन | अध्याय १५ 


नहीं हटी, किन्तु निम्न वर्गका सम्द्राव जरूर बौद्ध धर्मकी ओर बढ़ गया । 
वर्ग-दृष्टिसे देखनेपर बौद्धधर्म शासकवर्गके एजंटकी मध्यस्थता जैसा था, 
वर्गके मौलिक स्वार्थकों बिना हटाये वह अपनेको न्‍्याय-पक्षपाती दिख- 
लाना चाहता था । 

सिद्धार्थ गौतम अपने दर्शनके रूपमें सोचनेकेलिए क्‍यों मजबूर हुए ? 
इसकेलिए उनके चारों ओरकी भौतिक परिस्थिति कहाँ तक कारण बनी ? 
यह प्रश्न उठ सकते हैं । किन्तु हमें ख्याल रखना चाहिए कि व्यक्तिपर 
भौतिक परिस्थितिका प्रभाव समाजके एक आ्रावश्यक रूपमें जो पड़ता 
है, कभी-कभी वही व्यक्तिकी विशेष दिशामें प्रतिक्रियाकेलिए पर्याप्त 
है; और कभी-कभी व्यक्तिकी अपनी वेयक्तिक भौतिक परिस्थिति भी 
दिद्या-परिवत्तेनमें सहायक होती है। पहिली दृष्टिसे बुद्धके दर्शनपर 
हम अभी विचार कर चुके हें। बुद्धकी वेयक्तिक भौतिक परिस्थितिका 
उनके दर्शनपर क्‍या कोई प्रभाव पड़ा है, ज़रा इसपर भी विचार करना 
चाहिए । बुद्ध शरीरसे बहुत स्वस्थ थे। मानसिक तौरसे वह शास्त, 
गम्भीर, तीक्षण प्रतिभाशाली विचारक थे। महत्त्वाकांक्षाएं उनकी 
उतनी ही थीं, जितनी कि एक काफी योग्यता रखने वाले आत्म-विश्वासी 
व्यक्तिको होनी चाहिए। वह अपने दाशनिक विचारोंकी सक््चाईपर 
पूरा विश्वास रखते थे, प्रतीत्यसमुत्पादके महत्त्वको भली प्रकार समभते 
थे; साथ ही पहिले-पहिल' उन्हें श्रपने विचारोंकों फैलानेकी उत्सुकता न 
थी, क्योंकि वह तत्कालीन विचार-प्रवुत्तिको देखकर श्राशापूर्ण न थे । 
शायद अभी तक उन्हें यह पता न था, कि उनके विचारों श्र उस समयके 
प्रभुवर्गंकी प्रवृत्तिमें समभौतेकी गुंजाइश है ॥ 

बुद्धेफे दशेनका अनित्य,--अनात्मके श्रतिरिक्‍त दुःखबाद भी एक 
स्वरूप है। इस दुःखवादका कारण यदि उस समयके समाज तथा 
बुद्धकी अपनी परिस्थितिमें ढूँढें, तो यही मालूम होता है, कि उन्हें बच- 
पनमें ही मातृवियोग सहना पड़ा था, किस्तु उनकी मौसी प्रजापतीका 
स्नेह सिद्धार्थथेलिए कम न था। घरमें उनको किसी प्रकारका कष्ट 
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हुआ हो, इसका पता नहीं लगता । एक धनिकपृत्रकेलिए जो भोग 
चाहिए, वह उन्हें सुलभ थे । किन्तु समाजमें होती घटनाएँ तेजीसे उनपर 
प्रभाव डालती थीं। वृद्ध, बीमार और मृतके दश्शनसे मनमें वैराग्य होना 
इसी बातको सिद्ध करता है। दुःखकी सच्चाईको हृदयंगम करनेकेलिए 
यही तीन॑ दर्शन नहीं थे, इससे बढ़कर मानवकी दासता और दरिद्वताने 
उन्हें दुःखकी सच्चाईको साबित करनेमें मदद दी होगी; यद्यपि उसका 
जिक्र हमें नहीं मिलता । इसका कारण स्पष्ट है--वबुद्धने दरिद्रता और 
दासताको उठांना अपने. प्रोग्रामका अंग नहीं बनाया था। आरम्भिक 
दिनोंमें,, जान पड़ता है, दरिद्रता-दासताकी भीषणताको कुछ हलका 
करनेकी प्रवृत्ति बौद्धसंघमें थी। कर्ज देनेवाले उस समय सम्पत्ति न होचे- 
पर शरीर तक खरीद लेनेका अधिकार रखते थे, इसलिए कितने ही कर्जे- 
दार त्राण पानेकेलिए भिक्षु बन जाते थे । लेकिन जब महाजनोंके विरोधी 
हो जानेका खतरा सामने आया, तो बुद्धने घोषित किया -- 

“ऋणीको प्रब्नज्या (>संन्यास) नहीं देनी चाहिए ।” 

इसी तरह दासोंके भिक्षु बननेसे अपने स्वार्थपर हमला होते देख 
दास-स्वामियोंने जब हला किया तो घोषित किया -- 

“भिक्षुओ ! दासको प्रब्नज्या नहीं देनी चाहिए ।* 

बुद्धेके अनुयायी मगधराज बिबिसारके सैनिक जब युद्धमें जानेकी 
जगह भिक्षु बनने लगे तो, सेनानायक और राजा बहुत घबराये, आखिर 
राज्यका अस्तित्व अन्तमें सैनिक-शक्तिपर ही तो निर्भर है । विबिसारने 
जब पूछा कि, राजसेनिकको साथ्‌ बनानेवाला किस दंडका भागी होता 
है, तो अ्धिकारियोंने उत्तर दिया --- 

“देव ! उस (नन्‍गुरु)का शिर काटना चाहिए, अनुशासक ( +>भिक्षु 





' सहावर्ग, १३४८ (मेरा “विनयपिटक', हिन्दी, पृष्ठ ११८) 
* बहीं १३॥४६ (मेरा “विनयपिटक', पृ० ११०८) 
* वहीं, १३।४॥२ (वहीं, पृु० ११६-११७) 


भ्र४२ दर्शन-दिग्दशेन [ श्रध्याय १५ 


बनाते वक्‍त विधिवाक्योंकों पढ़नेवाले)की जीभ निकालनी' चाहिए, और 
गण (संघ )की पसली तोड़ देती चाहिए ।” 

राजा बिबिसारने जाकर बुद्धके पास इसकी शिकायत की, तो बुद्धने 
घोषित किया-- 

“भिक्षुओं ! राजसैनिकोंको प्रव्रज्या नहीं देनी चाहिए । 

इस तरह दु:ख सत्तयके साक्षात्कारसे दुःख-हँतुओंको संसारमें दूर 
करनेका जो सवाल था, वह तो खतम हो गया; अब उसका सिर्फ आशध्या- 
त्मिक मूल्य रह गया था, और वसा होते ही सम्पत्तिवाले वर्गकेलिए बुद्धका 
दर्शन विषदन्तहीन सर्प-सा हो जाता है । 

सब देखनेपर हम यही कह सकते हैं, कि तत्कालीन दासता और 
दरिद्रता बुद्धकों दुःखसत्त्य समभनेमें साधक हुए। दुःख दूर किया जा 
सकता है, इसे समभते हुए बुद्ध प्रतीत्यसमुत्पादपर पहुँचे--क्षणिक तथा 
“हेतुप्रभव” होनेसे उसका अन्त हो सकता है। संसारमें साफ दिखाई 
देनेवाले दुःखकारणोंको हटानेमें प्रसमर्थ समझ उन्होंने उसकी अभ्रलौकिक 
व्याख्या' कर डाली । 


४-बुद्धके पीछेके दाशनिक 
क-कऋपषिल (४४० ई० पू०) 


बुद्धेके पहिलेके दाशनिकोंमें कपिलकों भी गिना जाता है, किच्तु 
जहाँ तक ब॒द्धके प्राचीनतम उपदेश-संग्रहों तथा तत्कालीन दूसरी उपलब्ध 
सामग्रीका संबंध है, वहाँ कपिल या उनके दर्शनका बिलकुल पता नहीं 
हैं । श्वेताइवतरमें कपिलका नाम ही नहीं है, बल्कि उसपर कपिलके 
दहनकी स्पष्ट छाप भी हैं, किन्तु वह बुद्धके पीछेकी उपनिषदोंमें हे 
यह कह आये हूँ। ईसाकी पहिली सदीके बौद्ध कवि और दाशेनिक 
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अश्वघोषने अपने बुद्धचश्ति'में बुद्धके पहिलेके दो आचार्यो---आलार- 
कालाम और उद्दक रामपुत्त--में एकको सांख्यवादी (कपिलका अनुयायी ) 
कहा है; किन्तु यह भी जान पड़ता है, ज़्यादातर नवनिर्मित 
परम्परापर निर्भर है, क्‍योंकि न इसका ज़िक्र पुराने साहित्यमें है 
आर न उन दोनोंमें से किसीकी शिक्षा सांख्यद्शनसे मिलती हैं। 
ऐसी अवस्थामें कपिलकों बुद्धके पहिलेके ' दाशततिकोंमें ले जाना 
मुश्किल है । द 
ब्वेताश्वतरमें कपिल एक बड़े ऋषि हैँ। भागवतमें वह विष्णके 
२४ अवतारों में हैं, और उनके माता पिताका नाम कर्दम ऋषि और देवहति 
बतलाया गया है। तो भी इससे कपिलके जीवनपर हमें ज़्यादा प्रकाश 
पड़ता दिखाई नहीं पड़ता । कपिलके दर्शनका सबसे पुराना उपलब्ध ग्रंथ 
ईइवरक्ृष्णकी सांख्यकारिका है । सांख्यसूत्रोंके नामसे प्रसिद्ध दोनों सूत्र- 
ग्रंथ उससे पीछे तथा दूसरे पाँच सूत्रात्मक दर्शनोंसे मुकाबिल। करनेके- 
लिए बने | चीनमें सुरक्षित भारतीय बौद्ध-परंपरासे पता लगता है, कि 
वसुबंधू समकालीन (४०० ई०) विब्ध्यवासीने सत्तर कारिकाओंमें 
सांख्यदर्शनको लिखा। वसुबंधुने उसके खंडनमें परमार्थसप्ततिके नामसे' 
कोई ग्रंथ लिखा था । सांख्यकारिकाके ऊपर माठरने एक वृत्ति (टीका ) 
लिखी है, जिसका अनुवाद चीनी भाषामें भी हो चुका है । ईश्वरक्षष्ण तथा 
माठरके कथनोंसे मालूम होता है, कि विचारक कपिलके उपदेशोंका एक 
बड़ा संग्रह था, जिसे षछ्ठितंत्र कहा जाता था | ईश्वरक़ष्णने षृष्ठितंत्रके 
कथानकों, परवादोंकों हुटाक्र दर्शनके असली तत्त्वको सत्तर आर्या 
इलोकोमें गुफित किया । इससे यह भी मालूम होता है, कि षष्ठितंत्र 
बौद्धोंके पिटक और जैनोंके आयग्रमोंकी भाँति एक वृहत्‌ साम्प्रदायिक 
पिटक था; जिसमें बुद्ध और महावीरके उपदेशोंकी भाँति 


+* “सप्तत्यां किल येई्था: तेरईर्था: क्ृत्स्लस्थ षष्ठितंत्रस्थ | आरुयाथिका- 
* बिरहिताः परवादविवर्जिताइचेव ।-- (सां० का० ) 
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कपिल--भ्रौर शायद उनके शिष्य आसुरि+-के उपदेश और संवाद 
संगृहीत थे । 

दर्शन --इतना होते भी हम सांख्यकारिकाकों अपने समयसे भ्रप्रभावित 
षष्ठितंत्रका हुवह सार नहीं मान सकते । सांख्यकारिकामम प्राप्त विकसित 
सांख्यदर्शनका वर्णन हम यथास्थान करेंगे, यहाँ संक्षेपर्म यही कह सकते 
हैं---कि कपिल उपनिषद्के दर्शनकी भाँति बह्म या आत्माको ही सर्वेसर्वा 
नहीं मानते थे । वह आत्मासे इन्कार नहीं करते थे, बल्कि उन्होंने उसके 
. लिए उपनिषद्के श्रकर्ता, अभोक्‍ता, अ्रज, नित्य श्रादि विशेषणोंकों भी 
स्वीकार कर लिया है । नित्त्य होनेका मतलब है निष्कियता, इसीलिए 
कपिलतने आत्माके निष्किय होनेपर बहुत जोर दिया। निष्क्रिय होनेपर 
आत्माको विश्वकी सृष्टिसे क्या मतलब दूसरे जीवोंसे ही क्‍या प्रयोजन ? 
'ऐसी हालतमें सृष्टिकर्ता, या श्रन्तर्यासी ब्रह्मकी ज़रूरत न थी, इसलिए 
कपिलने अपने दर्शनर्में परमात्मा या ब्रह्मको स्थान नहीं दिया, हाँ, 
असंख्य जीवों या पुरुषोंकों उन्होंने प्रकरृतिके साथ एक स्वतंत्र तत्त्व 
माना । 

चेतन पुरुषके अतिरिक्त जड़ प्रकृति कपिलके मतमें मुख्य तत्त्व है, 
इसीलिए प्रकृतिका दूसरा नाम प्रधान है । प्रकृति नित्य है, जगत्‌की सारी 
वस्तुएं उसीके विकार हें। बुद्धके पीछे होनेपर भी कपिल यूनानियोंके 
भारत आने (३२३ ई० पू०) से पूर्व ही हो चुके थे, और उनका दर्शन कुछ 
. इतना व्यवस्थित हो चुका था, कि जहाँ सभी पिछले मौलिक और प्रति- 
संस्कृत दर्शनोंने परमाणुवादकों अ्रपनाया, वहाँ सांख्यने उससे लाभ नहीं 
उठाया; इसकी जगह उसने तीन गुणों--सत्त्व, रज, तम--का सिद्धान्त 
पहिले ही आविष्कृत कर लिया था। संक्षेपर्मों कपिल प्रकृति और अनेक 
चेतन प्रुषोंको मानते थे; और कहते थे कि पुरुषकी समीपता मात्रसे और 
उसके ही लिए प्रक्ृतिमें क्रिया उत्पन्न होती है, जिससे विश्वकी वस्तुओंका 
उत्पाद और विनाश होता है । 

सांख्यके विकसित दर्शनके बारेमें हम भागे लिखेंगे । 
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ख-बौद्ध दाशनिक नागसेन (१३० दे० प०) 
१-सामाजिक परिस्थिति 


बुद्धके जन्मसे कुछ पहिले हीसे उत्तरी भारतके सामन्‍्तोंने राज्य- 
विस्तारकेलिए युद्ध छेड़ने शुरू किये थे--दो-तीन पीढ़ी पहिले ही कोसल- 
ने काशी-जनपदको हड़प कर लिया था। बुद्धके समयमें ही बिबिसारने 
अंगको भी मगधसें मिला लिया और उस समय विध्यमें होती मगधकी 
सीमा अवन्ती (उज्जेन)के राज्यसे मिलती थी। वत्स (--कौशाम्बी, 
' इलाहाबाद ) का राज भी उस वक्‍तके सभ्य भारतके बड़े शासकोंमें था । 
कोसल, मगध, वत्स, अवन्तीके अभ्रतिरिक्त लिच्छुवियों (वेशाली ) का प्रजा- 
तंत्र पाँचवीं महान्‌ शक्ति थी। आये प्रदेशोंको विजय करते एक-एक जन 
(>-कबीले ) के रूपमें बसे थे । आर्योकी यह नई बस्तियाँ पहिलेसे बसे 
लोगों और स्वयं दूसरे झ्ाय जनोंके खूनी संघर्षोके साथ मजबूत हुई थीं । 
कितनी ही सदियों तक राजतंत्र या प्रजातंत्रके रूपमें यह जन चले झ्राये । 
उपनिषद्कालमें भी यह जन दिखाई पड़ते हें, यद्यपि जनतंत्रके रूपमें नहीं 
. बल्कि अधिकतर सामनन्‍्ततंत्रके रूपमें । बुद्धके समय जनोंकी सीमाबंदियाँ 
टूट रही थीं, और काशि-कोसल, अंग-मगधकी भाँति अनेक जनपद मिलकर 
एक राज्य बन रहे थे । व्यापारी वर्गने व्यापारिक क्षेत्रमें इन सीमाञ्रोंको 
तोड़ना शुरू किया । एक नहीं अनेक राज्योंसे व्यापारिक संबंधके कारण 
उनका स्वार्थ उन्हें मजबूर कर रहा था, कि वह छोटे-छोटे स्वतंत्र जन- 
पदोंकी जगह एक बड़ा राज्य कायम होनेमें मदद करें। मगधके धनंजय सेठ 
(विशाखाके पिता)को साकेत (>-अयोध्या ) में बड़ी कोठी कायम करते 
हम अन्यत्र' देख चुके हैं। जिस वक्‍त व्यापारी अपने व्यापार द्वारा, राजा 
अपनी स्रेना द्वारा जनपदोंकी सीमा तोड़नेमें लगे हुए थे, उस वक्‍त जो भी _ 
दर्शन या धाभमिक विचार उसमें सहायता देते, उनका अ्रधिक प्रचार 


* “भानवससाज' पृष्ठ १३६-३८ 
३५ 
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होना ज़रूरी था। बौद्ध धर्मने इस कामको सफलताके साथ किया, चाहे 
जान-बूककर थेली और राजके हाथमें बिककर ऐसा न भी हुआ हो । 
बुद्धके निर्वाणके तीन वर्ष बाद (४८० ई० पू०) अश्रजातशत्रु (मगध ) ने' 
लिच्छुवि प्रजातंत्रकों खतम कर दिया, और अपने समयमें ही उसने अपने 
राज्यकी सीमा कोसीसे यमुना तक पहुँचा दी, उत्तर दविखनमें उसकी सीमा 
विध्य और हिमालय थे । जनपदों, जातियों, वर्णोकी सीमाओ्रोंको न मानने- 
वाली बुद्धकी शिक्षा, यद्यपि इस बातमें अपने समकालीन दूसरे छी तीर्थंकरोंके 
समान ही थी, किन्तु उनके साथ इसके दाशेनिक विचार बुद्धिवादियोंको 
ज्यादा आकर्षक मालूम होते थे--पिछले दार्शनिक प्रवाहका' चरम रूप 
होनेसे उसे श्रेष्ठ होता ही चाहिए था । उस समयके प्रतिभाशाली ब्राह्मणों 
और क्षत्रिय विचारकोंका भारी भाग बुद्धके दर्शनसे प्रभावित था। इन 
आदर्शवादी भिक्षुझ्रोंका त्याग और सादा जीवन भी कम आकर्षक 'न था । 
इस प्रकार बुद्धके समय श्रौर उसके बाद बौद्धधर्म युग-धर्म--जनपद-एकी- 
करण--में सबसे अधिक सहायक बना । बिविसारके वंशके बाद नन्‍्दोंका' 
. राज्यवंश आया, उसने अपनी सीमाको और बढ़ाया, श्रौर पच्छिममें सतलज 
तक पहुँच गया । पिछले राजवंदके बौद्ध होनेके कारण उसके उत्तराधि- 
कारी नंदवंशका धामिक तौरसे बौद्धसंघके साथ उतना घनिष्ट संबंध चाहे 
न भी रहा हो, किन्तु राज्यके भीतर जबरदस्ती शामिल किये जाते जन- 
 पदोंमें जनपदके व्यक्तित्वके भावकों हटाकर एकताका जो काम बौद्ध कर 
_ रहे थे, उसके महत्त्वकों वह भी नहीं भूल सकते थे--मगधमें बुद्धके 
जीवनमें उनका धर्म बहुत श्रधिक जनप्रिय हो चुका था, और वहाँका राज- 
धर्म भी हो ही चुका था। इस' प्रकार मगध-राजके शासन और प्रभावके 
विस्तारके साथ उसके बौद्धधर्मके विस्तारका होना ही था। नन्‍्दोंके 
अन्तिम समयमें सिकन्दरका पंजाबपर हमला हुआ, यद्यपि यूनानियोंका 
उस वक्‍तका शासन बिलकुल श्र-स्थायी था, तो भी उसके कारण भारतमें 
यूनानी सिपाही व्यापारी, शिल्पी लाखोंकी संख्यामें बसने लगे थे। इन 
अ्रभिमानी “म्लेच्छ” जातियोंको भारतीय बनानेमें सबसे श्रागे बढ़े थे 
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बौद्ध । यवत मिनानदर और शक कनिष्क जैसे प्रतापी राजाओंका बौद्ध 
होना आकस्मिक घटना नहीं है, बल्कि वह यह बतलाता है कि जनपद 
और जनपद, आये और स्लेच्छुके बीचके भेदकों मिटानेमें बौद्धधर्मने 
खूब हाथ बंटाया था । द 


२-यूनानी और भारतोय दरश्शनोका समागम 


यूनानी भारतीयोंकी भाँति उस वकक्‍तकी एक बड़ी सभ्य जाति थी । 
दर्यन, कला, व्यापार, राजनीति, सभीमें वह भारतीयोंसे पीछे तो क्या 
मूर्तिकला, नाटयकला जैसी कुछ बातोंमें तो भारतीयोंसे श्रागे थे । दर्शनके 
निम्न सिद्धान्तोंको उनके दार्शनिक आविष्कृत कर चुके थे, और इन्हें 
पिछले वक्‍तके भारतीयोंने बिना ऋण कबूल किये अपने दर्शनका अंग. 
बना लिया । 


वाद दार्शनिक समय ई० पु० 
आकृतिवाद पिथागोर ५७०-५०० 
क्षणिकवाद हेराक्लितु ५र२५-४७४ 
बीजवाद अनखागोर ५००-४र८ 
परमाणुवाद देमोत्रितु ४६०-३७० 
विज्ञान (>-श्राकृति ) अफलातूँ ४२७-३४७ 
विशेष रे 

सामान्य (--जाति ) / 

मूल स्वरूप | 

सृष्टिकर्तता मी 

उपादान कारण 

निमित्त कारण श्र्रस्त्‌ इ३८४-३२२ 
तकंशास्त्र हे 


द्र्ग्य 
गण 
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कर्म श्ररस्त्‌ 

दिशा 32 

काल । 

परिमाण ग? 

आसन ३? 

स्थिति )) 

इस दर्शनका भारतीय दर्शनपर क्या प्रभाव पड़ा, यह श्रगले पृष्ठोंसे 
मालूम होगा। यहाँ हमें यह भी स्मरण रखना है, कि हेराक्लितु, 
. अफलात्‌, अरस्तू दर्शनोंको जाननेवाले अनेक यवन भारतमें बस गये थे, 
और वे बुद्धके दर्शनके महत्त्वको अच्छी तरह समझ सकते थे । 

यह है समय जब कि यवन-शासित पंजाबमें नागसेन पैदा होते हें । 


३-नागसेनकोी जोवनो 


नागसेनके जीवनके बारेमें 'मिलिन्द प्रश्न में जो कुछ मिलता है, उससे 
इतना ही मालूम होता है, कि हिमालय-पर्वतके पास' (पंजाब) में कजंगल 
गाँवमें सोनुत्तर ब्राह्मणके घरमें उनका जन्म हुआ था। पिताके घरमें ही 
रहते उन्होंने ब्राह्मणोंकी विद्या' वेद, व्याकरण' श्रादिको पढ़ लिया था । 
उसके बाद उनका परिचय उस वक्‍त वत्तनीय (:“वत्तेनीय ) स्थानमें रहते 
एक विद्वान्‌ भिक्षु रोहणसे हुआ, जिससे नागसेन बौद्ध-विचारोंकी और 
मुंके । रोहणके शिष्य बन वह उनके साथ विजम्भवस्तु (+#ूविजुम्भवस्तु ) 
: होते.हिमालयमें रक्षिततल नामक स्थानमें गये । वहीं गुरुने उन्हें उस समयकी 
रीतिके अ्रनुसार कंठस्थ किये सारे बौद्ध वाइमयको पढ़ाया। और पढ़नेकी 
इच्छासे गुरुकी श्राज्ञाके ग्रनूसार॒ वह एक बार फिर पैदल चलते वत्त॑नीयमें 


* 'मिलिन्द-प्रद्, श्रनुवादक भिक्षु जगदीदा काइयप, १६३७ ई०। 
* बत्तेनीय, कजंगल और शायद विजुम्भवस्तु भी स्यालकोटके 
जिलेमें थे । ही हे 


नागसेन ] भारतीय दर्शन ५४६ 


एक प्रख्यात विद्वान्‌ अव्वगुप्तके पास पहुँचे । अश्वगुप्त अभी इस नये 
विद्यार्थीकी विद्या-बुद्धिकी परख कर ही रहे थे, कि एक दिन किसी गृहस्थके 
घर भोजनके उपरान्त कायदेके अनुसार दिया जानेवाला धर्मोपदेश नागसेनके 
जिम्मे पड़ा । नागसेनकी प्रतिभा उससे खुल गई और अश्वगुप्तने इस प्रतिभा- 
दाली तरुणको और योग्य हाथोंमें सौंपनेकेलिए पटना (--पाटलिपुत्र ) के 
अद्ोकाराम बिहारमें वास करनेवाले आचाय॑ धर्मरक्षितके पास भेज दिया । ' 
सो योजनपर अवस्थित पटना पैदल जाना आसान काम न था, किन्तु 
अब भिक्षु बराबर आते-जाते रहते थे, व्यापारियोंका सार्थ (--कारवाँ)भी 
एक-न-एक चलता ही रहता था। नागसेनको एक ऐसा ही कारवाँ मिल गया 
जिसके स्वामीने बड़ी खुशीसे इस तरुण विद्वानूकों खिलाते-पिलाते साथ 
ले चलना स्वीकार किया । 

अशोकाराममें आंचाये धर्मरक्षितके पास रहकर उन्होंने बौद्ध तत्त्व 
ज्ञान और पिटकका पर्णतया अध्ययन किया । इसी बीच उन्हें पंजाबसे 
बूलौवा आया, और वह एक बार फिर रक्षिततलपर पहुँचे । 

मिनानन्‍दर (>>मिलिन्द )का राज्य यमुनासे आमू (वक्ष) दरिया तक 
फेला हुआ था । यद्यपि उसकी एक राजधानी बलख (वाहलीक) भी थी 
किन्तु हमारी इस परंपराके अनुसार मालूम होता है, मुख्य राजधानी 
सागल (+--स्यालकोट ) नगरी थी । प्लूताकने लिखा है कि--मिनान्दर 
बड़ा न्‍्यायी, विद्वान्‌ और जनप्रिय राजा था। उसकी मृत्युके बाद उसकी 
हड्डियोंकेलिए लोगोंमें लड़ाई छिड़ गई | लोगोंने उसकी हड्डियोंपर बड़े- 
बड़े स्तृप बनवाये। मिनान्दरको शास्त्रचर्चा और बहसकी बड़ी आदत 
थी, और साधारण पंडित उसके सामने नहीं टिक सकते थे । भिक्षुओोंने 
कहा-- नागसेन ! राजा मिलिन्द वादविवादमें प्रश्त पूछकर भिक्षु-संघको 
तंग करता और नीचा दिखाता है; जाओ्ो तुम उस राजाका दमन करो ।” 

नागसेन, संघके श्रादेशको स्वीकार कर सागल नगरके असंखेय्य नामक 
परिवेण (--मठ) में पहुँचे । कुछ ही समय पहिले वहाँके बड़े पंडित आयु- 
पालको मिनान्दरने चुप कर दिया था । नागसेनके आनेकी खबर शहरमें 
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फैल गई। मिनान्दरने अपने एक श्रमात्य देवमंत्री ("जो शायद 
यूनानी दिमित्री है)से नागसेनसे मिलनेकी इच्छा प्रकट की । स्वीकृति 
मिलनेपर एक दिन पाँच सो यवनोंके साथ अच्छे रथपर सवार हो वह 
अ्संखेय्य परिवेणमें गया । राजाने नमस्कार और अभिनंदनके बाद प्रइन 
शुरू किये। इन्हीं प्रश्नोके कारण इस ग्रंथका नाम मिलिन्द-प्रश्न पड़ा । 
 गद्यपि उपलभ्य पाली “मिलिन्द पम्ह”में छ परिच्छेद हैं, किन्तु उनमेंसे 
पहिलेके तीन ही पुराने मालूम होते हैं; चीनी भाषामें भी इन्हीं तीन 
परिच्छेदोंका अनुवाद मिलता है। भिनान्दरने पहिलें दिन मठमें जाकर 
 न्ागसेनसे प्रश्न किये; दूसरे दिन उसने महलमें निमनन्‍्त्रण कर प्रश्न पूछे । 


४-दाश त्िक विचार 


अपने उत्तरमें नागसेनने बुद्धके दर्शनके भ्रनात्मवाद, कर्म था पुनर्जेन्म, 
नाम-रूप (>-मन और भौतिक तत्त्व), निर्वाण आ्रादिको ज्यादा विशद्‌ 
करनेका प्रयत्न किया है । 

. (१) अनात्मवादू--मिनाचव्दरने पहिले बौद्धोंके श्रनात्मबादकी ही' 

परीक्षा करनी चाही । उसने पूछा -- 

(क) भन्‍्ते (स्वामिन्‌) ! आप किस नामसे जाने जाते हैं ? ” 

“तागसेन . . . .नामसे (मुझे) पुकारते हैं ? .. . . किन्तु यह केवल 
व्यवहारकेलिए संज्ञा भर है, वर्योकि यथार्थर्में ऐसा कोई एक पुरुष 
 (#-शआात्सा) नहीं है ।” 

. “भन्‍्ते ! यदि एक पुरुष नहीं है तो कौन भ्रापको वस्त्र . .. .भोजन 
देता है ? कौन उसको भोग करता है ? कौन शील (<' सदाचार) की रक्षा 
करता है ? कौन ध्यान, . . .का अ्रभ्यास करता है ? कौन श्रार्यमार्गके 
फल निर्वाणका साक्षात्कार करता है ? , . . .यदि ऐसी बात है तो न पाप है 
ओर न पुण्य, न पाप और पुण्यका कोई करनेवाला है. . . .न करानेवाला 





' मिलिन्द-प्रइन, २४१ (अनुवाद, पृ० ३०-३४) 


नागसेन ] भारतीय दर्शन ५५१ 


हैं ।. .. .न पाप और पुण्य. . ..के. .. .फल होते हें? .. . .यदि 
आपको कोई मार डाले तो किसीका मारना नहीं हुआ ।. . . . (फिर) 
नागसेन क्या है ? . . . .क्या ये केश नागसेन हेँ ? ” 

“नहीं महाराज ! 

“थे रोयें नागसेन हैं ? 

“नहीं महाराज ! ” क्‍ 

“ये नख, दाँत, चमड़ा, मांस, स्नायु, हड्डी, मज्जा, बृक्क, हृदय, यकृत, 
क्लोमक, प्लीह्य, फुप्फुस, आँत, पतली आँत, पेट, पाखाना, पित्त, कफ, 
पीव, लोह, पसीना, मेद, आँसू, चर्बी, राल, नासामल, कर्णमल, मस्तिष्क 
नागसेन है ? ” 

“नहीं महाराज ! 

तब क्‍या आपका रूप (“भौतिक तत्त्व). . . .वेदना. . . . संज्ञा 
. : - -संस्कारे या विज्ञान नागसेन है ? 

“नहीं महाराज ! ” द 

४... तो कया. . . .रूप. . . .विज्ञान (-पाँचों स्कंध) सभी एक 
साथ नागसेन है ? 

“नहीं महाराज .! 

/... तो क्या. . . .रूप आदिसे भिन्न कोई नागसेन है ?” 

“नहीं महाराज !” 

“भन्‍्ते ! में आपसे पृछते-पूछते थक गया किन्तु 'नागसेन' क्या है, । 
इसका पता नहीं लग सका । तो क्या नागसेन केवल शब्दमात्र है ? आखिर 
नागसेन है कौन ? ” द 


“महाराज ! ,. . .क्या आप पैदल चलकर यहाँ आये या किसी 
सवारीपर ? ” । 

“भच्ते ! ....में. .. .रथपर आया क्‍ 

“महाराज ! .. . .तो मुझे बतावें कि आपका 'रथ' कहाँ हे ! 


क्या हरिस (--ईषा) रथ है ? ” 
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“नहीं भन्ते [ 7? 

“क्या अ्रक्ष रथ है ? ” 

“नहीं भन्‍्ते | 

“क्या चक्‍के रथ हैं ? ” 

“नहीं भन्ते | १? 

“क्या रथका पंजर, . . .रस्सियाँ. . . .लगाम , . . .चाबुक . . , , 
रथ है ?” 

“नहीं भन्‍्ते ! 

“महाराज ! क्‍या हरीस झ्रादि सभी एक साथ रथ हूँ ?” 

“नहीं भन्‍्ते ! ” 

“महाराज ! क्‍या हरीस आदिके परे कहीं रथ है ? 

“नहीं भन्‍्ते ! 

“महाराज ! में आपसे पूछते-पुछते थक गया, किन्तु यह पता नहीं 
लगा कि रथ कहाँ है ? क्‍या रथ केवल एक शब्द मात्र है ? श्राखिर यह 
रथ है क्या ? आप भूठ बोलते हैं कि रथ नहीं है ! महाराज ! सारे 
जम्बूद्ीप (-भारत)के आप' सबसे बड़े राजा हैं; भला किससे डरकर 
आप भूठ बोलते हैं ? 

“भन्‍्ते नागसेन ! में भूठ नहीं बोलता । हरीस झ्ादि रथके अवयवोंके 
. आधारपर केवल व्यवहारकेलिए 'रथ' ऐसा एक नाम बोला जाता है ।” 

“महाराज ! बहुत ठीक, आपने जान लिया कि रथ क्या है । इसी 
तरह मेरे केश आदिके आधारपर केवल व्यवहारकेलिए नागसेन' ऐसा 
एक नाम बोला जाता है। परन्तु, परमार्थमें नागसेन” कोई एक पुरुष विद्य- 
मान नहीं है। भिक्षुणी बताने भगवान्‌के सामने इसीलिए कहा था-- 

जैसे अवयवोंके ग्राधारपर 'रथ' संज्ञा होती है, उसी तरह (रूप श्रावि) 
स्कंघोंके होनेसे एक सत्त्व (+“जीव) समझा जाता है ।' ”' 





' संयुत्तनिकाय, ५१०६ 


नागसेन ] भारतीय दर्शान द ५५३ 


(ख)---महाराज ! जान लेना” विज्ञानकी पहिचान है, ठीकसे 
समझ लेना' प्रज्ञाकी पहिचान है; और जीव' ऐसी कोई चीज नहीं है ।” 

"भन्‍्ते ! यदि जीव कोई चीज ही नहीं है, तो हम लोगोंमें वह क्या है. 
जो श्राखसे रूपोंको देखता है, कानसे शब्दोंकों सुनता है, नाकसे गंधोंकों 
सँघता है, जीभसे स्वादोंकोी चखता है, शरीरसे स्पर्श करता है और मनसे 
'घधर्मोंकोी जानता है ।” 

* महाराज ! यदि शरीरसे भिन्न कोई जीव है जो हम लोगोंके भीतर रह 
आँखसे रूपको देखता है, तो आँख निकाल लेनेपर बड़े छेदसे उसे और भी 
अच्छी तरह देखना चाहिए। कान काट देनेपर बड़े छेदसे उसे और भी अच्छी 
तरह सुनना चाहिए | नाक काट देनेपर उसे और भी अच्छी तरह सूँघना 
चाहिए। जीभ काट देनेपर उसे और भी अच्छी तरह स्वाद लेना चाहिए और 
 शरीरको काट देनेपर उसे और भी अच्छी तरह स्पर्श करना चाहिए ।” 

“नहीं भन्‍्ते ! ऐसी बात नहीं है ।” 

“महाराज ! तो हम लोगोंके भीतर कोई जीव भी नहीं है ।” 

(२) कम या पुनर्जन्म--आत्माके न माननेपर किये गये भले बुरे 
कर्मोकी जिम्मेवारी तथा उसके अनुसार परलोकमें दुःख-सुख भोगना कैसे 
होगा, मिनान्दरने इसकी चर्चा चलाते हुए कहा । 

“भन्‍्ते ! कौन जन्म ग्रहण करता है ? ” 

'सहाराज ! नाम (+5>विज्ञान) और रूप. . . .। 

“क्या यही नाम--रूप जन्म ग्रहण करता है ?” 

“महाराज ! यही नाम और रूप जन्म नहीं ग्रहण करता । मनुष्य 
इस नाम और रूपसे पाप या पृण्य करता है, उस करम्मके करनेसे दूसरा नाम 
रूप जन्म ग्रहण करता है ।” 

“भन्ते ! तबतो पहिला नाम और रूप अपने कर्मोसे मुक्त हो गया ? ” 

“महाराज ! यदि फिर भी जन्म नहीं ग्रहण करे, तो मुक्त हो गया; किन्तु, 
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चूँकि वह फिर भी जन्म ग्रहण करता है, इसलिए (मुक्त) नहीं हुआ ।” 

४, , , ,उपमा देकर समभावें।” 

9. “आमकी चोरो--कोई आदमी किसीका आम चुरा ले। उसे 
भ्रामका मालिक पकड़कर राजाके पास ले जाये--राजन ! इसने 
मेरा श्राम चुराया है! । इसपर वह (चोर) ऐसा कहे-- नहीं, मेंने इसके 
श्रामोंकीं नहीं चुराया है । इसने (जो श्राम लगाया था) वह दूसरा था, 
श्रौर' मेने जो झाम लिये वे दूसरे हैं ।. . . .' महाराज ! अ्रब बतावें कि 
उसे सजा मिलनी चाहिए या नहीं ? 

४... सजा मिलनी चाहिए ।” 

सो क्यों? 

“भन्‍्ते ! वह ऐसा भले ही कहे, किन्तु पहिले झ्ामको छोड़ दूसरे 
हीको चुरानेके लिए उसे ज़रूर सजा मिलनी चाहिए ।” 

“महाराज ! इसी तरह मनुष्य इस नाम और रूपसे पाप या पुण्य 
. - » करता है । उन कर्मोंसे दूसरा नाम श्रौर रूप जन्मता है । इसलिए 
वह अपने कर्मोसि मुक्त नहीं हुआ । . . . . 

9. “आागका प्रवास--सहाराज ! . ., .कोई आदमी जाड़ेमें श्राग 
जलाकर तापे और उसे बिना बुभाये छोड़कर चला जाये। वह भाग 
किसी दूसरे श्रादमीके खेतकों जला दे... . (पकड़कर राजाके पास 
ले जानेपर वह झ्रादमी बोले---) मेने इस खेतकों नहीं जलाया । . . . . 
वह दूसरी ही आग थी, जिसे मेने जलाया भा, भ्रौर वह दूसरी है जिससे 
.- » खेत जला। मुरभे सजा नहीं मिलनी चाहिए ।'. . , .महाराज ! 
उसे सजा मिलनी चाहिए या नहीं ? 

/.. . मिलनी चाहिए।. . . .उसीकी जलाई हुई भागने बढ़ते- 
बढ़ते खेतकों भी जला दिया ।. . . .” 

०. “दीपकसे श्रग लगमा--महाराज ! कोई गशआादमी दीया 


' वहीं, २२।१४ (शनुवाद, पृष्ठ ५७-६०) 
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लेकर अपने घरके उपरले छतपर जाये और. भोजन करे। वह दीया 
जलता हुआ कुछ तिनकोंमें लग जाये । वे तिनके घरको (आग) लगा 
दें, और वह घर सारे गाँवको लगा दे । गाँववाले उस आदमीको पकड़ 
कर कहें-- तुमने गाँवमें क्यों श्राग लगाई ?” इसपर वह. कहे--- मेंने 
गाँविमें आग नहीं लगाई। उस दीयेकी आग दूसरी ही थी, जिसकी' 
रोशनीमें मेंने भोजन किया था, और वह झाग दूसरी ही थी, जिसने गाँव 
जलाया । इस तरह आपसमें झगड़ा करते (यदि) वे आपके पास आवें, 
तो आप किधर फैसला देंगे ? ” 

“भन्‍्ते ! गाँववालोंकी ओर, . . .।” 

“महाराज ! इसी तरह यद्यपि मृत्युके साथ एक नाम और रूपका 
लय होता है और जन्मके साथ दूसरा नाम और रूप उठ खड़ा होता है, 
किन्तु यह भी उसीसे होता है । इसलिए वह अपने कर्मोसे मुक्त नहीं हुआ । 

(ग) विवाहित कनन्‍्या--महाराज ! कोई आदमी . . . . रुपया दे 
एक छोटीसी लड़कीसे विवाह कर, कहीं दूर चला जाये | कुछ दिनोंके 
. बाद वह बढ़कर जवान हो जाये । तब कोई दूसरा आदमी' रुपया देकर 
उससे विवाह कर ले। इसके बाद पहिला आदमी आकर कहे--- तुमने 
मेरी स्त्नीको क्यों निकाल लिया ?' इसपर वह ऐसा जवाब दे--मेंने 
तुम्हारी स्त्रीको नहीं निकाला । वह छोटी लड़की दूसरी ही थी, जिसके 
साथ तुमने विवाह किया था और जिसकेलिए रुपये दिये थे । यह सयानी, 
जवान औरत दूसरी ही है जिसके साथ कि मेने विवाह किया हैं और 
जिसकेलिए रुपये दिये हे । श्रब, यदि दोनों इस तरह भगड़ते हुए आपके 
पास आ॥आवें तो झ्राप किधर फैसला देंगे ? 

४... .पहिले आदमीकी ओर ।., . . . (क्योंकि) वही लड़की तो 
बढ़कर सयानी हुईं ।” 

(घ)--“भन्ते ! जो उत्पन्न हैं, वह वही व्यक्ति है या दूसरा ! 
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“न वही और न दूसरा ही।. .. .(१ ) जब आप बहुत बच्चे थे 
गौर खाटपर चित्त ही लेट सकते थे, क्या झ्राप श्रब इतने बड़े होकर 
भी वही हैं ? ” 

“नहीं भन्‍्ते ! अब में दूसरा हो गया हूँ ।” ु 

“महाराज ! यदि आप वही बच्चा नहीं हैं, तो श्रव श्रापकी कोई 
माँ भी नहीं है, कोई पिता भी नहीं है, कोई गर भी नहीं ।. . . क्योंकि 
तब तो गर्भकी भिन्न-भिन्न अवस्थाओंकी भी भिन्न-भिन्न माताएं होयेंगी । 
बड़े होनेपर माता भी भिन्न हो जायेगी । शिल्प सीखनेवाजा (विद्यार्थी) 
दूसरा और सीखकर तैयार (हो जानेपर) . . . .दूसरा होगा । अपराध 
करनेवाला दूसरा होगा और (उसकेलिए) हाथ-पैर किसी दूसरेका 
काटा जायेगा ।” 

“भन्ते ! .. . .आप इससे क्या दिखाना चाहते है ? ” 

“महाराज ! में बचपनमें दूसरा था श्रौर इस समय बड़ा होकर 
दूसरा हो गया हूँ; किन्तु वह सभी भिन्न-भिन्न भ्रवस्थाएं इस शरीरपर 
ही घटनेसे एक हीमें ले ली जाती है ।. . . . 

४ (२) यदि कोई आदमी दीया जलावे, तो वहू रात भर जलता 
रहेगा न 

४... रातभर जलता रहेगा।' 

“महाराज ! रातके पहिले पहरमें जो दीयेकी टेम थी । क्‍या वही 
दूसरे या तीसरे पहरमें भी बनी रहती है ? 

“नहीं, भन्ते [ 7! 

. , महाराज ! तो क्या वह दीया पहिले पहरमें दूसरा. दूसरे श्र 
तीसरे पहरमें और हो जाता है ?” 

“नहीं भच्ते ! वही दीया सारी रात जलता रहता है ।” 

“महाराज ! ठीक इसी तरह किसी वस्तुके श्रस्तित्वके सिलसिलेमें 
एक अवस्था उत्पन्न होती है, एक लय होती है--और इस तरह प्रवाह 
जारी रहता है । एक प्रवाहकी दो श्रवस्थाशरोंमें एक क्षणका भी भ्रन्तर 
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नहीं होता; क्योंकि एकके लय होते ही दूसरी उत्पन्न हो जाती है । इसी 
कारण न (वह) वही जीव है और न दूसरा ही हो जाता है। एक जन्मके 
अन्तिम विज्ञान (>-चेतना ) के लय होते ही दूसरे जन्मका प्रथम विज्ञान 
उठ खड़ा होता हे । 

( ड' )-- भन्‍्ते ! जब एक नाम-रूपसे अ्रच्छे या बुरे कर्म किये जाते 
हैं, तो वे कर्म कहाँ ठहरते हैं ? ” 

“महाराज ! कभी भी पीछा नहीं छोड़नेवाली छायाकी भाँति 
वे कर्म उसका पीछा करते हैँ ।” 

“भच्ते | क्‍या वे कर्म दिखाये जा सकते हैं, (कि) वह यहाँ ठहरे हैं ? ” 

“महाराज ! वे इस तरह नहीं दिखाये जा सकते।. . . . क्या 
कोई वृक्षके उन फलोंको दिखा सकता है जो अभी लगे ही नहीं . . . . ? 

(३) नाम ओर रूप--बुद्धने विश्वके मूल तत्त्वोंको विज्ञान (नाम ) 
और भौतिकतत्त्व (+>रूप) में बाँठा हे, इनके बारेमें मिनान्दरने पूछा-- 

“भन्‍्ते ! . . .नाम क्‍या चीज है और रूप क्या चीज ? ” 

“भहाराज ! जितनी स्थूल चीजें हें, सभी रूप हें; और जितने सूक्ष्म 
मानसिक धर्म हैं, सभी नाम है ।. . . . दोनों एक दूसरेके आश्रित हें, एक 
दूसरेके बिना ठहर नहीं सकते । दोनों (सदा) साथ ही होते हैं ।. . . . 
यदि मुर्गीके पेटमें (बीज रूपमें) बच्चा नहीं हो तो अंडा भी नहीं हो 
सकता; क्‍योंकि बच्चा और अंडा दोनों एक दूसरेपर आश्वित हें । दोनों 
एक ही साथ होते हैं । यह (सदासे ) . . . -.होता चला आया है ।. . . . 

(४ ) निवोश--मितान्दरने निर्वाणके बारेमें पूछते हुए कहा- 

“भन्ते ! क्‍या निरोध हो जाना ही निर्वाण है ?” 

“हाँ, महाराज ! निरोध (--बन्द) हो जाना ही निर्वाण है।. . . . 
सभी . . . .भ्रज्ञानी . . . .विषयोंके उपभोगमें लगे रहते हैं, उसीमें आनन्द 
लेते हैं, उसीमें डूबे रहते हैं। वे उसीकी धारामें पड़े रहते हैं; बार-बार 
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जन्म लेते, बूढ़े होते, मरते, शोक करते, रोते-पीटते, दुःख बेचेसी और 
परेशानीसे नहीं छूठते। (वह) दूःख ही दुःख पड़े रहते है। महाराज ! 
किस्तु ज्ञानी, . . .विषयोंके भोग (: -उपादान) में चहीं लगे रहते। इससे' 
उनकी तृष्णाका निरोध हो जाता है। उपादानके निरोधसे भव ( >5आावा- 
गमन) का निरोध हो जाता है । भवके निरोधसे जन्मना बन्द हो जाता 
है।. . . . (फिर) बूढ़ा होना, मरना . .. .सभी दुःख बन्द (निरुद्ध ) हो 
जाते है। महाराज ! इस तरह निरोध हो जाना ही निर्वाण है ।” . . . . 

४ ,. (बुद्ध) कहाँ हैं !” 

“महाराज ! भगवान्‌ परम निर्वाणको प्राप्त हो गये हैं, जिसके बाद 
उनके व्यक्तित्वको बनाये रखनेकेलिए कुछ भी नहीं रह जाता . . . .।” 

“भन्‍्तले ! उपमा देकर समझावें ।” 

“महाराज ! क्‍या होकर-बुभ-गई जलती श्रागकी लपट, दिखाई जा 
सकती है. . ..? 

“नहीं भन्‍्ते ! बह लपट तो बुर गई ।” 

नागसेनने अपने प्रशनोत्तरोंसे बुद्धके दर्शनमें कोई नई बात नहीं जोड़ी, 
किन्तु उन्होंने उसे. कितना साफ किया यह ऊपरके उद्धरणोंसे स्पष्ट है । 
यहाँ हमें यह भी स्मरण रखना चाहिए, कि नागरेनका श्रपता जन्म 
हिन्दी-यूनानी साम्राज्य भर सभ्यताके केन्द्र स्पालकोट ( :-सागल ) के पास 
हुआ था, और भारतीय ज्ञानके साथ-साथ यूनानी ज्ञानका भी परिचय 
रखनेके कारण ही वहु मिनान्दर जैसे ताकिकका समाधान कर सके थे । 
मिनानदर और नागसेनका यह संवाद इतिहासकी उस विस्तृत घटनाका 
एक नमूना है, जिसमें कि हिन्दी और यूनानी प्रतिभाएं मिलकर भारतमें, 
नई विचार-घाराझोंका झारम्भ कर रही थीं । 


छ्े 
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पोड़श अध्याय 
अनीश्वरवादी दर्शन 
दर्शनका नया युग (. २००-४०० ) 


क-बाहछ्य परिस्थिति 


(सामाजिक स्थिति)--मौयोंके शासनके साथ कुमारी अन्तरीपसे 
हिमालय, सुवर्णभूमि (>--बर्मा )की सीमासे हिन्दूकूश तकका भारत एक 
शासनके सूत्रमें बँध गया, और इस विशाल साम्राज्यकी राजधानी पटना 
हुई। पटना नाम ही पत्तनसे बिगड़कर बना है, जिसका अर्थ होता है 
बन्दरगाहु, नावका घाटठ। पटना जिस तरह शासनकेन्द्र था, वेसेही 
वह व्यापारका केन्द्र था। यह भी हम बतला चुके हैं, कि किस तरह मगध- 
की राजनीतिक प्रधानताके साथ वहाँके सर्व-प्रिय धर्म--बौद्ध-धर्मं---- 
ने भी अपने प्रभावका विस्तार किया । पाटलिपुत्र (+-पटना ) विद्वानोंकी 
परीक्षाका स्थान बन गया । यहीं पाणिनि (४०० ई० पू०) जैसे विद्वान 
सुपरीक्षित हो सारे भारतमें कीर्ति पाते थे। भिनान्दरके गुरु नागसेनका 
पटना (अशोकाराम) में आकर विद्याध्ययनकी बात हम कह चुके हें। 
इतने बड़े साम्राज्यमें एक राजकीय भाषा (5>मागधी), एक तरहके 
सिक्के, एक तरहके नाप-तोल होनेसे भारतीय समाजमें एकता आने 
लगी थी । लेकिन यह एकता भीतर नहीं प्रवेश कर सकी; क्योंकि देशों, 
प्रदेशोंके छोटे-छोटे प्रजातंत्रों और राजतंत्रोंके टूटते रहनेपर भी हर एक 
गाँव श्रपनें स्वावलंबी “प्रजातंत्र'के रूपको नहीं छोड़ना चाहता था। 

मौयें चन्द्रगुप्तने यूनानी शासनको भारतसे हटाया जरूर, किन्तु उससे 
यूनानी भारतसे नहीं हट सके । पंजाबमें उनकी कितनी ही बस्तियाँ 
बसी हुईं थीं। हिन्दूकुश पारसे उनका विशाल राज्य शुरू होता था 
जो कि भध्य-एसिया, ईरान, मेसोपोतामिया, क्षुद्र-एसिया होते मिश्र और 
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यूरोप तक फैला हुआ था । सिवनन्‍्दरकी मृत्यु (३२३ ई० पू०)के साथ 
बह कितने ही टुकड़ोंमें बँटा जरूर, किन्तु तब भी उसकी शासनप्रणाजी, 
सभ्यता श्रादि एकसी थीं। मातृभूमि (यूनान) तथा एक दूसरेके साथ 
उनका व्यापारिक ही नहीं सामाजिक, बौद्धिक घनिष्ट सम्बन्ध था । श्ौर 
मौर्य साम्राज्यके नष्ट होते ही यूनानी फिर हिन्दुकुश पार हो यमता और 
नर्मदाके पश्चिमके सारे भारतपर स्थायी तौरसे अधिकार जमानेमें सफल 
हुए । इस कार्यकों सम्पन्न करनेवाले यूनानी शासकोंमें मिनानदर (१५० 
ई० पू०) प्रमुख और प्रथम था।' इन यूनानी शासकोंके मध्य-एसियाई 
साम्राज्यमें शक, जट्ट, गुज्जर, आभीर आदि जातियाँ रहती थीं, इसलिए 
पश्चिमी भारतमें यूनानियोंके शासन स्थापित होनेपर यह जातियाँ भी आ- 
आकर भारतमें बसने लगीं, और आज भी उनकी सनन्‍्तानें परिचिमी भारतकी 
आबादीमें काफ़ी संख्या रखती हैं । इन जातियोंमें शक तो यूनानियोंके 
क्षत्र५ (उपराज या वाइसराय) होकर मथुरा और उज्जेनमें रहते थे, 
ओर यूनानियोंके शासनके उठ जानेपर स्वतंत्र साम्राज्य कायम करनेमें 
समर्थ हुए । ईसाकी पहिली सदीमें शक सम्राट्‌ कनिष्क प्रायः सारे उत्तरी 
भारत श्रीर मध्य-एसिया तकका शासक था । शक तीसरी सदी तक गुज- 
रात और उज्जेतपर शासन करते रहे । श्राभीर शकोंके प्रधान सेवापति 
तथा कभी-कभी स्वतंत्र शासक भी बने थे। जायसबालके मतानुसार 
गुप्त राजवंश जत्ने या जद्ट था। श्रस्तु, यह तो साफ है कि जिस कालकी 
, ओर हमे भागे बढ़ रहे हैं, वह पश्चिमसे श्रानेवाली जातियोंके भारतमें 
भारी संझ्यामें आकर भारतीय बन जानेका समय था। जातियोंके साथ 
नाना सभ्यताओों, नाना' विचारोंका भारतमें संमिश्रण भी हो रहा था । 
इसी समय (१५० ई० पू०) भारतने यूनानी ज्योतिषसे---१२ राशियाँ 
होरा (--घंटा), फलित ज्योतिषका होड़ाचक्र' सीखा | गन्धार-मूर्तिकला 


राजधानी बाह्लीक (--बलख या बाख्तर)।  होडाचऋकी वर्णमाला 
भारतीय (क-ख-ग . . . ) नहीं बल्कि यूनानी (भ्रल्फा, बीता, गामा . . . ) है । 
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इसी कालकी देन है । इसे! >मय भारतीय कार्षापण चौकोरकी जगह 
यूनानी सिक्‍कोंकी तरह गोल और राजाके चित्रसे अंकित बनने लगे। 
यूनानी नाटकोंकी भाँति भारतीय नाटकोंका प्रथम प्रयास भी इसी समय 
शुरू हुआ,--उपलध५्य नाटक हमें अश्वधोष (५० ई०)से पहिले नहीं 
ले जाते। दाशनिक क्षेत्रमें भी इस कालकी देनोंमें आकृतिवाद, परमाणु- 
वाद, विज्ञान-विशेष-जातिवाद, उपादान-निमित्त-कारण, द्रव्य-गुणपरि- 
णाम-देश-काल-वाद हैं, जिनके बारेमें हम आगे कहेंगे । 

इस राजनीतिक, अन्तर्जातिक, सांस्कृतिक उथल-पृथलके जमाने ( १ सदी 
ई० ) में यदि हम भारतीय समाजके आर्थिक वर्गोकी ओर नजर दोड़ाते 
हैं, तो मालूम होता हँ--सबसे ऊपर एक छोटीसी संख्या देशीय या देशीय 
बन गये राजाओं, उनके दरबारियोंकी है, जो शारीरिक श्रम तथा उत्पादनके 
कामको घृणाकी दृष्टिसे देखते हें। जनताकी बड़ी संख्या इनकेलिए अच्छे- 
अच्छे खाने अच्छे-अ्रच्छे कपड़े देती है; रहनेकेलिए बड़े-बड़े महल बनाती 
है; देश विदेशसे अधिकारपर संकट उपस्थित होनेपर सैनिक बन, हथि- 
यार उठा, उनके लिए अपना खून बहाने जाती है । और परिणाम ?-- 
बाज़की भाँति शिकार मारकर फिर मालिकके हाथकी साँकलमें बँधना--- 
फिर वही खून-पसीना एक कर मिहनत कर प्रभुञोंके आगे--विलासकी 
सामग्री उपस्थित करना और खुद पेटके अन्न और तनके कपड़े बिना मरना । 

इस शासक जमातके बाद दूसरी जमात थी धर्माचार्यों, भाँडों और 
धर्तोंकी, जिनका काम था सामाजिक व्यवस्थाको विश्यृंखलित होनेसे 
रोकना, लोगोंको भ्रममें रखे रहना, अर्थात्‌ दुनिया ठगिए मक्‍्करसे । 
रोटी खाइए घी शक्‍्करसे ।” इस जमातके आ्राहर-विहारके लिए भी 
उसी परिश्रमी भूखों मरती जनताकों मेहनत करना पड़ता था। 

तीसरी जमात व्यापारियोंकी थी, जो कारीगरोंके मालको कम 
दामपर खरीद और ज्यादा दामपर बेंचते देश-विदेशमें, जल-स्थल मार्गसे 
व्यापार करते थे या सूदपर रुपया लगाते थे, और जिनकी करोड़ोंकी 
सम्पत्तिको देखकर राजा भी रइक करते थे । 


रे६ 
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इन लीन कासचो र॒ शोपक जमसातदे श्रतिरिक्त एक और जमात “'संसार- 
त्यागियों की थी, जो अ्पनेको वर्गंशि ऊपर निष्पक्ष, मिर्लोभि सत्यान्वेषी 
समभते थे। इनरोे उस बहुसंख्यक कर्मीयर्मकों क्या मिलता था ? संसार 
भूठा है, रंसारकी वस्तुएं झूठी हैं, इसकी समस्याएं भूठी हैं, इनकी श्रोरसे 
आँख मूंदना ही अ्रच्छा है; अथवा धती गरीब भगवान्‌के बनाये है, 
कर्मके सँबारे हैं, उचके भोगोंकेजिए ईर्ष्या करनेकी ज़रूरत नहीं; सम्तोष 
और, धैर्यसे काम लो, जिन्दगी ही भर तो दुःख हैं । गोया इस जमातका 
काम था, अफीमकी गीलियोंपर गोलियाँ खिलाकर धन-उत्पादक निर्धन 
वर्गकों बेहोश रखना । साथ ही इस संसार त्यागी” वर्गको भी खाना, 
कपड़ा, मकान--और वाज़ोंकेलिए वह राजाओंसे कम खर्चीला नहीं-- 
चाहिए, जिसका भी बोझ उसी अ्रमसे पिसे जाते वर्गपर था । 

यह तो हुई कामचोर वर्गकी बात । कमकर वर्गका कया काम था, 
इसका दिग्दर्शन कामचोर वर्गके साथ अभी कर चुके हैं । लेकिन, उनकी 
मुसीबतें वहीं खतम नहीं होती थीं। उनमें काफी संख्या ऐसे रत्री-पुरुषोंदी 
थी, जिनकी भ्रवस्था पशुझोंसे बेहतर न थी । दूसरे सौदोंकी भाँति उनकी 
खरीद-फ़रोख्त होती थी । ये दास-दासी मनृष्यसे पशु होते तो ही बेहतर 
था, वयोंकि उस वक्‍त इनका अनुभव भी तो पश्ुओ्रों जैसा होता । 

उस बबतके दाशनिकोंने ब्रह्म और निर्वाण तककी उड़ान लगाई, 
आात्मा-परमात्मा तकका सूक्ष्म विश्लेषण किया, किन्तु नब्बे सेकड़ा जनताके 
पद्ुवत्‌ जीवन, उसके उत्पीड़न श्रौर शोषणके बारेमें इससे श्रधिक नहीं 
बतलाया, कि यह श्रवर्य भोकतब्य है । 


ख-दश न-विभाग 


विक्रम संवत्‌ (५७ ई० पूृ० ), ईसवी सन्‌ था शक संवत्‌ (७८ ई० ) के 
शुरू होनेके साथ तीन शताब्दियोंके विचार-संघर्षोकी धुन्धः फटने लगती 
है, और उसके बीचसे नई धारा निकलती है। पेशावरमें जो इस वक्‍त 
भारतके महान्‌ सम्राद्‌ कनिष्ककी राजधानी ही नहीं है, बल्कि पूरब 
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(चीन ), पश्चिम (ईरान और यूनान) तथा अपने (भारतके ) विचारोंके 
सम्मिश्रणसे पैदा हुए नये प्रयोगकी नाप-तोल हो रही है। अश्वघोष 
संस्क्ृत काव्य-गगनर्में एक महान्‌ कवि और नाठ्यकारके रूपमें आते 
हैं। इसी समयके आसपास गुणाढ्य अपनी बृहत्कथा लिखते हैं । चरक 
एक परिष्कृत आयुर्वेदका सम्पादन करते हैँ। बौद्ध सभा बुला अपने 
जिपिटकपर नये भाष्य (>-विभाषा) तैयार करवाते हें ।--उनके 
दर्शनमें विज्ञानवाद, शून्यवाद, बाह्यार्थवाद (--सौत्रान्तिक ), और सर्वार्थ- 
वादकी दार्शनिक धाराएं स्पष्ट होने लगती हैँ। लेकिन इस वक्‍तकी 
कृतियाँ इतनी ठोस न थीं, कि कालके थपेड़ोंसे बच रहतीं, न वह इतनी 
लोकोत्तर थीं कि धामिक लोग बड़ी चेष्टाके साथ उन्हें सुरक्षित रखते । 

दर्शनका नया युग नागार्जुनसे आरम्भ होता है, इस कालके दर्शनोंमें 
कितने ही ईश्वरवादी हें और कितने ही अनीश्वरवादी, विश्लेषण करने- 
पर हम उन्हें इस रूपमें पाते हें--- 

द दर्शन 


| 
अनीश्वरवाद ईश्वरवाद 
| | 


| | | । | | 


बुद्धिवाद स्याह्ाद शब्दवाद बुद्धिवाद रहस्यवाद शब्दवाद 
| (जन) (मीमांसा) (न्याय) (योग) (वेदान्त ) 


] | 
अनात्मवाद आत्मवाद 


(वेशेषिक ) 
भौतिकवाद प्रभौतिकवाद 
(चार्वाक ) ( बौद्ध ) 
| | 
सर्वार्थ बाद्यार्थ विज्ञान श्न्य 


(सर्वास्तिवाद) (सौत्रान्तिक) (योगाचार) (माध्यमिक ) 
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अनीश्वरवादी दशोन 
6 १-अनात्म-भौतिकवादी चार्बाक देशन 


वार्वाक दर्शनका हम पहिले जिक्र कर चुके हें। बुद्धकालके बाद 
पार्वाक दर्शनके विकासका कोई क्रम हमें नहीं मिलता । साथ ही यह भी 
देखा जाता है, कि उसकी तरफ़ सभी शंका और घृणाकी दुृष्टिसे देखते हैं । 
अब पायासीकी तरह अपने भौतिकवादको छोड़नेमें भी शर्म महसूस करे- 
की तो बात ही अश्रलग, लोग चार्वाक शब्दको गाली' समभते हैं । इसका 
यही अर्थ हो सकता है, कि जिनके हितकेलिए परलोकवाद, ईश्वरवाद, 
आत्मवादका खंडन किया जाता था, वह भी विरोधियोंके बहकावेमें इतने 
था गये थे, कि भ्रब उधर ध्यान ही देना पसन्द नहीं करते थे। तो भी 
इनके जिन विचारोंके खंडनकेलिए विरोधी दाशेनिकोंने उद्धुत किया 
है, उससे मालूम होता है, कि श्रष्तह्ित होते भी इस बादने कुछ चेष्टा 
ज़रूर की थी। यहाँ संक्षेपर्में हम इन भारतीय भौतिकवादियोंके विचारों को 
रखते है-- 

९. चेतना (+-ज्ञीव)--जीवको . चार्वाक भौतिक उपज मात्र 
मानते हैं-- 

पृथिवी, जल, हवा, आग यह चार भृत हैं । (इन ) चार भतोंसे चैतन्य 

उत्पन्न होता है, जेसे (उपयोगी सामग्री) . . . ,से शराबकी शक्ति ।/' 

र्‌ श्रनू-देश्वरवाद--सप्टिके निर्माताकी आवश्यकता नहीं, इसे 
बतलाते हुए कहा है-- 

अ्रग्नि गर्म, पानी ठंडा भर हवा शीत-स्पर्शवाली । द 

यहू सब किसने चित्रित किया ? इसलिए (इन्हें) स्वभाव (से ही 
सुमभना चाहिए) ।” विश्वकी सृष्टि स्वभावसे ही होती है, इसके 


' * सर्वेददोन-संग्रह; ५कईयादेव ततो ज्ञान प्राणापानाग्रिष्ठितात्‌ । 
युक्त जायत इत्येतत्‌ कम्बलाइवतरोदितम्‌ ।” 


बोद्ध-दर्शन ] ... भारतीय दशेन श्ध्छः 


लिए कर्त्ताको ढूँढ़ना फ़जूल है-- 

“काँटोंमें तीखापन, मृगों या पक्षियोंमें विचित्रता कौन करता है ? 
यह (सब ) स्वभावसे ही हो रहा है ।”' 

३, मिथ्याविश्वास-खंडन--मिथ्या विश्वासका खंडन करते हुए 
लिखा हें-- | 

न स्वर्ग है, न भ्पवर्ग, न परलोकमें जानेवाला आत्मा । वर्ण और 
आ्राश्नम आदिकी (सारी) क्रियाएं निष्फल हैं । अग्निहोत्र, तीनों वेद, . . . . : 
ब॒द्धि और पौरुषसे जो हीन हैं, उन लोगोंकी जीविका है । | 

यदि ज्योतिष्ठोम. (यज्ञ)में मारा पशु स्वर्ग जायेगा, तो उसके 
* लिए यजमान अपने बापको क्‍यों नहीं मारता ? श्राद्ध यदि मृत प्राणियों- 
की तृप्तिका कारण हो सकता हे, तो यात्रापर जानेवाले व्यक्तिको पाथेय- 
की चिन्ता व्यर्थ है। यदि यह (जीव) देहसे निकलकर परलोक जाता 
है, तो बंबुझोंके स्नेहसे व्याकूल हो क्‍यों नहीं फिर लौठ आता ? .. . . 
मृतक श्राद्ध (भ्रादिको) ब्राह्मणोंने जीविकोपाय बनाया हैं ।”* 

४, नेराश्य-बैराग्य-खंडन--/विषयके संसर्गसे होनेवाला सुख 
दुःखसे संयुक्त होनेके कारण त्याज्य है, यह मूर्लोका विचार हैँ । कौन 
हितार्थी है जो सफेद बढ़िया चावलवाले धानको तुष (--भूसी ) से लिपटी 
होनेके कारण छोड़ देगा ? ”' 


६ २-अनात्म-अभौतिकवादी बोद्ध-दशन 


१. बोद्ध धामिक संप्रदाय--बुद्ध आत्मवादके सख्त विरोधी थे, 
फिर साथ ही वह भौतिकवादके भी खिलाफ थे, यह हम बतला चुके हें । 
मौयोंके शासनकालके अन्त तक मगध ही बौद्ध-धर्मका केन्द्र था, किन्तु 
साम्राज्यके ध्वंसके साथ बौद्ध धर्मका केन्द्र भी कमसे कम उसकी 


* सांख्यकारिकाकी साठरवृत्ति । 
* सर्वदर्शनसंग्रह (चार्वाकं-दर्शन) । 
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४ का. 


गबसे अधिक प्रभावशाली शाखा (निकाय )---६ रस पर्चदमर्द। औरओों 
जेनेपर हटने लगा। इसी स्थान-गरिवत्तेंसमें सर्चा स्ति वा द निकाय 
मगवसे उंरुमुंड पर्वत (>न्गोबर्थन, मथुरा) पहुँचा, और सवबग-शासन 
कालमें पंजाबमें जोर पकड़ते-पकड़ते कनिष्कके समय ईसाकी पहिली 
शदीके मध्यमें गंधार-कश्मीर उसके प्रधान केन्द्र बस गये । यही जगह 
भी, जहाँ वह यूनानी विचार, कला श्रादिके संपर्कमों श्राथा । श्रशोकके 
समय (२६६ ई० पू०)तक बौद्ध धर्म निम्न संप्रदायोंमें बेंट चुका था-- 








बुद्धधर्म 
महासांघिक स्थविरवाद 
भोकूलिक एकबव्यावहारिक गहीशारदा ! 'जिपुत्रक 
| बात्गीपुत्नीस ) 
। | | आप 
प्रजप्तिवाद बाहुलिक सर्वास्तिवाद धर्मगुप्तिक | | |. | 
(बाहुश्रुतिक ) | हे ' 
काश्यपीय ः रू 
5 
चैत्यवादी सांक्रान्तिक रे! 


| 
सूत्रवादी (सौत्रान्तिक) 


अर्थात्‌--बुद्धनिर्वाण (४८३ ई० पू०)के बादके सौ वर्षों (३८० ई० 
पू०)में स्थविरवाद (“चबुद्धोंके रास्तेवाले) और महासांघिक जो दो 


देखो मेरी “पुरातत्व-निबंधावली”, पृ० १२१ (और कथावत्थु- 
अदुकथा भी ) । 
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निकाय (“संप्रदाय ) हुए थे, वह अगले सवा सौ वर्षो्में बँटकर महा- 
सांधिकके छे और स्थविरवादके बारह कुल अठारह निकाय हो गए-- 
सर्वास्तिवाद स्थविरवादियोंके अ्रन्तगंत था । इन अ्रठारह निकायोंके पिटक 
(सूत्र, विनय, अभिधर्म ) भी थे, जो सूत्र और विनयमें बहुत कुछ समानता 

रखते थे, किन्तु श्रभिधर्म पिटकमें मतभेद ही नहीं बल्कि उनकी पुस्तकें भी 

भिन्न थीं। स्थविरवादियोंने इन प्राचीन निकायोंमेंसे निम्न श्राठके कितने 
'ही मतोंका अपने अभिधमंकी पुस्तक कथावत्थ'में खंडन किया है-- 

महासांघिक, गोकुलिक, काइ्यपीय; भद्बयाणिक, महीशासक, वात्सी- 

पुत्रीय, सर्वास्तिवाद, साम्मितीय । 

क था व त्थ्‌ को अ्रशोकके गृरु मोग्गलिपृत्त तिस्सकी कृति बतलाया 
जाता है, किन्तु उसमें वणित २१४ कथावस्तुओं (>-वादके विषयों ) 
सिर्फ ७३ उन पुराने निकायोंसे संबंध रखते हेँ,, जो कि मोग्गलिपुत्त तिस्सके 
समय तक मौजद थे--अ्रर्थात्‌ उसका इतना ही भाग मोग्गलिपृत्तका 
बनाया हो सकता है । बाकी 'क्थावस्तु” अ्शोकके बादके निम्न आठ 
निकायोंसे संबंध रखती हँ--- 

(१) अन्धक, (२) अ्रपरशैलीय, (३) पृर्वशैलीय, (४) राजगिरिक, 
(५) सिद्धार्थक (६) वेपुल्यवाद, (७) उत्तरापथक, (5) हेंतुवाद । 

२. बोद्ध दाशेनिक संप्रदाय--इन प्राने निकायोंके दार्शनिक 
विचारोंमें जानेकी ज़रूरत नहीं, क्योंकि वह दिग्दरशन के कलेवरसे बाहर- 
की बात है, किन्तु इतना स्मरण रखना चाहिए कि बौद्धोंके जो चार 
दाशनिक संप्रदाय प्रसिद्ध है, उनमें (१) सर्वास्तिवाद और (२) सौत्रा- 
न्तिक दर्शन तो पराने अठारह निकायोंसे संबंध रखते थे, बाकी (३) 
योगाचार और (४) माध्यमिक अठारह निकायोंसे बहुत पीछे ईसाकी 
पहिली सदीमें आदिम रूपमें आए । इनके विकासके क्रमके बारेम हम 
“महायान बौद्ध धर्मकी उत्पत्ति”में लिख चुके हैं। महासांधिकोंमें 


* देखो वहीं, पु० १२६, टिप्पणी भी । 
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एक निकायका नाम था चेत्यवाद, जिनका केन्द्र आन्ध्र-साम्राज्यमें 
वान्यकल्कका महाचेत्य (ज्महारतूप) था, इसीसे इनका नाम ही 
चैत्यवादी पड़ा । आन्ध्र रे झ्राज्यत पच्छिमी भाग (वत्तमान महाराष्ट्र ) 
में साम्मिगीय निकायका जोर था। इन्हीं दोनों निकाोंसे श्रागे चलकर 
गठायावका बिकास विम्न प्रकार हआ-- 


ई० पू० ३ सदी गाम्मितीय #स्‍्चैत्यवादी (महासांधिक) 


अ्न्धक (जच्ञान्ध्रवाले) 





ई० पृ० १ सदी वेपुल्य प्वेशलीय अपरशलीय राजगिरिक सिद्धार्थक 


। | 
ईसवी १ सदी महायान* 


योगाचारका' जबर्दस्त समर्थक लंकाबतार-सन्र बेपल्यवादी पिटकस 
संबंध रखता है । नागार्जुनके माध्यमिक («शून्य ) बादके राग थसर्म प्रशापार- 
मिताएं तथा दूसरे सूत्र रचे गये, किल्तू नागार्जनको अपने दर्शनकी पृष्टिके 
लिए इनकी ज़रूरत न थी, उन्होंने तो श्रपनें दर्शनकों प्रतीत्य-उरमुत्पाद 
(“विच्छिन्नः--प्रवाहरूणेण उत्पत्ति ) पर आधारित किया था । 

कथावत्थुके अरवचीन' निकायोंमें हमने उत्तरापधक और हेतुवाद- 
'का भी नाम पढ़ा है। उत्तरापधक कश्मीर-गंधारका निकाय था इसमें 
सन्देह नहीं । विस्तु हेतुवादके स्थानके बारेमें हमें मालूम नहीं । भ्रफलातूँके 
विज्ञानवादको प्रतीत्य-समृत्पादरों जोड़ देनेपर वह आसानीसे योगाचार 
विज्ञानवाद बन जाता है, किन्तु श्रभी हमारे पास इससे श्रधिक प्रमाण नहीं 
है, कि उसके दार्शनिक श्रसंगका जन्म और कर्म स्थान पेशावर (गंधार) था । 
नागार्जुनके बाद बौद्धदर्शनके विकासमें सबसे जबर्दस्त हाथ अ्रसंग और वसु- 





* वहीं, पृ० १२७ 
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बंधु इन दो पठान-भाइयोंका था। नागार्जुनसे एक शताब्दी पहिलेके जबर्दस्त 
बोद्ध विचारक अ्रश्वधोषको यदि हम लें, तो उनका भी कमंक्षेत्र पेशावर 
(गंधार) ही मालूम होता है । इससे भी बौद्ध दर्शनपर यूनानी प्रभावका 
पड़ना ज़रूरी मालूम होता है। अश्वघोषको महायानी अपने आचार्योमें 
शामिल करते हैं, और इसके सबूतमें 'महायानश्रद्धोत्पाद” ग्रंथको उनकी 
कृतिके तौरपर पेश करते हूँ; किन्तु जिन्होंने बुद्धचरित”, 'सौन्दरानंद', 
“सारिपुत्त-प्रकरण” जैसे काव्य नाटकोंको पढ़ा है, तिब्बती भाषामें अनूदित 
उनके सर्वास्तिवादी सूत्रोंपर व्याख्याएं देखी हैँ, और जो सर्वास्तिवादी 
आचार्यों को चत्य बनाकर अपित करनेवाले तथा त्रिपिटककी व्याख्या 
( विभाषा” ) केलिए सर्वास्तिवादी आचार्योकी परिषद्‌ बुलानेवाले महा- 
. राज कनिष्कपर विचार करते हैं, वह अ्रश्वधोषको सर्वास्तिवादी' स्थविर 
छोड़ दूसरा कह नहीं सकते । 

अस्तु / यूनानी तथा शक-कालके इन बौद्ध प्राचीन निकायोंपर यदि 
और रोशनी डाली जा सके; तो हमें उन्हींके नहीं, भारतीय दशेनके एक 
भारी विकासके इतिहासके बारेमें बहुत कुछ मालूम हो सकेगा । किन्तु, 
चीनी तिब्बती अनुवाद, तथा गोबीकी मरुभमि हमारी इस विषयर्मे 
कितनी मदद कर सकती हैं, यह आागेके अनुसन्धानके विषय हैँ । अभी 
हमें इससे ज्यादा नहीं कहना है कि भारतीय और यूनानी विचारधाराका 
जो समागम गंधारमें हो रहा था, उसमें अश्वधोष अपने आधूनिके ढंगके 
काव्यों और नाटकोंको ही नहीं बल्कि नवीन दर्शंनकों भी यूनानसे 
मिलानेवाली कड़ी थे। उनसे किसी तरह नागार्जुनका संबंध हुआ । 
फिर नागार्जुनने वह दर्शन-चत्रप्रवर्तन किया, जिसने भारतीय दरेंनोंको 
एक अभिनव सुव्यवस्थित रूप दिया । 


पोइ-खड्‌ (तिब्बत) में सुरक्षित एक संस्कृत ताल-पत्रकी पुस्तककी 
पुष्पिकामें श्रद्वघोषको सर्वास्तियादी भिक्षु भी लिखा मिला है। (देखो 
. 8. 0. 7१. 5. हें भेरे प्रकाशित सूचीपत्रोंको ) । 


क्र 
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३, नागाजन ( १७५ है० ) का शुज्यवाद (१) जीवन--नागा- 
जनका जन्म विदर्भ (ऋवरार)में एक ब्राह्मणके घर हुआ था। उनके 
बाल्यके बारेमें हम अनुमान कर सकते हैं, कि वह एक प्रतिभाशाली 
विद्यार्थी थे, ब्राह्मणोंके ग्रंथोंका गम्भीर श्रध्ययन किया था। भिक्ष्‌ 
बननेपर उन्होंने बौद्ध ग्रंथोंका भी उसी गंभीरताके साथ श्रध्ययन 
किया । भ्रागें चलकर उन्होंने श्रीपर्बत (- “सागार्जनीकोंट, गुन्टूर)को 
श्रपता निवास-स्थान बनाया; जो कि उनकी ख्याति, तथा समय 
बीतनेके साथ गढ़े जानेवाले पँवारोंके कारण सिद्ध-स्थाव बन गया। 
नागार्जुन वेद्यय और रसायन शास्त्रके भी श्राचार्य बतलाये जाते हैं। 
उनका अ्रष्टांगहदय” अब भी तिब्बतके वंद्योंकी सबसे प्रामाणिक 
पुस्तक है। किन्तु नागार्जुनकी सिद्धाई तथा तंत्र-मंत्रके बनाने बढ़ानेकी 
बातें जो हमें पीछेके बौद्ध साहित्यमें मिलती हैं, उनसे हमारे दार्शनिक 
नागार्जुनका कोई संबंध नहीं । 

नागार्जुन आन्ध्रराजा गौतमीपुत्र यज्ञश्नी (१६६-१६६ ६० ) के सम- 
कालीन थे, विन्टरनिदज़ञ का यह मत युक्तियुकत मालूम होता है । 

नागार्जुनके नामसे वेसे बहुतसे प्रथ प्रसिद्ध हैं, किन्तु उनकी असली 
कृतियाँ हं--- 

(१) माध्यमिककारिका, (२) युक्तिपप्ठिका, (३) प्रसाणविध्यंसन, 
(४) उपायकौशल्य, (५) विग्रहव्यावत्तेनी' 

इनमें सिर्फ दो--पहिली और पाँचवीं ही मूल संस्कृतमें उप- 
लब्ध है । 

(२) दाशनिक विचार--नागार्जुनने विग्नह व्यावर्त्तनीमें विरोधी 
: तेकॉका खंडन करके कास्टके वस्तु-सारसे उलटे वस्तु-शुन्यता--बस्तुशरोंके 





्राह00 ० 0080 ॥06:४8०४९, ५४०), 99. 3546-48 
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+ नागार्जुन ] भारतीय दर्शन प्७५्‌ 


आत्मवादियोंकी सतत विद्यमानताके विरुद्ध उन्होंने विच्छिन्न या प्रतीत्य- 
को रखा, और भौतिकवादियोंके सर्वथा उच्छेद (--विनाश ) के विरुद्ध 
प्रवाहको रखा । 
पराश्चित उत्पादके अर्थकों लेकर नागार्जन साबित करना चाहते हें, 
कि जिसकी उत्पत्ति, स्थिति या विनाश है, उसकी परमार्थ सत्ता कभी नहीं 
मानी जा सकती । 
माध्यमिक दहन वस्तुसत्ताके परमार्थ रूपपर विचार करते हुए 
कहता है-- 
“न सत्‌ है, न अ-सत्‌ है, न सत-और-अ-सत्‌ दोनों है, न सत्‌-असत्‌- 
दोनों नहीं है ।* 
कारक है, यह कर्मके निमित्त (--प्रत्यय ) से ही कह सकते हें, कर्म हैं 
यह कारकके निमित्तसे; यह छोड़ दूसरा (सत्ताकी) सिद्धिका कारण हम 
नहीं देखते हैं ।”' 
इस प्रकार कारक और कमंकी सत्त्यता अन्योन्याश्रित है, श्रर्थात्‌ 
स्वतंत्र रूपसे दोनोंमें एककी भी सत्ता सिद्ध नहीं है । फिर स्वयं असिद्ध 
वस्तु दूसरेको क्या सिद्ध करेंगी ? इसी न्यायको लेकर नागार्जुन कहते हें 
कि किसीकी सत्ता नहीं सिद्ध की जा सकती--सत्ता और असत्ता भी इसी 
तरह एक दूसरेपर आश्वित हैं, इसलिए ये अलग-अलग, दोनों या दोनोंके 
रूपमें भी नहीं सिद्ध किये जा सकते । ' 
कर्त्ता और कर्मका निषेध करते हुए नागाजुन फिर कहते हँ--- 
सत्‌-रूप कारक सत्‌-रूप कर्मको नहीं करता, (क्योंकि) सत्‌-रूपसे 
क्रिया नहीं होती, भ्रत: कर्मको कर्त्ताकी ज़रूरत नहीं । 
सद्‌-रूपकेलिए क्रिया नहीं, श्रतः कर्त्ताको कर्मकी ज़रूरत नहीं । 
इस प्रकार परस्पराश्चित सत्तावाली वस्तुओंमें कर्त्ता, कर्म, कारण, 
क्रियाकों सिद्ध नहीं किया जा सकता । 


3४ 
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“कहीं भी कोई सत्ता न स्वतः है, न परतः, न स्वतः परत: दोनों, और 
न बिना हेत॒के ही है ।' 

कार्य कारण संबंधका खंडन करते हुए नागार्जुननें लिखा है--- 

“गरदि पदार्थ सत्‌ है, तो उसकेलिए प्रत्यय (“कारण )की ज़रूरत 
नहीं । यदि श्र-सत्‌ है तो भी उसकेलिए प्रत्यमकी जरूरत नहीं । 

(गवहेके सींगकी भाँति) ग्र-सत्‌ पदार्थकेलिए प्रत्ययफी क्या ज़रूरत ? 

सत्‌ पदार्थकों (अपनी गताकेलिए) प्रत्ययकी क्‍या ज़रूरत ? ”* 

उत्पत्ति, स्थिति और विनाशको सिद्ध करनेकेलिए कार्य-कारण, सत्ता- 
श्रसत्ता आदिके विवेचनमें पड़कर श्राखिर हमें यही मालूम होता है कि वह 
परस्पराश्रित है; ऐसी श्रवस्थाम उन्हें सिद्ध नहीं किया जा सकता। - 
बौद्ध-दर्शनमें पदार्थोकों संस्कृत (>>कुत) ओर अ-संस्क्ृत (अ-कृत) दो 
भागोंमें बाँठकर सारी सत्ताश्नोंको संस्कृत और निर्वाणकों असंस्कृत कहा 
गया है। नागार्जुनने इस संस्कृत अ्रसंस्कृत विभागपर प्रहार करते हुए 
कहा हे-- 

“उत्पत्ति-स्थिति-विनाशके सिद्ध होनेपर संस्कृत नहीं (सिद्ध) होगा । 
संस्कृतके सिद्ध हुए बिना अ-संस्कृत केसे सिद्ध होगा ? 

जगत्‌ श्रौर उसके पदार्थोकी मशमरीचिका बतलाते हुए नागार्जुनने 
लिखा है--- 

/ (रेगिसरतानकी ) लहरकों पानी समझकर भी यदि वहाँ जाकर 
पुरुष यह जल नहीं है! समझे तो वह मूढ़ है। उसी तरह मरीचि समान 
(इस ) लोककों है' समभनेवालेका नहीं है! यह मोह भी मोह होनेसे युवत 
नहीं है । /) 

जिस तरह पराश्चित उत्पाद (<«प्रतीत्य-समृत्याद ) होनेसे किसी वस्तुको 
सिद्ध, असिद्ध, सिद्ध-असिद्ध, न-सिद्ध-न-भ्र-सिद्ध नहीं किया जा सकता, उसी 
तरह प्रतीत्य-समुत्पादका श्र्थ विच्छिन्न प्रवाह रूपसे उत्पाद लेनेपर वहाँ 
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भी कार्य, कारण, कर्म, कर्त्ता आदि व्यवस्था नहीं हो सकती, क्योंकि उनमेंसे 
एक वस्तु दूसरेके बिलकुल उच्छिन्न हो जानेपर अस्तित्वमें आती है । 

(ग) शिक्षार्ये--आ्रान्श्रवंशी राजाओंकी पदवी शातवाहन (शालि- 
वाहन भी ) होती थी। तत्कालीन शातवाहन राजा (यज्ञश्री गौतमी पृत्र) 
नागार्जुनका 'सुहद” था। यह सुहद राजा साधारण नहीं भारी राजा 
था, यह नागार्जुनसे चार सदी बाद हुए वाणके हर्षचरित के इस वाक्यसे 
नागराजसे माँगा और पाया भी । (फिर) उसे (अपने ) सुहृद्‌ तीन समुद्रोंके 
स्वामी शातवाहन नामक नरेन्‍्द्रको दिया ।” 

यहाँ शातवाहनको तीनों समुद्रों (अरब सागर, दक्षिण-भारत सागर 
वंग-खाड़ी ) का स्वामी तथा नागार्जुनका सुहृद्‌ बतलाया गया है । नागार्जुन 
जैसा प्रतिभाशाली विद्वान्‌ जिसके राज्य (--विदर्भ )में पैदा हुआ तथा 
रहता हो, वह उससे क्‍यों नहीं सोहादं प्रदर्शन करेगा ? नागार्जुनने अपने 
सुहृद शातवाहन राजाको एक शिक्षापूर्ण पत्र 'सुहृद-लेख' लिखा था, जिसका 
अनुवाद तिब्बती तथा चीनी दोनों भाषाओंमें अब भी सुरक्षित है । 
इस लेखमें नागार्जुनने जो शिक्षाएं अपने सुहृदुको दी हैँ, उनमेंसे कूछ इस 
प्रकार हैं-- 

“६. घनकों चंचल और असार समभ धर्मानुसार उसे भिक्षुओं, 
ब्राह्मणों, गरीबों और मित्रोंकोी दो; दानसे बढ़कर दूसरा मित्र नहीं है ।” 





* बेस राजपूत अपनेको सालवाहन वंशज तथा पेठन नगरसे आया बत- 
लाते हें। पेठन या प्रतिष्ठान (हेदराबाद रियासत) नगर दशातवाहन 
राजाओझोंकी राजधानी थी। 

“7१४ तामेकावलीं. . . . तस्सान्नागराजात्‌ नागाजुनो नाम . . . 
भिक्षुरभिक्षत्‌ लेभे च्‌।. . . . जिससुद्राधिपतये शातवाहननास्ने नरेन्द्राय 
सुहदे स ददो ताम ।” 

“-हर्षेचरित ७ 
३७ 
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“७. निर्दोष, उत्तम, श्रमिश्रित, निष्कलंक, शील (--सदाचार) को 
(कार्यरूपमें) प्रकट करो; सभी प्रभुताओ्ोंका श्राधार शील है, जैसे कि 
चराचरका भ्राधार धरती है । 

“२१. दूसरेकी स्त्रीपर नज़र न दीड़ाशो, यदि देखो तो आयुके 
श्रनुसार उसे मा, बहिन या बेटीकी तरह समझो । 

“२६९. तुम जगकों जानते हो; संसारकी श्राठ स्थितियों--लाभ- 
प्रलाभ, सुख-दुःख, मान-अ्पमान, स्तुति-निन्दा--में समान भाव रखो, 
क्योंकि वह तुम्हारे विचारके विषय नहीं हें । 

“३७. किन्तु उस एक स्त्री' (अपनी पत्नी ) को परिवारकी अधिष्टात्री 
देवीकी भाँति सम्मान करना, जो कि बहिनकी भाँति मंजुल, मित्रकी भाँति . 
विजयिनी, माताकी भाँति हितेषिणी, सेवककी भाँति आराज्ञाकारिणी है । 

“४९. यदि तुम मानते हो कि में रूप (--भौतिकतत्त्व) नहीं हूँ, 
तो इससे तुम समभ जाओगे कि रूप आत्मा नहीं है, आत्मा रूपमें नहीं है, 
रूप' भ्रात्मा (>मेरे)में नहीं बसता | इसी तरह दूसरे (वेदना आदि) 
चार स्कंधोंके बारेमें भी जानोगे । 

“५०, ये स्कंध न इच्छासे, न कालसे, न प्रकृतिसे, न स्वभावसे, 
ने ईश्वरसे, और न बिना हेतुके पैदा होते हैं; समभो कि वे श्रविद्या और 
तृष्णासे उत्पन्न होते हैं । 

“५१. जानो कि धामिक क्रिया-कर्म (:शीलब्रतपरामश ) 'मूठा 
दर्शन (ल|सत्कायदृष्टि) और संशय (विनिकित्सा)में श्रासक्ति तीन 
बेड़ियाँ (+>-संयोजन ) ' हैं । 

नागाजूनका द्शन--शन्यवाद--वास्तविकताका अ्रपलाप करता 
है । दुनियाकों शून्य मानकर उसकी समस्यथाओ्रोंके भ्रस्तित्वसे इन्कार 
करनेकेलिए इससे बढ़कर दर्शन नहीं मिलेगा ? इसीलिए आदचर्य 





' देखो संगीति-परियायसुत्त (दी० नि०, ३॥१०) “ुद्धचर्या', 
। पृष्ठ प्रए७ 
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नहीं, यदि ऐसा दार्शनिक सम्राद यज्ञश्री गौतमीपुत्रका .घनिष्ट मित्र 
(? सुहृद) था। 

४. योगाचार ओर दूसरे बौद्ध-दशोन माध्यमिक और योगाचार 
महायानसे संबंध रखनेवाले दर्शन हैं, जब कि सर्वास्तिवाद और 
सौत्रान्तिक हीनयाव (>-स्थविरवाद ) से संबंध रखते हैँ । इन चारों बौद्ध 


दर्शेनोंकी यदि आकाशसे धरतीकी ओर लायें तो वह इस प्रकार मालम 
होते हैं-- 


वाद ताम आचारये 
१. शन्यवाद माध्यमिक नागार्जुन, आार्यदेव, 
चंद्रकीति, भाव्य, बुद्धपालित 
२. विज्ञानवाद योगाचार असंग, वसुवंधु, दिल्ल- 
ताग, धर्मकीति, शान्तरक्षित 
३. वाह्म-अर्थवाद सौत्रान्तिक | 
४. वाह्य-आम्यन्तर-अरथवाद सर्वास्तिवाद संघभद्र, वसुवंध्‌ (का . 


अभिधमंकोश ) 


योगाचार-दर्शनके मूल बीज वेपुल्यसृत्रोंमें मिलते हें। उसके लंकावतार; 
सन्धि-निर्मोचन, आदि सूत्र वाह्य जगत्‌के अस्तित्वसे इन्कार करते हुए विज्ञान' 
(>-अभौतिक तत्त्व, मन) को एकमात्र पदार्थ मानते हैं। “जो क्षणिक नहीं' 
वह सत्‌ ही नहीं” इस सूत्रका अपवाद बौद्धदर्शनमें हो नहीं सकता, इसलिए 
योगाचार विज्ञान भी क्षणिक हैं । दूसरी कितनीही विचार-धाराशझ्रोंकी भाँति 
योगाचारके प्रथम प्रवर्तेकके बारेमें भी हमें कुछ नहीं मालूम हैं । चौथी सदी" 
तक यह देन जिस किसी तरह चलता रहा, किन्तु चौथी सदीके उत्तराद्धेमें 
असंग और वसुवंधु दो दार्शनिक भाई पेशावरमें पैदा हुए, जिनके ग्रौढ़ ग्रंथोंके 
कारण यह दरहोॉन अत्यन्त प्रबल और प्रसिद्ध हो गया । ८ 

योगाचार योगावचर (+--योगी) शब्दसे निकला है, जो कि पुराने 
पिटकमें भी मिलता है, किन्तु यहाँ यह दाशैमिक सम्प्रदायके नामके तौर 
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पर प्रययत होता टै। इस नामके पड़नेका एक कारण यह भी है कि योगाचार 
दर्शन-प्रतिषादक आर्य असंगका मौलिक महान्‌ ग्रंथ 'योगाधा स्मृमि/ है | 
असंगके बारमें हम आगे कहेंगे । यहाँ नागार्जुन और उनसे पहिले जैसा 
'ज्ञानवाद माना जाता था और जिसपर गंधार-प्रथासी यूनानियों द्वारा 
अफलागूनी दर्शनका प्रभाव जरूर पड़ा था, उसके बारमें कूछ कहते हैं 

“आलब-विज्ञान (समुद्र ) रो प्रवृ तिविज्ञनवी तरंग उत्पन्त होती है।”'* 

विश्वके मूल तत्त्वकी इस दर्शनकी परिभाषामों झआलयविज्ञाल कहा' गया 
है । विज्ञान-समुद्रसे जो पाँचों इन्द्रियाँ और मनके--ये छे विज्ञान उत्पन्न 
होते हैं, उन्हें प्रवुत्ति-विज्ञान कहते हैं ।-- 

“जैसे पवन-रूपी प्रत्यय (--हेतु)से प्रेरित हो समुद्रसे नाचती हुई . 
तरंगें पैदा होती हैं, और उनके (प्रवाहका ) विच्छेद नहीं होता। उसी तरह 
विषय-रूपी पवनसे प्रेरित चित्र-विचित्र नाचती हुई विज्ञान-तरंगोंके साथ 
आलय समुद्र सदा क्रियापरायण रहता है ।” क्‍ 

श्र्थात्‌ भीतरी जश्ञेय पदार्थ (<>अ्रभौतिक विज्ञान) पदार्थ है, वही 
बाहुरकी तरह दिखलाई पड़ता है । स्कंध, प्रत्यम (>नहेतु), भ्रणु, भौतिक 

तत्त्व, सभी विज्ञान मात्र हैं। यह अध्लयविज्ञान भी प्रगीत्य-समुत्पक्ष 
(विच्छिन्न प्रवाहके तौरपर उत्पन्न), क्षण-क्षण परिवर्सनशील है । 
क्षणिकताके कारण उसे हर वक्‍त नया रूप धारण करते रहता पड़ता है, 
जिसके ही कारण यह जगतृ-बंचिश्य हे । 

स्वोस्तिवाद्फा वही सिद्धान्त है, जिसे हम ब॒द्धके दर्शनमें बतला आये 
' हैं, वह वाह्य रूप, श्रात्तरिक विज्ञान दोनोंकी प्रतीत्य-समत्पन्न सत्ताको 
स्वीकार करता है । 

सोत्रान्तिक अ्पनेको बुद्धके सूत्रान्तों (सूत्रों या उपदेशों ) का भ्रनुयायी 
बतल़ाते हैं । वह वाह्म विज्ञानवादसे उलटे वाहद्यार्थवादी है भ्र्थात्‌ क्षणिके 
रूप ही मौलिक तत्त्व है । 





' देखो भअसंग, पृष्ठ ७०४-३७ . लंकावतारसूत्र ५१५ ' वहीँ 


कणाद | भारतीय दर्दन भ्दर 


$ ३-आत्मवादी दर्शन 
अनीश्वरवादी दरहानोंमें चा्वक और बौद्ध अनात्मवादी हैँ, उनके 
बारेमें हम बतला चुके । दर्शनके इस नवीन युगमें कूछ ऐसे भी भारतीय 
देन रहे हैं, जो कि ईद्वरपर तो जोर नहीं देते किन्तु आत्माको स्वीकार 
करते रहे हैं । वेशेषिक ऐसा ही आत्मवादी दर्शन है । 


१-परमाणुवादों कणाद ( १५० दे० ) 


क. कणादका काल--वेशेषिक दर्शनके कर्त्ता कणाद थे। ब्राह्मणोंके 

छे दर्शनोंके कर्त्ताओंकी जीवनी और समयके बारेमें जो घना अंधकार 
. देखा जाता है, वह कणादके बारेमें भी वैसा ही है। कणादके जीवनके 
बारेमें हम इतना ही जानते हैं, कि वह गिरे हुए दानों (--क्ों)को 
खाकर जीवन यात्रा करते थे, इसीलिए उनका नाम कणाद (--कण-आद ) 
पड़ा; लेकिन यह सूचना शायद ऐतिहासिक खस्रोतसे नहीं बल्कि व्याकरणसे 
मिली व्याख्याके आधारपर है । वेशेषिकका दूसरा नाम औलूक्य दर्शन 
भी है । वेशेषिकके कर्त्ता, या सृष्टिके उलूक (--उल्लू ) पक्षीका क्या संबंध 
था, यह नहीं कहा जा सकता | कणादका दूसरा नाम उलूक होता यदि 
वे सरस्वती (+-विद्या ) के नहीं बल्कि लक्ष्मी (--धनके ) स्वामी होते ! 
उलूक कोई अच्छा पक्षी नहीं, कि माता-पिता या मित्र-सुहृद्‌ इस नामसे 
कणादको याद करते । उल्लू अथेन्स (यूनान) के पवित्र चित्नोंमें था, क्या 
इस दंशनका यूनानी दर्शनसे जो घनिष्ट संबंध हैँ, उसे ही तो उलूक शब्द 
सूचित नहीं करता ! 

ख. यूनानी द्शन ओर वैशेषिक--देवलीकी इस मरुस्थली 
कारामें जितनी कम सामग्रीके साथ मुझे यह पंक्तियाँ लिखनी पड़ रही हें, 
उसुकी दिक्‍कतोंकों सहृदय पाठक जान सकते हें । तो भी यूनानी दाहों- , 

गेंके मूल अनुवादोंको पढ़कर तुलना कर फिर कुछ विस्तृत तौरपर 
लिखनेके ख्यालपर इसे छोड़ देना अच्छा नहीं है; इसलिए यहाँ हम ऐसे कूछ 
हिन्दू-यवन सिद्धान्तोंके बारेमें लिखते हैं । 
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8. परणाणुवाद--रैमोक्रितु (४६०-२७० ई० पू०)का जन्म बुद्धके 
निर्वाण (४८५३ ई० पू०) से २३ साल पीछे हुआ था । यह वह समय है जब 
कि हमारी दर्शन-रामस्री, कुछ पूराने ( उपनिषदों ), तथा बुद्ध-महावीर भ्रादि 
तीर्थंकरोंके उपदेशोंपर निर्भर थी । इस सामग्रीमें ढूंढ़नेपर हमें परमाणुके 
जगत्‌का मूलतत्त्व होतेकी गंध तक नहीं मिलती । देमोकितु्नें जिस वक्‍त 
अधिभाज्य, पर्वध्य--अ-तवोमन--गा सिद्धान्त निकाला, उस नकक्‍त भारतम 
उसका बिलकुल ख्याल नहीं था यह स्पष्ट है। देमोक्रितु परमाणुओ्रोंको , 
सबसे सूक्ष्म तत्व मानता था, किन्तु साथ ही उनके परिमाण हैं, इससे 
इन्कार नहीं करता था। कणाद भी परमाणुको सूक्ष्म परिमाणवाला कण 
समभते हैं। दोनों ही परमाणुओंको सृष्टिके निर्माणकी ईटें मानते हैं । 

9. सामान्य, विशेष--पिथागोर (५७०-५०० ई० पू०)ने आकृति 
को मूलतत्त्व माना था, क्योंकि भिन्न-भिन्न गायोंके मरनेके बाद भी हर 
पीढ़ीमें गायकी आकृति मौजूद रहती हैँ । श्रफलातूँ (४२७-३१४७ ई० 
प्ृ०)ने और भागे बढ़कर बराबर दुहराई जानेवाली श्राकृतियोंकी जो. 
समानता>ूसामान्य है, उसपर और जोर दिया; उसके ख्यालमें विद्येष 
मूजञतत्व (+विज्ञान ) में बिखरे हुए हैं । यह सामान्‍य विशेषकी कल्पना 
अफलातूँने पहिलें-पहिल की थी। यूनानियोंके भारतसे घनिष्ट संबंध 
एथापित करने (३२३ ई० पू०) से पहिलेके भारतीय साहित्यमें इस ख्याल- 
क़ा बिलकूल अभाव है । 

; ०. ब्रव्य, गुण आदि--कणादने अपने दर्शनमें विश्वके तत्त्थोंका--- 
द्रव्य, गुण, कर्म, सामान्य, विशेष, समवाय इन छे पदार्थोर्में वर्गीकरण 
किया है। भ्रफलातूके शिष्य भ्रर॒स्तू (३८४-३२२ ई० पू०)चे भपने तके- 
' शास्त्रमें श्राठ और दस पदार्थ माने हँ--द्रव्य, गुण, परिमाण, संबंध, 
दिशा, काल, श्रासन, स्थिति, कर्म, परिमाण । द्रव्य, गुण, कर्म, संबंध 
(समवाय) दोनोंके मतमें समान हैं । दिशा और कालको कणादने द्रव्योंमें 
गिना है, और परिमाणको गुणोंमें । इस प्रकार हम कह सकते हैं, कि 
कणादने अरस्तूके पदार्थोका वर्गीकरण फिरसे किया । 


कणाद | भारतीय दर्शन भरे 


इन बातोंके साथ काल और भारतके यूनानसे घनिष्ट संबंध तथा 
सांस्कृतिक दानादानको देखते हुए यह आसानीसे समभमें आ सकता है, 
कि ये सादश्य आकस्मिक नहीं हें । 

कणादने वेशेषिक दरशनको बुद्धसे पहिले ले जानेका प्रयास फ़्जूल 
है, कणादका दर्शन यदि पहिलेसे मौजूद होता, तो बुद्ध तथा दूसरे समका- 
लीन दार्शनिकोंको त्रिपिटक और जैनागमोंकी भाषा-परिभाषाके द्वारा 
अपने दर्शंनोंकी न आरंभ करनेकी ज़रूरत थी, और न वह कणादके दर्शनके 
प्रभावसे अछते रह सकते थे । ु 

कणादके दर्शनपर बौद्ध दशेवका कोई प्रभाव नहीं है, यह कहते हुए 
' कितन ही विद्वान वेशेषिकको बुद्धसे पहिले खींचना चाहते हैं । इसके उत्तरमें 
हम अभी कह चुके हें, कि (१) बुद्धके दर्शनमें उसकी गंध तक नहीं है । 
(२) कणादका दर्शन बौद्ध-दर्शनसे अप्रभावित नहीं है। आत्मा और 
नित्यताकी सिद्धिपर इतना ज़ोर आखिर किसके प्रह्मरके उत्तरमें दिया गया 
है ? यह निश्चय ही बुद्धके 'अनित्य, अनात्म के विरुद्ध कणादकी दाशे- 
निक जहाद है । यूनानी दर्शनमें भी हेराक्लितु (५३५-४२५ ई० पू०)के 
अनित्यतावादके उत्तरमें नित्य सामान्यकी कल्पना पेश की गईं थी, कणाद 
और उनके अनुयायियोंका शताब्दियों तक उसी सामान्यको नित्यताके 
नमूनेके तौरपर पेश करना, बौद्धोंके अनित्य (--क्षणिक ) वादके उत्तरमें 
ही था, और इस तरह वेशेषिक बौद्ध दशनसे परिचित नहीं, यह बात 
गलत हे । 

नागार्जुनसे कणाद पहिले थे, यद्यपि इसके बारेमें अभी कोई पक्की बात 
नहीं कही जा सकती, किन्तु जिस तरह हम कणादको नागार्जुनके प्रमाण- 
 विध्वंसनके बारेमें चुप देखते हैं, उससे यही कहना पड़ता है, कि शायद 
कणादको नागार्जनके विचार नहीं मालम थे । 

ग॒. वेशेषिकसूत्रोंका संक्षेप--कणादने अपने ग्रंथ--वैशेषिकसूत्र-- 
को दस भ्रध्यायोंमें लिखा है; हर एक अध्यायमें दो-दो आह्िक हूँ । 
अध्यायों और आह्िकोंके प्रतिपाथ विषय निम्न प्रकार हँ-- 


प्णद 


१ भ्रध्याय 
२ अध्याय 
३ भ्रध्याय 
ढ अध्याय 
+ अध्याय 
९ शअश्रध्याय' 
७ अ्रध्याय 


८ ञश्रध्याय 


६ भ्रष्याय: 


१ आ्राद्चिक 
२ आल्लिक 


१ आरद्चिक 
२ आल्लिक 


१ आाह्विक 
२ भ्राह्लिक 


१ आहिक 
२ भ्राह्निक 


१ भाह्िक 
२ भ्राह्िक 


१ आालह्विक 
२ आह्िक 


१ भाह्विक 
२ भ्राह्षिक 


१ आह्लिक 


. २ आह्विक 


१ आह्लिक 
२ आह्लिक 


कटा न-शिश्शिन 
दशान-जदभपाशन 


का 
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गदार्थ-कथन 

सामान्य ( »जाति ) वान 
सामान्य, विशेष 

द्र्व्य 

पृथिवी भ्रादि भूत 
दिद्या, काल 


आत्मा, मन 


आत्मा 

मन 

शरीर आदि 
कार्य-कारण-भाव आदि 
शरीर (पाथथिव, जलीय . . .नित्य . . . ) 
कर्म 

शारीरिक कर्म 

मानसिक कर्म 

धर्म 

दान आदि धर्मोकी विवेचना' 
धर्मानिष्ठान 

गुण, समवाय 

निरपेक्ष गुण 

सापेक्ष गुण 

प्रत्यक्ष प्रमाण 
कल्पना-सहित प्रत्यक्ष 
कल्पना-रहित प्रत्यक्ष 
ग्रभाव, हेतु 

अभाव 

हेतु 
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१० अध्याय अनुमानके भेद 
| १ आह्विक हे 
२ आह्लिक मा 


कणादने किस प्रयोजनसे अपने दर्शनकी रचना की, इसे उन्होंने ग्रंथके 
पहिले सूत्रोंमें साफ कर दिया है--- 

“अत: अब में धर्मंका व्याख्यान करता हूँ ।” 

“जिससे अभ्युदय (+-लौकिक सुख) और निःश्रेय (““पारलौकिक 
सुख )की सिद्धि होती है, वह धर्म है ।” 

“उस (--धर्म ) को कहनेसे वेद (--आम्नाय ) की प्रामाणिकता है ।”' 

घ, धम ओर सदाचार--इसका अर्थ यह हैं, कि यद्यपि कणादने 
द्रव्य, गुण, कर्म, प्रत्यक्ष, श्रनुमान जेसी संसारी वस्तुओंपर ही एक बुद्धि- 
वादीकी दृष्टिसे विवेचना की है, तो भी उस विवेचनाका मुख्य लक्ष्य 
है धर्मके प्रति होती शंकाओ्रोंको यूक्तियोंसे दूर कर फिरसे धर्मकी धाक 
स्थापित करना । अपने इस दाशंनिक प्रयोजनकी सिद्धि वे दो प्रकारसे करते 
हैं, एक तो दृष्ट हेतुओंसे--ऐसे हेतुओंसे जिन्हें हम लौकिक दृष्टिसे जान 
(>-देख ) सकते हें, दूसरे वे जिनकेलिए दुष्ट हेतु पर्याप्त नहीं हैं और उनके 
लिए श्रदृष्टकी कल्पना करनी पड़ती है। कणादने अपनेको बुद्धिवादी साबित 
करते हुए कहा, कि दृष्ट न होनेपर ही अदृष्टकी कल्पना” करनी चाहिए 
जैसे कि चुम्बक (--अयस्कान्त)की ओर लोहा क्‍यों खिचता है, वृक्षके 
शरीरमें ऊपरकी ओर पानी कैसे चढ़ता है, और चक्‍कर काठता हैं, 
आग क्‍यों ऊपरकी ओर जाती है, हवा क्‍यों अगल-बगलमें फैलती है, 
परमाणुओंमें एक दूसरेके साथ संयोग करनेकी प्रवृत्ति क्‍यों होती है । इनके 
लिए दुष्ट हेतु न मिलनेसे अरदृष्टकी कल्पना करनी पड़ती है, इसी तरह 
जन्मान्तर, गर्भमें जीवका आना आदिके बारेमें दृष्ट हेतु नहीं मिल सकते, 
वहाँ हमें श्रवृष्धकी कल्पना करनी पड़ेगी। कणादके मतानुसार द्रव्य, 


* बशेषिकसूत्र १११-२ वहीं १०२६ 


का चु 


भ्दद्‌ शेम-विगद ईं 


हि 
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गण, कर्म इन तीन' पदार्थों तक दष्ठ हेलश्रोंका प्रवेश है, इनसे श्रन्यत्र 
भ्रदृष्टका सहारा लेना पड़ता है । 

एक बार जब अ्वृष्ठकी सल्तनत कायम हो गई, तो फिर उससे धर्म, 
रूढ़ि, वर्ग-स्वार्थ सभीकों कितना पृष्ट किया जा सकता है; इसे हम' कान्‍्ट 
आदि पाश्चात्य दाशनिकोंके प्रयत्नोंमें देख चुके है। पाँचवें प्रध्यायके 
दूसरे आह्विकमें उस समयके अज्ञातः कारणवाली कितनी ही भौतिक घट- 
नाझ्रोंकी व्याख्या श्रदुष्ट द्वारा करनेंकी कोशिश की' गई है। पुरोहितोंके 
कितने ही यज्ञ-यागों, स्नान, ब्रह्मचर्य, गुरुकुलवास, वानप्रस्थ, यज्ञ, दान 
आदि क्रिया-कर्मोका जो फल बतलाया जाता है, उसे बुद्धिसे नहीं साबित 
किया जा सकता, इनकेलिए हूमें श्रदृष्टपर वैसे ही विश्वास रखना 
चाहिए, जैसे कि चुम्बक द्वारा लोहेके खिचनेपर हमें विश्वास करना 
पड़ता है । 

आहार भी धर्मका श्रंग है । श॒द्ध श्राहवार वह है, जो कि यज्ञ करनेके 
बाद बच रहता है, जो आहार ऐसा नहीं है वह अशद्ध है 

हू, दाशनिक विचार--इस' तरह कणादने धर्मके पुष्ठ करनेकी 
प्रतिज्ञा प्री करनेकी चेष्टा ज़रूर की हूँ, किन्तु सारे ग्रंथ्में उसकी मात्रा 
इतनी कम और दलीलें इतनी' निर्बल हैं, कि किसी' ब्राह्मणको यह कहना 
ही पड़ा... 
द “धर्म व्याख्यातुकामस्य षट्पदा्थोॉपवर्णनम्‌ । 

हिमवद्गन्तुकामस्य सागरागमनोपसम्‌ ॥ 
.....[ धर्मकी व्याख्याकी इच्छा रखनेवाले (कणाद) का छे पदार्थोका 
वर्णन वेसा ही है, जैसा हिमालय जानेकी इच्छावालेका समुद्रकी ओर 

आना । ] 


&, पदार्थ--अ्ररस्तूने जिस तरह अ्रपने “तकेशास्त्र”में पदार्थोको 





* कलाप-व्याकरणकी कोई पुरानी टीका,--ं39007ए ० ४000 
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'गिनाया है, उसी तरह कणादने भी विश्वके तत्त्वोंको छे पदार्थोंमें विभा- 
जित किया है, वे हे-- 

द्रव्य, गुण, कर्म, सामान्य, विशेष, समवाय । 

(०) द्रव्य--चल विश्वकी तहमें जो अचल या बहुत कुछ श्रचल 
त्त्त्व हैं, उन्हें कणादने द्रव्य कहा है । जो आज ईंटें, घड़े, सिकोरे हैं, वे कल 
टूटकर घिसते-घिसते धूलि बन जाते हैं, फिर उन्हें हम ईंटों और बर्तनोंके 
रूपमें बदल सकते हैँ। इन सब तब्दीलियोंमें जो वस्तु एकसाँ रहती हे, 
वही है पृथिवी द्रव्य । कणादने नौ द्रव्य माने हँ-- 

पृथिवी, जल, अग्नि, वायु, आकाश, काल, दिद्या (>-देश ) आत्मा 
और मन । द 

इनमें पहिले चार अभौतिक तत्त्व, और अपने मूलरूपमें अत्यन्त 
सूक्ष्म अविभाज्य, अवेध्य अनेक परमाणुओ्रोंसे मिलकर बने हें। आाकाश, 
काल, दिशा और आत्मा, अ्रभौतिक, तथा सवेत्र व्यापी तत्त्व हैं। मन 
भी अतिसूक्ष्म अभौतिक कण (--अणुपरिमाणवाला) है । 

(०) गुण--गृण सदा किसी द्रव्यमें रहता है । जैसे-- 





_व्य विशेषण समावुण.......... द विशेषगुण। सामान्य गुण 


१. पृथिवी | गंध | रस, रूप, स्परों 
२. जल रस रस, रूप, स्पर्श, तर- रे 
लता, स्निग्पता संयोग, विभाग | संख्या 


३. अ्रग्नि | रूप रूप, स्पर्श परिमाण 
४. वायू | स्पशे स्प्शी पुथक्त्व 
५. आकादश। दब्द शब्द 

६९. काल परत्व, अपरत्व 

७. दिशा परत्व, अपरत्व 

८. आत्मा 


* पीछेके न्याय बेदेषिकने अभावकों और जोड़ सात पदार्थ माने हैं। 
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कणादने सिर्फ ग्यास्ट गुण साले थे-- 


(१) रूप (७) पृथक्त्व (>>भ्ललगपन) 
(२) रस (८) संयोग (>>जुड़ना) 
(३) गंध (१) विभाग 

(४) स्पर्श (झ'्सर्दी, गर्मी) (१०) परत्व (परे होना) 
(५) संख्या (११) शअ्रपरत्व (>>उरे होना) 
(६) परिमाण 


किन्तु, पीछेके श्राचार्योने १३ श्र बढ़ा गृणोंकी संख्या चौबीस कर 
दी हं-- 


(१२) बुद्धि ("ज्ञान ) (१८) गुरुत्व (+भारीपन) 
(१३) सुख (१६) लघुत्व (हल्कापन) 
(१४) दुःख (२०) द्रब॒त्व (जतरलता) 
(१५) इच्छा (२१) स्वेह (:“जोड़नेका गुण) 
(१६) देष (२२) संस्कार 

(१७) प्रयत्न (२३) प्रदृष्ट (<ल्‍भ्रलौकिक 


शवितमत्ता ) 
(२४) दाब्द 
इनमें द्रवत्व, स्नेह श्ौर शब्दको कणादने जल श्र श्राकाशके गुणोंमें 
गिना है । गुन्ध, रस, रूप, स्पर्श, शब्द--विशेष गुण कहे गये हैं, क्योंकि 
ये पुथिवी, जल, भ्रग्नि, वायु, आाकाशके क्रमशः: अपने-अपने विशेष 
गण |] | || 
(0) कसं--कर्म क्रिया(>>गति)को कहते हैं। इसके पाँच 
भेंद हू 
> पक 
वायो नवेकादश तेजसों गुणा जलक्षितिप्राणभ॒तां चतुर्देश । 
दिक्‌ू-कालयो: पंच षडेव चांवरे महेश्वरेष्टो सनसस्तथैव व ॥” 


कि 
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(१) उत्क्षेपण. (+ऊपरकी (४) प्रसारण (“>चारों भ्रोर 
ओर गति ) फैलना ) 
, (२) श्रपक्षेपण (>॑नीचेकी (५) गमन (>-सामनेकी गति) 
शोर गति ) 
(३) आकुंचन (>>सिकड़ना) 
द्रव्य, गुण, और कमंपर दष्ट हेतुश्नोंका प्रयोग होता है, यह बतला 
चके हैं । इन तीनोंको हम निम्न समान रूपोंमें पाते हँ--- 
(१) सत्ता (>-अस्तित्व ) वाले (४) कार्ये 


(२) अनित्य (५) कारण 
(३) द्रव्य (६) सामान्य 
(७) विशेष 


क्‍ गुण और कर्म सदा किसी द्रव्यमें रहते है, इसलिए द्रव्यकों गुण- 

कर्मोका समवायि (>>नित्य) कारण कहते हैँ । गुणकी विशेषता यह 
है, कि वह किसी दूसरे गुण और कर्ममें नहीं होता । 

(6) सामान्य--अनेक द्रव्योंमें रहनेवाला नित्य पदार्थ सामान्य है, 

जैसे पृथिवीत्व (--पृथिवीपन ) अनेक पार्थिव द्वव्योंमें, गोत्व (--गायपन) 


ग्र्थात्‌+- 

द्र्व्य गुण-संख्या द्र्व्य गुण-संख्या 
(१) पथिवी श्ड (६) काल पर 
(२) जल श्ड (७) दिशा भ्‌ 
(३) श्रग्नि ११ (८) श्रात्मा १४ 
(४) वायु 8 ' (६) मन ८ 
(५) श्राकाश दर 


महेश्वर (--ईइवर )को पोीछेके ग्रन्थकारोंने श्राठ गुणोंवाला माना 
है, किन्तु कणादके सूत्रोंमें ईइवरके लिए कोई स्थान नहीं, वहाँ तो ईश्वर- 
का काम अदृष्टेसे लिया गया हे । 
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अनेक गायोंम रहनेवाला नित्य पदार्थ है। गायें लाखों आज, पहिले 
और आगे भी नष्ट होती रहेंगी, किन्तु गोत्व नष्ट नहीं होता । वह भ्राजकी 
सारी गायोंमें जिस तरह मौजूद है, उसी तरह पहिले भी था और श्ागेकी 
गायोंमें भी मिलेगा, इस प्रकार गोत्व नित्य है । 

(£) विशेद--गरमाणओ्र (:5पृथिवी, जल, वायु, श्रागके सूक्ष्मतम 
नित्य श्रवयव) में जो एक दूसरंसे भेद है, उसे विशेष कहते हैं । विद्येष 
सिर्फ नित्य द्रव्योंमें रहता है, और वह स्वयं भी नित्य है। इसी विशेषके 
प्रतिषादनके कारण कणादके शास्त्रका नाम वेशेंधिक पड़ा । 

(क) समवाय--वस्तुओंके बीचके नित्य संबंधको समंवाय कहते 
हैं । द्रव्यके साथ उसके गुण, कर्म सभवाय संबंधसे संबद्ध हें--पृथिवीमें 
गंध, जलमें रस समवाय संबंधसे रहते हें । सामान्य (>गोत्व आदि) 
भी द्रव्य, गुण, कर्ममें समवाय (->नित्य) संबंधसे रहता है । 

(ख) द्रव्ग--पारों भूतोंका जिक्र ऊपर हो चुका है । बाकी द्रव्योंमें 
शग्राकाश, काल भौर दिशा भ्रदृष्ट हैं, साथ ही वेशेषिक इन्हें निष्किय भी 
मानता है । श्रवृष्ट और निष्किय होनेपर वह हैं, इसको केसे सिद्ध किया. 
जा सकता है--इस प्रदनका उत्तर आसान नहीं था । वशेषिकका कहना 
है--शब्द एक गुण हे जो प्रत्यक्ष सिद्ध है। गुण द्रव्यके बिना नहीं रह 
सकता, शब्दको किसी और भूतसे जोड़ा नहीं जा' सकता, इसलिए एक नये 
द्रव्यकी जरूरत है, जो कि श्राकाश है । कणादको यह नहीं मालूम था, कि 
हवासे खाली जगहमें रखी घंटी' शब्द नहीं कर सकती' । 

(५) काल--बाल्य, जरा, एक साथ (<>यौगपद्य ), क्षिप्रता हमारे 
लिए सिद्ध बातें हैं, इनका कोई ज्ञापक होना चाहिए, इसी ज्ञापकको फाल 
कहा जाता है । कालका जबदेस्त' खंडन बौद्धोंने किया है, जो बहुत कुछ 
आधुनिक सापेक्षतावादकी तरहका है; इसे हम श्रागे कहेंगे. । कणादके 

समय व्यवहारकी आसानीकेलिए जो कितनी ही युक्तिरहित धारणाएं 


* संख्या * देखो, धर्मकीर्ति, पृष्ठ ७४२ 
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फेली हुई थीं, उनसे भी उन्होंने अपने वादका अंग बनाया । 

(०0) दिल्ञा--दूर और नजदीकका ख्याल जो देखा जाता है, उसका 
भी कोई आश्रय होना चाहिए, और वही दिशा (--देश ) द्वव्य है । सापे- 
क्षता में हम देख चुके हें, और आगे धर्मकीतिके दर्शनमें भी देखेंगे, कि देश 
या दिशा व्यवहार-सत्य हो सकती है, किन्तु ऐसे निष्क्रिय अ्रदृष्ट तत्त्वको 
परमार्थ-सत्य श्रद्धावश ही माना जा सकता है । द 

(०) आत्मा--(१) इन्द्रियों और विषयोंके संपर्कसे हमें जो 

ज्ञान होता है, उसका आधार इन्द्रिय या विषय नहीं हो सकते, क्योंकि वे 
दोनों ही भौतिक--जड़--हें । ज्ञानका अधिकरण (->कोश ) आत्मा है । 
(२) जीवितावस्थामें शरीरमें गति और मृतावस्थामें गतिका बन्द होना 
भी बतलाता है, कि गति देनेवाला कोई पदार्थ है; वही आत्मा है । 
(३) द्वास-प्रश्वास, आँखका निमेष-उन्सेष, मनकी गति, सुख, दुःख, 
इच्छा, ढेष, प्रयत्न, शरीरके रहते भी जिसके अभावमें नहीं होते वही 
आत्मा हैं। दूसरे आत्मवादियोंकी भाँति कणाद शब्द (>-वेद, धामिक 
ग्रंथ ) के प्रमाणसे आत्माको सिद्ध कर सकते थे, किन्तु शब्द-प्रमाणपर 
जिस तरहका प्रहार उस वक्‍त पड़ रहा था, उससे उन्होंने उसपर ज्यादा 
जोर नहीं दिया | उन्होंने यह भी कहा कि (४) आत्मा प्रत्यक्ष-सिद्ध है, 
जिसे में! (ल्‍-भ्रहं) कहा जाता है, वह किसी पदार्थका वाचक है, और 
वही पदार्थ आत्मा है । इस प्रकार यद्यपि आत्मा प्रत्यक्ष-सिद्ध है, तो भी 
अनुमान उसकी और पृष्टि करता हे। सुख, दुःख, ज्ञानकी निष्पत्ति 
(>-उत्पत्ति ) स्वेत्र एकसी होनेसे (सभी आत्माओं )की एक-आत्मता 
(+5एक आत्माकी व्यापकता) है; तो भी सबका सुख, दुःख, ज्ञान 
अलग-अलग होता है, जिससे सिद्ध है, कि आत्मा एक नहीं अनेक हें । 
शास्त्र (+-वेद आदि) भी इस मतकी प्ृष्टि करते हैं । 

(0) मब--अणु (--सुक्ष्म) परिमाणवाला, तथा प्रत्येक आत्माका 


* देखो, विदृव्॒क्की रूपरेखा” । 
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अलग-अलग है। कई इन्द्रियों और विषयोंका सचन्निकर्ष हो चुका है, 
आत्मा भी व्यापक होनेसे वहाँ मौजूद है, तो भी प्रनेक इन्द्रियाँ आ्रात्माके 
साथ मिलकर अनेक विषयोंका ज्ञान नहीं करा सकतीं, एक बार एक 
विषयका ही शान होता है; इससे मालूम होता है कि इन तीनोंके रहते 
कोई एक चौथी चीज (श्रात्माकी शक्तिको सीमित करनेवाली ) है, जो 
भ्रण होनेसे सिफे एक इन्द्रिय-विषय-संपर्कपर ही पहुँच सकती' है, यही 
मन है । मन प्रत्यक्षका विषय नहीं है, इसलिए एक बार एक ही विषयका 
ज्ञान होनेसे उसका हम अनुमान कर सकते हैं । 
(ग) श्रन्य विषय--छे पदार्थोके श्रतिरिक्त कुछ और बातोंपर 
कणादने प्रसंगवश विचार किये हें । जैसे-- 
(9) अभाव--अभावको यद्यपि कणादने अपने पिछले अनुयायियोंकी 
भाँति पदार्थो्में नहीं गिना है, तो भी उन्होंने उसका प्रतिपादन ज़रूर 
किया है। भ्रभाव श्र-सत्‌, अ्र-विद्यमानको कहते हैं। श्रभाव गुण और 
क्रियासे रहित है। सिफ कियारेो रहित इसलिए नहीं कहा, क्योंकि वैसा 
करनेपर भ्राकाश, काल और दिशा भी अ्रभावमें शामिल हो जाते; इस- 
लिए कणादने उन्हें कोई न कोई गृण देकर माव-पदार्थोर्मे शामिल किया । 
अभाव चार प्रकारके होते हैं। (१) प्राग-अभाव--उतात्तिसे' पहिले उस 
वस्तुका न होना प्राग-अभाव है, जैसे बनसेसे पहिले घड़ा । (२) ध्वंस- 
अ्रभाव--ध्वंस हो जानेपर जो श्रभाव होता है, जैसे टूट जानेंके बाद 
घड़ेकी श्रवस्था। (३) अ्न्योन्य-श्रभाव--भाववाले पदार्थ भी एक 
दूसरेके तौरपर अभ्रभाव-रूप हैं, घड़ा कपड़ेके तौरपर श्रभाव-रूप है, कपड़ा 
घड़ेके तौरपर अभाव-रूप है । (४) सामान्य-अभाव (:::अत्यंताभाव )--- 
किसी देश-कालमें वस्तुका न होना, रामान्यामाव है, जैसे गवह्ेकी सींग, 
बाँमका बेटा । श्रभाव बनी बस्तुकी स्मृतिकी सहायतासे भ्रभावको प्रत्यक्ष 
किया जा सकता हैं। स्मृति अ्रभावके प्रतियोगी (+>जिसका' कि वह 


अभाव है, उस) वस्तुका चित्र सामने उपस्थित रखती है, जिससे हम 
श्रभावका साक्षात्कार करते हैं । 


हु 
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(0) नित्यता--जों सद्‌ (--भाव-रूप) है, और बिना कारणका 
हैं, वह नित्य है। जैसे कार्य (“धूएं )से कारण (>-ञग)का अनुमान 
होता है, जैसे अ्रभावसे भावका अनुमान होता है, उसी तरह अनित्यसे 
नित्यका अनुमान होता है । कणाद, देसोंक्रितुके मतानुसार बाहरसे निरन्तर 
परिवर्तन होती दुनियाकी तंहमें श्रचल, अपरिवर्तेन-शील, नित्य परमा- 
णुञ्नोंकोीं देखते हें | पृथित्नी, जल, तेज, वायू्‌ ये चारों भूत परमाणु-रूपमें 
नित्य हैं। इन्हीं नेत्र-अगोचर सृक्ष्मकणोंके मिलनेसे आँखसे दिखाई देने- 
वाले अ्रथवा शरीरके स्पर्शसे मालूम होनेवाले स्थल महाभूत पैदा होते 
हें। मन भी अणु तथछ नित्य है। आकाश, काल, दिक, आत्मा सर्व- 
' व्यापी (>-विभु) होते नित्य हैं । इस प्रकार कणादके मतमें परिवततेन, 
अनित्यता या क्षणिकता बाहरी दिखावा मात्र है; नहीं, तो विश्व वस्तुत: 
नित्य हँ---अश्रर्थात्‌ अनित्यता अवास्तविक है और नित्यता वास्तविक । 
यह सीधे बौद्धदर्शनके अनित्यता (--क्षणिक) वादका जवाब नहीं तो 
और क्या हैं ? कणादका मुख्य प्रयोजन ही मालूम होता है, बौद्ध क्षणिक- 
वादको देमोक्रितुकें प्रमाणुवाद, अफलातूँके सामान्यवाद तथा अरस्तृके 
द्रव्य आदि पदार्थवादकी सहायतासे खंडित करना । कणादने यूनानियोंके 
दर्शनका प्रयोग प्रीतौरसे भ्रपने मतलबकेलिए किया, इसमें सन्देह नहीं । 

(८) प्रभाण--वेशेषिक दरॉनकी पदार्थोकी विवेचना मुख्यतः थी 
पदार्थोके नित्य और अनित्य रूपों एवं दृष्ट और अदृष्ट (--शास्त्र ) हेतुओं 
से उन रूपोंकी सिद्धिकेलिए। किन्तु, किसी वस्तुकी सिद्धिकेलिए प्रमाण- 
पर कुछ कहना ज़रूरी था, इसीलिए विशेषतौरसे नहीं बल्कि प्रसंगवश 
प्रमाणोंपर भी बेशेषिकसूत्रोंमें कुछ कहा गया । यहाँ सभी प्रमाणोंका एक 
जगह क्रमबद्ध विवेचन नहीं है, तो भी सब मिलानेपर प्रत्यक्ष, अनुमान ये 
दृष्ट प्रमाण वहाँ मिलते हैं। (१) साथ ही कणाद कितनी ही बातोंके 
लिए शास्त्र या दब्दप्रमाणको भी मानते हूँ ।. (२) नवें अध्यायके प्रथम 
आह्लिक वस्तुके साक्षात्कर करनेकेलिए योगीकी विशेष दक्तिका भी 
जिक्र आता है, जिससे मालूम होता है, कि यौगिक शक्तिको कणाद 


श््द 
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प्रमाणोंमं मानते है' । किस तरहके शब्द श्रौर योगि-प्रत्यक्षयों प्रमाण माना 
जाये, इसके बारेमें कणादने बहस नहीं की । (३) प्रत्यक्षपर एक जगह 
गई वियेचना नहीं है, तो भी आत्माके प्रकरणमें “इन्द्रिय श्रौर विषयके 
सन्निकर्ष (संबंध )रसों ज्ञान”का जिक्र प्रत्यक्षेके ही' लिए आया है, इसमें 
सन्देह नहीं । जो पदार्थ प्रत्यक्षेक विषय है, उनमेंसे गुण, कर्म, सामानन्‍्यकी 
प्रत्यक्षाकों उनके आश्रयभूत द्रव्यके संयोगसे बतलाया' है--जैसे कि 
पृथिवीद्रव्यका (प्राणसे ) संयोग होनेपर गंध गुणका प्रत्यक्ष होता, जल- 
अग्नि-वायुके सेयोगसे रस, वर्ण, स्पर्श गुणोंके प्रत्यक्ष होते हैं । (४) वस्तुका 
अनुमान प्रसिद्धेके आधारपर होता है । इसके तीन रूप हे--- (») एकके 
अभावका अनुमान दूसरेके' भाव (>>विद्यमानता ) से, जैसे सींगके विद्य- 
मान होनेसे भ्रनुमान हो जाता है कि वह घोड़ा नहीं है । (०) एकके भाव- 
का अनु मान दूसरेके भ्रभावसे, जैसे सींगके न विद्यमान होनेसे अनुमान 
होता है, कि वह घोड़ा है । (०) एकके भावसे दूसरेके भावका' अनुमान, 
जैसे सींगके विद्यमान होनेसे अनुमान हो जाता है, यह गाय है । ये सभी 
ग्रनुमान इस प्रसिद्धियोंके श्राधारपर किये जाते हैं, कि घोड़ा सींग-रहित 
होता है, गाय सींग-सहित होती है। प्रथम अध्यायके प्रथमाहिकर्मं यह 
भी बतलाया है, कि कारण (आ्राग)के श्रभावमें कार्य (धूम) का भ्रभाव 
होता है, किन्तु कार्य (धरम )के श्रभावमें कारण (भ्रग्नि)का अभाव नहीं 
होता । अनुमानके लिए हेतुकी जरूरत होती है । बिना देखे ही कोई कह 
उठता है, पहाड़में श्राग है, किन्तु जब हम उसे देखते नहीं, कहने सानसे 
आगकी सत्ता नहीं मानी जा राकती | इसकेलिए हेतु देनेकी ज़रूरत 
पढ़ती है, और बह है-- क्योंकि वहाँ धरा दिखाई पड़ रहा है' इस प्रकार 

नवस भ्रध्यायके दूसरे श्रा क्विकम हेतुका जिक्र किया गया है । 
(0) ज्ञानभौर सिथ्याशान--श्र-विद्या या मिथ्याज्ञान इच्द्रियोंके 
विकार अथवा गलत संस्कारोंके साथ किये साक्षात्कार या अ-साक्षात्फारक्ि 

कारण होता है । इससे उल्टा है विद्या या ज्ञान । 

(८) ईश्यर--ईद्वरके लिए कणादके दर्शनमें गुंजाइश नहीं । 


जमिनि |] भारतीय दर्शन ६०५ 
३-शब्दवादों जैमिनि (३०० है०) 


जैमिनि उस कालके ग्रन्थकारोंमें है, जब कि ब्राह्मणोंमें पुराने ऋषियों- 
के नामपर ग्रंथोंको लिखकर अपने धर्मको मजबूत करनेका बहुत जोर 
था । इसलिए मीमांसाकार जेमिनिकी जीवनीके बारेमें जानना संभव 
नहीं है । हम इतना ही कह सकते हैं कि मीमांसाका लेखक कणाद, नागा- 
जुन, अक्षपादके पीछे हुआ, और इन स्वतंत्र चेता दाशेनिकोंके ग्रन्थोंसे 
उसने पूरा लाभ उठाया । साथही उसे हम वसुवंध्‌ (४०० ई०)और 
दिग्ताग (४२५) से पीछे नहीं ला सकते । वादरायण और जैमिनि दोनोंने 
* एक दूसरेके मतको उद्धत किया है, इसलिए दोनोंका समय एक तथा ३०० 
ई० के आसपास मालूम होता है। | 

(१) मीमांसा शास्षका अ्रयोजन--मीमांसाका आरंभ करते हुए 
जैमिनिने लिखा है-- अ्रब यहाँसे धर्मकी जिज्ञासा आरंभ होती है |” 
वेशेषिकका प्रथम सूत्र भी इससे मिलता जुलता है । कुछ विद्वानोंके मतसे 
वेशेषिक एक तरहकी पुरानी मौमांसा है, जिससे प्रभावित हो जैमिनिने 
अपने १२ श्रध्यायके विस्तृत मीमांसा-शास्त्रकों लिखा । यद्यपि वेदकी 
अनित्यता, वेदके स्वत:प्रामाण्य आदि कितनी ही बातोंमें वेशेषिकका 
मीमांसासे मतभेद है, तो भी, अदृष्ट, कितनी ही बातोंमें शास्त्र प्रामाण्य, 
धर्म-व्याख्यान आदिपर दोनोंका जोर एकसा होनेसे समानता भी ज्यादा 
है । भारी भेद यही कहा जा सकता है, कि वेशेषिक जहाँ उत्तरमें हिमालयके 
लिए घरसे निकल दक्षिणके समुद्रमें पहुँच गया, वहाँ जेमिनिनें सचमुच 
शुरूसे अन्ततक धर्म-जिज्ञासा जारी रखी, और वेदिक कर्मकांडके समर्थन 
तथा विरोधियोंके प्रत्याख्यानमें अपनी शक्ति लगाई। 

उपनिषद्के वर्णकके समय हमने ब्राह्मण ग्रंथोंका जिक्र किया था, 


हि ३५०८ । धर्म हर 
! “अ्रथातो धर्म॑जिज्ञासा'--मीमांसासूत्र १११; अथातो ' 
व्याख्यास्याम:--वेशेषिकसूत्र १११ | 
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जो कि वेद-संहिताशोंदी बाद यक्ष दर्मकांटकी विधि और व्याख्याके लिए 
भिन्न-भिन्न ऋषियों हारा कई पीढ़ियों तक बनाए जाते रहे । शतपथ, 
ऐतरेय, तैत्तिरीय, पड़विश, गीपथ' श्रादि कितने ही ब्राह्मण ग्रंथ भ्रव भी 
मिलते है। इन्हीं ब्राह्मणोंमेंसे कूछके भ्रन्तिम भाग झ्रारण्यक भ्रौर उपनिषद्‌ 
है, यह भी हम बतला चूके हैं। ब्राह्मणोंका मुख्य तात्पय भिन्न-भिन्न 
यज्ञोंकी प्रकियायों तथा बह बेदके किन-किन मंत्रोंके साथ की जानी चाहिए 
इसे ही बतलाना है। ब्राह्मण ग्रंथोंमं वर्णित ये विधान जहाँ-तहाँ बिखरे 
तथा कहीं-कहीं अ्रसंबद्ध भी थे, जिससे प्रोहितोंको दिक्कत होती थी 
जिसके लिए बद्धके पीछे कितनेही अ्रंथ बने, जिन्हें कल्प-सत्न या प्रयोग- 
शास्त्र कहते हैं । कल्प-सून्रोमें श्रौत-सुत्रोंका काम था, यज्ञ करनेवाले पुरो- ' 
हितोंकी श्रासानीके जिए जारी प्रतियाको व्यवस्थित रीतिसे जमा कर देता । 
यजुवेदके कात्यायन श्रौतसूत्रकी देखनेसे यह बात स्पष्ट हो जावेगी । 
बाह्षण और श्रौतसभोंने यज्ञ-पद्ध तियाँ बनानेकी कोशिश की । श्रपने- 
अपने ववतके लिए बहू पर्याप्त थीं, किन्तु, ईसवी रामके शुरू होनेके साथ 
सिर्फ पद्धतियोंसि' काम' नहीं चज' सकता था, बल्कि वहाँ जरूरत थी उठती 
हुई शंकाश्रोंकों दूर कर यज्ञ श्रीर कर्मकांडके महत्वकों समभानेकी । इसी 
कामको भ्रप्रत्यक्ष रूपसे कणादने करना चाहा, किन्तु यतानी दर्शनने दिमाग 
पर भारी शअ्रसर किया था, जिससे धर्मके लौकिक व्याख्यान द्वारा 
भ्रदृष्टकी पृष्टिकी जगह दृष्टपर जोर ज्यादा दिया, जिससे वह लक्ष्यसे 
. बहूक गए । जैमिनिने, जैसा कि श्रभी कहा जा चुका है, यज्ञ भौर कर्मकांडके 
लौकिक पारलौकिक लाभके रूपसें परोहितोंकी प्रामदनीके एंक भारी 
व्यवस्तायकी रक्षा करनेके र्यालसे पहिले तो यह सिछ॑ करना चाहा कि 
सत्यकी प्राप्तिके लिए वेद ही एक मात्र अ्श्रास्त प्रमाण हैं । इसके बाद 
फिर उसने भिन्न-भिन्न यज्ञों, उनके अंगों तथा दूसरी कर्मकांडसंबंधी 
प्रक्रियाश्रोंका विवेचन किया । 
मीमांसा-सूत्रमें १२ अ्रध्याय' तथा प्राय: २५०० सत्र हैं। इसके भाष्य- 
कार शवर स्वामी (४०० ई०)ने योगाचार मतका जिस तरहसे खंडन 
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किया है, उससे उसको असंगकां समकालीन या पद्चात्कालीन होना 
चाहिए । मीमांसाके शब्द प्रामाण्यवाद तथा कर्मकांडका खंडन दिद्धनाग 
और दूसरे झ्राचायोंने किया, उसके उत्तरमें छठी सदीमें कुमारिल भट्ट 
(५५० ई० )ने कलम उठाई, और जैमिनिका समर्थन करते हुए मीमांसाके 
भिन्न-भिन्न भागोंपर क्रमशः इलोकवार्तिक, तन्त्रवारतिक और दुपृटीका तीव 
ग्रंथ लिखे , जिनमें इलोकवातिक विशेषकर तक॑-निर्भर है । कुमारिलके शिष्य 
प्रभाकर (जिसकी प्रतिभाके कारण कहा जाता है उसके गृरु कुमारिलने 
उसे गृुरुका नाम दे दिया, और तबसे प्रभाकरका मत गुरुमत कहा जाने 
लगा ) ने शबर-भाष्यपर दूसरी टीका बहती लिखी । मीमांसापर और भी 
ग्रंथ लिखे गए, किन्तु शबर और क्‌मारिलके ही ग्रंथ ज्यादा महत्त्वे रखते 
हैं। हम यहाँ जैमिनि ही के दर्शनपर कहेंगे, क्मारिलका दाशेनिक मत 
धर्मकीतिके प्रकरणमें पूर्वपक्षके रूपमें झा जायेगा। 

(२ ) मीमांसासूत्र-संक्षेप--मीमांसाने अपने १२ श्रध्याय तथा 
ढाई हजार सूत्रोंमें निम्त विषयोंपर विवेचन किया है-- 


अध्याय विषय 
१. प्रमाण--विधि (ज>यज्ञका विधान), अथंवाद, मन्त्र, 
स्मृति, नामधेयकी प्रामाणिकता । द 
२. अर्थ--कर्मभेद, उपोदघात, प्रमाण, अपवाद, प्रयोगभेद । 
रे. श्रुति, लिंग, वाक्य, प्रकरण, स्थान, समाख्या (+-नाम )के 
विरोध, प्रधान (-यज्ञ ) के उपकारक और कर्मोका चिन्तन । 
४. प्रधान (>-मुख्य) यज्ञ, तथा अप्रधान (>अ्रंग यज्ञ )को 


प्रयोजकता, जूह (ल्‍पात्र)के पत्ते आदिके होनेका फल, 
राजसूय यज्ञके भीतर जुआ खेलने आदि कर्मोंपर विचार । 


धूः श्रति, लिंग, आदिके क्रम, उनके द्वारा विशेषका घठना- 
. बढ़ना और मजबती तथा कमजोरी। 
६. अधिकारी उसका धर्म, द्रव्य-प्रतिनिधि, अथलोपनप्राय- 


ौदिचत्त, सत्रदेय वक्तिपर विचार। 
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ग्रध्याय विषय ' 
७. प्रत्यक्ष ("श्वतिर्मे)न कथन किये गए अ्रतिदेशोंमेंसे नाम- 
लिंग-अतिदेशपर बिचार । 
नम स्पष्ट, अस्पष्ट प्रबल लिंगवाले अ्तिदेशपर विचार । 
8, ऊहपर विवाराश्म्भ--राग-ऊह, मंत्र-ऊह । 
१०, निर्षेधके अभ्र्थॉपिर विचार । 
११, वंत्रके उपोद्धात, श्रवाप, प्रपंचन अवाय, प्रपंचन चिंतन । 
१२. प्रसंग, तंत्र निर्णय, समच्चय, विकल्पपर विचार । 


यह सूची पूर्ण नहीं है । यहाँ दिये विषयोंसे यह भी पता लग जाता है 
कि सीमांसाका दर्शनसे बहुत थोड़ा सा संबंध है, बाकी तो कर्मकांड-संबंधी 
प्रश्नों, विरोधों, सन्देहोंको दूर करनेके लिए कोशिश मात्र है ।--बस्तुत: 
जैमिनिन कल्प-सूत्रों (£ -प्रयोगशास्त्रों)के लिए वही काम किया है, 
जो कि वेदान्तने उपनिपदोंके लिए | 

(३) वाशेनिक विचार--जैमिनिने पहिले सूत्रमें धर्म-जिज्ञासाको 
मीमांसा शार्तका प्रयोजन बतलाया' । धर्म क्या है । इसका उत्तर दिया-- 
“चोदनालक्षणार्था धर्म: (बेदकों) प्रेरणा जिसके लिए हो वह बात 
धर्म है । कणादने घर्मकी व्याख्या करते हुए उसे अभ्युदय भर निःश्षेयस 
(स्ल्पारलौकिक समद्धि)का साधन बतलाया था। ज॑मिनिने ब्रहाँ 
धर्मका स्वरूप बतलाना चाहा, और उसके लिए तक झौर बृद्धिपर जोर न 
देकर वेदके उन वाक्योंकों मुख्य बतजाया जिनमें कर्म की प्रेरणा (चोदना 
या विधि) पाई जाती है । ऐशे प्रेरणा («चोदना ) वाक्य ब्राह्मणोंमें सत्त रके 
करीब हैं। इन्हें ही जैमिनि कर्मकांडके लिए सबसे बड़ा प्रमाण तथा 
उसके साफल्यकी गारंटी बतलाता है । 

मीमांसाने बुद्धिवादकी चकाचौंधरमें आये भारतमें किस मतलबसे 
पदापंण किया, इसे श्राचार्य रचे्बास्कीके दो वाक्य बहुत श्रच्छी तरह बत- 


* मोमांसा-सूत्र १४१२ 
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लाते हें -- क्‍ 

“मीमांसक पुराने ब्राह्मणी यज्ञवाले धर्मके#््श्रत्यन्त कट्टर धर्मशास्त्री 
थे। यज्ञके सिवाय किसी दूसरे विषयके तक-वितर्कके वह सख्त खिलाफ 
थे । शास्त्र--वेद--उन ७०के करीब उत्पत्ति विधियोंके संग्रहके ग्रतिरिक्त 
और कुछ नहीं । ये विधियाँ यज्ञोंका विधान करती हें और बतलाती है 
कि उनके करनेसे किस तरहका फल मिलेगा । (मीमांसाके ) इस धर्ममें न 
कोई धार्मिक भावुकता है और न उच्च भावनाएँ । उसकी सारी बातें इस 
'सिद्धान्तपर स्थापित हे--ब्राह्मणोंको उनकी दक्षिणा दे दो, और फल तुम्हारे 
पास आ मौजूद होगा । लेकिन इस धार्मिक ऋ्रय-विक्रय--व्यापार--पर 
' जो प्रहार (बुद्धिवादियोंकी ओरसे) हो रहे थे, उनसे अपनी रक्षा करना 
मी्मांसकोंके लिए ज़रूरी था; और (सारे व्यापारकी भित्ति) वेदकी 
प्रामाणिकताको दृढ़ करनेके लिए शब्द नित्य हें इस सिद्धान्तकी कल्पना 
थी । जिन गकार आदि (वर्णों)से हमारी भाषा बनी है, वह उस तरहकी 
ध्वनियाँ या शब्द नहीं हैं, जेसी कि दूसरी ध्वनियाँ और शब्द । वर्ण नित्य 
अविकारी द्रव्य हैं, किन्तु सिवाय समय-समयपर अभिव्यक्त होनेके उन्हें 
साधारण आदमी (सदा) नहीं ग्रहण कर सकता । जिस तरह प्रकाश जिस 
वस्तुपर पड़ता है, उसे पैदा नहीं करता, बल्कि प्रकाशित (>-अभिव्यक्त ) 
करता है; इसी तरह हमारा उच्चारण वेदके शब्दोंको पैदा. नहीं बल्कि 
प्रकाशित करता है । सभी दूसरे आस्तिक नास्तिक दर्शन सीमांसकोंके इस 
उपहासास्पद विचारका खंडन करते थे, तो भी मीमांसक अपनी असाधारण 
सुक्ष्म ताकिक यु क्तियोंसे उनका उत्तर देते थे । इस एक बातकी रक्षामें 
वह इतने व्यस्त थे, कि उन्हें दूसरे दार्शनिक विषयोंपर ध्यान देनेकी फुर्सत 
न थी। वह कट्टर वस्तुवादी) योग तथा अध्यात्मविद्याके विरोधी और 
निषेधात्मक रिद्धान्तोंके पक्षपाती थे। कोई सृष्टिकर्ता ईश्वर नहीं, 
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कोई सर्वेज्ञ नहीं, कोई मुक्त पुरुष नहीं; विश्वके भीतर कोई रहस्यवाद 
नहीं, वह उससे अधिक कुछ नहीं है, जेसा कि हमारी (स्थूल) इन्द्रियोंको 
दिखलाई पड़ता है । इसलिए (यहाँ) कोई स्वयंभू (-«स्वतःसिद्ध ) 
विचार नहीं, कोई रचनात्मक साक्षात्कार नहीं, कोई (मानस) प्रतिबिब 
नहीं, कोई भन्‍्तर्दर्शन नहीं; एक केवल चेतना--चेतना स्मृतिकी कोरी 
तर्ती--है, जो कि सभी बाहरी अनुभवोंकों श्रंकित करती और सु- 
रक्षित रखती है। बोले जानेवाले शब्दको नित्य माननेके लिए उन्होंने 
जिस प्रकारकी मनोवृत्ति दिखाई, वही उनके (यज्ञके) फलोंके पैसे-पैसेके 
हिसाबवाले सिद्धान्तमें भी पाई जाती है । यज्ञकी क्रियाएँ बहुत पेचीदा 
हैं, यज्ञ बहुतसे टुकड़ों (--अंगों ) से मिलकर सम्पन्न होता है । प्रत्येक अंग- 
क्रिया आंशिक फल (5”भाग-श्रपूर्व ) उत्पन्न करती है, फिर ये आंशिक फल 
जोड़े जाते हैं, जिससे सम्पूर्ण फल (>>समाहार-शअपूर्व ) तैयार होता है-- 
यही सम्पूर्ण याग (##प्रधान) का फल है। दब्द नित्य है! इस सिद्धान्त 
तथा इससे संबंध रखनेवाले विचारोंको छोड़ देवेपर मीमांसा शोर बृद्धि- 
वादी न्‍्याय-नशेपिक दर्शनोंमें कोई भेद नहीं रहता । मीमांसकोंके सबसे 
जबर्दस्त विरोधी बौद्ध दार्शनिक थे । दोनोंके प्रायः सारे ही सिद्धान्त एक . 
दुसरेसे उल्दे हैं । | 

(क) बेब स्वतः प्रमाण हे---जैसा कि ऊपरके उद्धरणसे मालूम हुश्रा, 
मीमांसाका मुख्य प्रयोजन था पुरोहितोंकी श्रामदनीको सुरक्षित करना । 
दक्षिणा उन्हें तभी मिल सकती थी, यदि लोग वैदिक कर्मकांडकों मानें, 
वैदिक कर्मकांड तब यजमानोंकों प्रिय हो सकता था, जब कि उन्हें 
विश्वास हो कि यज्ञका श्रच्छा फल--स्वर्ग ज़रूर मिलेगा । इस विश्वासके 
लिए कोई पक्‍का प्रमाण चाहिए, जिसके लिए मीमांसकोंने वेदकों पेश 
किया । उन्होंने कहा--वेद श्रनादि हैं, वह किसी देवता या मानषके नहीं 
बनाये--अपौरुषेय--हैं । पुरुषके वचनमें गलतीका डर रहता है, क्योंकि 
उसमें राग-द्वेष है, जिसकी प्रेरणासे वहु गलत बात भी मुँहसे निकाल 
सकता हे। वेद यदि बना होता तो उसके कर्त्ाओ्रोंका नाम सुना जाता, 
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कर्त्ताकी याद तक न रहनी यही सिद्ध करती है कि वेद अ्रक्ृृत हैं । वेद 
अनादि हे, क्‍योंकि उन्हें हर एक वेदपाठीने अपने गुरुसे पढ़ा है, और इस 
प्रकार यह गुरु-शिष्यकी परंपरा कभी नहीं टूटती । वेदमंत्रोंमें भरद्वाज, 
वशिष्ठ, कुशिक, आदि ऋषियों; दिवोदास्‌ू, सुदासू, आदि राजाशोंके 
नाम आते हैं। जैमिनि मंत्र (-संहिता) और ब्राह्मण दोनोंको वेद मानता 
है। उसने भर सेकड़ों ऐतिहासिक नामोंकी व्याख्याके फंदेमें फँसनेके डरसे 
दयानंदकी भाँति ब्राह्मणको बेदसे खारिज नहीं किया । भरद्वाज-वशिष्ठ 
गौर दिवोदासू-सुदाससे लेकर आरुणि-याज्ञवल्क्य और पौत्रायण-जनक तक 
सेकड़ों ऐतिहासिक नामोंको वह अनैतिहासिक-वस्तुओंका नाम कहकर 
'व्याकरणके धातु-प्रत्ययोंसे व्याख्या कर देना चाहता है। जैमिनिके लिए 
प्रावाहणि किसी प्रवहणके पुत्र का नाम नहीं, बहनेवाली हवाका नाम है । 
ऋषियोंको मंत्रकर्ता कहना गलत है। वेदके शब्द-अर्थका संबंध नित्य 
है, जेसे लौकिक भाषामें “रेलगाड़ी” शब्द और पहियावाले लम्बे चौड़ें 
घर पदार्थका संबंध पिता-माता-गुरु आदि द्वारा बतलाया और किसी 
समय बने मानुष-संकेतके रूपमें देखा जाता है; वेदमें ऐसा नहीं है । 
_ जैमिनिने तो बल्कि यहाँ तक कहा है कि लौकिक भाषामें भी “गाय” शब्द 
और गाय अर्थका जो संबंध हे, वह भी वेदिक शब्दाथे-संबंधकी नकलपर 
अान्तिके कारण हे । 
वेद जिस कर्मको इष्टका साधक बतलाता है, वही धर्म है । वेद जिसे 
अ्निष्टका साधक बतलाता है, वह अधम है । स्मृति (--ऋषियोंके बनाए 
धर्म संबंधी ग्रंथ) और सदाचार भी धर्ममें प्रमाण हो सकते हैं, यदि वह 
वेद-अनुसारी हैँ । स्मति और सदाचारमें पाये जानेवाले कितने ही कम भी 
धर्मं हो सकते हैं, यदि बेंदमें उनका विरोध न मिले । किस्तु उन्हें वेदसे 
ग्रलगका समभकर धर्म नहीं माना जायगा, बल्कि इसलिए माना जायगा 
कि वेदका वैसा कोई वाक्य पहिले कभी मौजूद था, जिससे स्मृति और 
सदाचारने उसे लिया । अब वेदकी कितनी ही शाखाञ्रोंके लुप्त हो जानेसे 
वह प्राप्य नहीं हैं । “प्राप्य नहीं हैँ” का अर्थ इतना ही लेना है, कि 
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उसकी अभिव्गनित नहीं होती अन्यथा नित्य होनेसे वेदकी शब्दराशि तो 
कहीं मोजूद है ही । 

(2) विधि--बंदमें भी सबसे ज्यादा प्रयोजनके हैं दिधि-वाक्य 
जिनके द्वारा बेद यज्ञ आदि कर्मेकि करनेका भ्रादेश देता है --.- स्वर्गकी 
फामसावाला श्रग्निहीण करे” 'सोमसे यजन करे” “पशकी कामनावाला 

ख्िद (यज्ञ)का यजन करें ।” इस तरह सत्तरके करीब विधि-वाक्य 
हैं, जो यज्ञ कर्मेकि करनेका विधान करते हैें। और साथ ही यजमानको 
उसके शुभफलकी गारंटी देते हें । वेदके मंत्रभागका जैमिनि, इससे ज्यादा 
कोई प्रयोजन नहीं मानता कि यज्ञकी क्रियाओ्रों--पशुके पकड़ने, धोने, 
बध करने, मांस काटने, पकाने-बघारने, होम करने श्रादि--में उनके ' 
पढ़ने (++विनियोग ) की ज़रूरत होती है । ब्राह्मणमें भी इन सत्तर-बहत्तर 
यज्ञ विधामक वाक्योंके अतिरिक्त बाकी सारे--बाह्याण--आ्रारण्यक 
2पनिषदके---पीर्थे सिर्फ श्रथंवाद हैं। 

सांगोपांग' सारा यज्ञ प्रधान यज्ञ कहा जाता है, लेकिन सारा यज्ञ 
एक क्षणमें प्रा नहीं हो सकता | जैसे “गाय लाता है” यह सारा वाक्य 
एक श्रभिप्रायकों व्यक्त' करता है, किन्तु जब गा- बोला जा रहा होता 
है, उसी वक्‍त श्रभिप्राय नहीं मालूम होता । जब एक-एक करके “है” 
तक हम पहुँचते हैं, तो सारे गाय लाता हैँ बाकयका' अ्रभिप्राय मालूम 
हो जाता है । उसी तरह एक यज्ञके श्रंगभूत कर्म पूरे होते-होते जब सांगो- 
पांग यज्ञ पूरा ही जाता है, तो उसके फेलका अ्रपूर्वं---फज-उत्पादक 
संस्कार--पदा होता है, यही अपूर्व श्रुति-प्रतिपादित फलको इस जन्म 
या प्रजस्ममें देगा । क्‍ 

(0) अरभंवाद--वेद (ब्राह्मण)के चंद विधि-वाक्योंकों छोड़ बाकों 
सभी श्रर्॑वाद हैं, यह बतला चुके। श्र्थवाद चार प्रकारके हँ--निदा, 
प्रशंसा, प्रकृति, पुराकल्‍प । निदा श्रादि द्वारा श्र्थवाद विधिकी' पृष्टि 





(“अग्निहोत्रं जहुणात्‌ स्वर्ग कास:” “सोसेन यजेत” । 
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करता है। जैमिनिके अनुसार आरुणि और याज्ञवल्क्यके सारे गंभीर 
दरशन यज्ञ-प्रतिपादक विधियोंके अथेवादको छोड़ और कोई महत्त्व नहीं 
रखते । 

(।) स्तुति-- उसका मुख शोभता है, जो इसे जानता है -- 
यहाँ जाननेकी विधिकी स्तुति है। 

() निनन्‍्दा--इस अर्थवादका उदाहरण है-आँसुओंसे जन्मी 
(यह ) चाँदी है, जो इसे यज्ञमें देता है, वर्षसे पहिलेही उसके घरमें रोते 
हैं। यह यज्ञममे दक्षिणा रूपसे चाँदी देनेकी निंदा करके “यज्ञमें चाँदी 
नहीं देती चाहिए” --इस विधि-वाक्यकी पुष्टि करता हैं। (४7) बर- 
' कृति--दूसरें किसी महान प्‌रुषने किसी कामको किया उसको बतलाना 
परक्ृति है, जेसे अग्तिने कामना की“ (ए) पुराकलप--प्राने कल्पकी 
बात, जैसे पहिले (जमानेमें) ब्राह्मण डरे ।' जैसे स्तुति और निदासे 
विधिकी पुष्टि होती है, वेसे ही बड़ोंकी कृति तथा पुराने युगकी बातें भी 
उसकी पृष्टि करती हैं । यह समभानेकी कोशिश की गई है कि बेदमें विधि- 
वाक्योंको कम करनेसे वेदका अधिकांश भाग निरथेक नहीं है । जैमिनिने 
एक ओर तो वेदको अनादि अपौरुषेय सिद्ध करनेके लिए यह घोषित 
किया कि उसमें कोई इतिहास नहीं, दूसरी ओर अर्थवादोंमें परकृति और 
पुराकलप जोड़कर इतिहासको मान-सा लिया; इसके उत्तरमें मीमांसकोंका 
कहना है, यह इतिहास नित्य इतिहास हैं, अर्थात्‌ याज्ञवलक्य और जनक 
अनित्य इतिहासकी एक बारकी घटना नहीं, बल्कि रात दिनकी भाँति 
बराबर अनादविकालसे ऐसे याज्ञवल्क्य और जनक होते हैँ, जिनका जिक्र 
वेदके एक अंश शतपथ ब्राह्मणके अंतिम खंड बृहदारण्यकमें हमेशासे लिखा 


“४7 शेभते वास्य सुर्ख 

“++प्रशजं हि रजत॑ यो वहिंषि ददाति प्रास्य संव॒त्सराद्‌ गृहे रुदन्ति । 
3*“बहिषि रजत न देयम्‌ ४ भझरिवर्या अकामयत | 
+*घक्त ब्राह्मणा अभेषः । ' 
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हुआ है । भ्राज हमें यह दलील उपह्सारणदसी जान पड़ेगी, किन्तु कोई 
समय था जब कि कितने ही लोग #मानदारीस जेमिनिके इस तरहके 
अपौरुषेय बेदके शक्षान्तकाी मानते थें। 

(ख) भन्‍य ए़्माग-- भीमांसाके प्रमाणोंकों सूची बहुत लंबी है। वह 
शब्द प्रमाणके अतिरिवत प्रत्यदा, अ्रनुमान, उपसान, भ्रथरपित्ति, संभव, प्रभाव 
ह झौर प्रमाणोकों मानता है, यद्यपि साबसे मजबूत प्रमाण उसका' शब्द 
प्रमाण या बेद है । प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान मीमांसकोके भी बेसे ही हैं, जैसे 
कि उन्हें ग्रक्षपाद गौतम जे मिनिसे पहिले वह गए थे । श्रथरएसिका उदाहरण 
“गोटा देवदत्त दिनको नहीं खाता” श्रर्थात्‌ रातकों खाता है। संभव--- 
जैसे हजार कहनेपर सौ उसमें सम्मिलित समभा जाता है। श्रभाव या : 
अलपलब्धि भी एक प्रमाण है, क्योंकि 'भूमिपर घड़ा नहीं है” इसके सच 

गेनेकेलिए यही प्रमाण दे सकते हैं कि वहाँ घड़ा अ्रनुपलब्ध है । 

(ग) तत्त्य--मीमांसाके भ्रनुसार वाह्य विश्व सच हैं और वह जेसा 
,दिखलाई पड़ता है बसा ही है। शात्मा अ्रनेक हैं। स्वर्गंको भी वह 
मानता है, किन्तु उसके भोगोंकी' विश्वके भोगोंसे इस बातमें समानता 
है, कि दोनों भौतिक हैं। ईश्वरकेलिए मीमांसामें गुंज।इश नहीं ।' जैमिनि- 

को वेदकी स्वत: प्रमाणता रिद्धकर यज्ञ कमकांशका रारता साफ करना था। 
उसने ईश्वर-रिद्धिके व्खेडेमें पहनेसे वे दको वित्य अनादि सिद्ध करना आसान 
समझा, और इतिहासके रांबंधर्में उस बवत जितना अज्ञान था, उसरो यह बात 
ग्रासान भी थी । 

मीमांसासूत्र वैसे बाकी पाँचों ब्राह्मण दर्शनोंसे बहुत बड़ा है, किन्तु 
उसमें दर्शनका अंश बहुत कम है । 

मीमांसा वेदिककालसे चले श्राते पुरोहित श्रेणीका भ्रपनी जीविका 

(>्न्दक्षिणा झ्रादि ) को सुरक्षित रखनेकेलिए अन्तिम प्रयत्व था । उपनिषेद्‌- 





* “द्विजन्मना जेमिनिना पूर्व वेदमथार्थंतः । निरीश्वरेण बादेन कृत 
शास्त्र महत्तरम्‌ ॥--पहद्मपुराण, उत्तरसंड २६३ 
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कालके आसपास (७००-६०० ई० पू०) धर्म और स्वर्गके नामपर होने- 
वाली मुँहबाँधकर या दूसरे ढंगसे की गई पशु-हत्याओं तथा टोटके जैसी 
क्रियाओोंसे बुद्धि बगावत करने लगी थी । उपनिषदने यागोंका स्थान थोड़ा 
नीचाकर ब्रह्मज्ञानको ऊँचे स्थानपर रख, ब्राह्मणोंको नये धर्म (->ब्रह्म- 
वाद ) का पुरोहित ही नहीं बनाया, बल्कि पुराने यज्ञ-्यागोंकों पितृयाणका 

साधन मान पुरानी पुरोहितीको भी हाथसे नहीं जाने दिया । श्रब बुद्धका 

समय आया । जात-पातों और आथिक विषमताझ्रोंसे उत्पन्न हुए 

असन्‍्तोषोंने धार्मिक विद्रोहका रूप धारण किया । अजित केशकम्बली जैसे 

भौतिकवादी तथा बुद्ध जैसे प्रतीत्य-समुत्पाद प्रचारक बुद्धिवादीने पुराने 

धामिक विश्वासोंपर जबरदस्त प्रहार किये। कृपमंडूकता भौगोलिक ही नहीं 

बोछिक क्षेत्रमें भी हटने लगी । फिर यूनानियों, शकों तथा दूसरी आकर बस 

जानेवाली आगन्तुक जातियोंने इस बौद्धिक युद्धओो और उम्र कर दिया । 

अब याज्ञवल्क्य और आरुणिकी शिक्षाओंसे, गार्गीको शिर गिरानेका भय 

दिला, प्रश्न और सन्देहकी सीमाओ्रोंकी रोका नहीं जा सकता था। 

नवागन्तुक जातियाँ जब यहाँ बंसकर भारतीय बन गईं, तो फिर अपने-अपने 

धर्मोको बौद्धिक भित्तिपर तकंसम्मत सिद्ध करनेकी कोशिश की गई। 

बुद्धके बाद भी मौयोंके उत्तराधिकारी और प्रतिद्वंद्वी शुंगोंने अश्वमेध य्रज्ञ 

तथा दूसरे यागोंको पुनरुज्जीवित करना चाहा था। मथुरामें शककालंके 

भी यज्ञ-यूप मिले हैं। इस तरह जैमिनिके समय यज्ञ-संस्था लुप्त नहीं हो* 
गई थी । लेकिन उसका ह्वास हुआ था, और भविष्यका संकट और भी 

प्रबल था, जिसको रोकनेके लिए कणादने हलका और जैमिनिने भारी प्रयत्न 
किया । जैमिनिके बाद गुप्तकालमें लोक-प्रसिद्धिके लिए यज्ञ राजाओं 
श्रौर धनियोंकों बड़े साधक मालूम हुए, जिससे इनका प्रचार अच्छा 
रहा । किन्तु इसी कालने वसुवंधु (४०० ई०), दिग्ताग (५२५ ई०) 

जैसे स्वतंत्रचेता ताकिकोंको पैदा किया, जिससे फिर ब्राह्मणोंकी यज्ञ- 
जीविकापर एक भारी संकट आन उपस्थित हुआ, और तब कुमारिलने 
जैमिनिके पक्षमें तलवार उठाई । 


६१६ द्ास-दिग्य्शन | अध्याय १६ 


कुमारिलने मीर्मासा दर्ज यम कोर्ट खारादाल्य विकारा वहीं किया, बल्कि 
जैमिनिके विश्ान्तोवग युवित और न्यायरी और पृष्ठ करना चाहा। 
कूमा रिलके लकंकी बानगी हम उसके प्रतिद्वंदी धर्मकोतिके प्रकरणमें 
देखेंगे । द 

सद्यपि एस प्रकार मीमासकॉर्ने बेदिक कर्मकांशकोीं जीवित रखनेका 
बहुत प्रयत्न किया, किन्तु उसके छासको नहीं रोका जा राका। उसमें 
एक कारण था--बाह्यणोंके अनुयागिियोंमें भी मन्दिरों श्रौर मुत्तियोंकी 
ग्रधिक सर्वप्रियता । वैदिक पुरोहित देवल या पुजारी बनकर दक्षिणा 
कम करनेके लिए तैयार न था, दूसरी ओर यजमान भी चंद दिनोंमें खिला- 
पिला मामूली पत्थर या गूलरके यूपको खड़ाकर भ्रपती कीतिको उतना 
चिरस्थायिनी नहीं होते देखता था, जितना कि उतने खर्चे खड़ा किया 


देवबर्नारक या बेजनाथ (कांगड़ा )का मंदिर उसे कर सकता था । 
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सतदरश अध्याय 


देश्वरवादी दशन 


तये यूगके अनीद्वरवादी दर्शेनोंके बारेमें हम बतला चके, अब हम इस 
युगके ईश्वरवादी दर्शनोंको लेते हें। इन्हें हम बृद्धिवाद, रहस्यवाद और 
दब्दवाद---तीन श्रेणियोंमें बाँठ सकते हेँं। अक्षपाद गोतमका न्याय- 
शास्त्र बद्धिवादी है, पतंजलिका योग रहस्यवादी दर्शन है, बल्कि दर्शनकी 
. श्रपेक्षा उसे योग-युक्तिकी गुटका समभना चाहिए । वादरायणका वेदान्त 
शब्दवादी है । 


$ १-बुद्धिवादी न्यायकार अक्षपाद (२४० ई०) 
१९-अक्ञपादको जोवनो 


आफ. आह 


अक्षपादके जीवनके बारेमें भी हम अन्धेरेमें हैं। डाक्टर सतीशचंद्र 
विद्याभूषण ने मेधातिथि गौतमको आ्वीक्षिकी (>>नन्‍्याय)का आचार्य 
बतलाते हुए उसका काल ५५० ई० पृ० साबित करना चाहा है, और 
दर्भगाके गौतम-स्थानकों' उनका जन्मस्थान बतला, उन्होंने वहाँकी 
तीर्थयात्रा भी कर डाली । ऐसा गौतमस्थान सारन (छपरा जिला) में 
सरयके दाहिने तटपर गोदना भी है, जहाँ कारतिकके महीनेमें भारी मेला 
लगता है । 


'वगृशताआ ॥.02/0 9. 77... दर्भगासे २८ मील पूर्बोत्तर। 
' गौतस-स्थानसें चेन्नमें मेला लगता हैं । 


्व्कक 


ध्श्द दर्शन-विग्दशन [ श्रष्पाय १७ 


ऋगेदके ऋषि मेधातिथि' गौतम, और उपनिषदके ऋषि नचिकेता 
गौतमकों गिला-जुलाकर उन्होंने श्रान्वीक्षकीके मूल श्राचार्य मेधातिथि 
गौतमकों तैयार किया है। तर्क॑विद्याकों आ्रान्वीक्षकी भ्रक्षपादसे पहिले, 
कौटिल्म (३९० ई० पृ०)के समय भी मुमकिन है, कहा जाता हो । 
“सनकी बीमंसी” (रताकिक और मीमांराक ) शब्द पाली ब्रद्मजाल-रुत्तमें' 
भी श्राता है, किन्तु इससे हम जैमिलिके “मीमांसा”का श्रस्तित्व उस समय 
स्वीकार नहीं कर सकते । जिस न्यायसूत्रकों हम श्रक्षपादके न्यायसूत्रोंके 
रूपमें पाते हैं, उससे पहिले भी ऐसा कोई व्यवस्थित शास्त्र था, इसका 
कोई पता नहीं । 

न्यायसूत्रोंके कर्ता भ्रक्षपाद (श्रांखका काम देते हैं जिनके पैर) हैं। ' 
न्‍्यायवात्तिक (उद्योतकर ५५० ई०) और न्यायभाष्यकार (वात्स्यायन 
३०० ई०)में न्‍्यायरूभ्कारकों इसी नामसे पुकारा गया है।' किन्तु 
श्रीहर्ष (नेषधकार ११९० ई०)के समय न्याय-सत्रफारका नाम गोतम 
(? गौतम) भी प्रसिद्ध थे ।* दोनोंकी संगति गौतम गोनी अक्षपादसे हो 
जाती है । 

प्रक्षपादके समयके बारेमें हम इतना ही कह सकते हें, कि वह 
नागार्जुनसे पीछे हुए थे। शापेक्षतावादी नागार्जुनने श्रपनी विग्रहव्या- 


* सुत्तपिटक, दीघनिकाय ११ 
हर 
' “यदक्षपादः प्रवरो मुनीनां दामाय शास्त्र जगतो जगाद ।* 
-+न्यायवात्तिक (श्रारम्भ ), 
. “योडफक्षपादसूषिं न्याय: प्रत्यभाव्‌ बदरता वरमस्‌। 
'तस्थ वात्स्यायन इति भाष्यजातमवत्तंयत्‌ ॥ 
* “सुक्तये यः शिलाल्वाय शास्त्रमूचे स्ेतसाम्‌ । 
गोतमं तसवेत्येब यथा वित्य तथेव सः ॥” 
““मेषध १७७४ 


्रक्षपाद ] भारतीय दर्शन ६१९ 


_ बत्तेनी”'में- परमार्थ रूपमें प्रमाणकी सत्ता न माननेकेलिए जो युक्तियाँ 
दी हूँ, अक्षपादने न्यायसूत्रोंमें उनका खंडन कर परमार्थ प्रमाणके साबित 
करनेकी चेष्टा की है; जिसका अर्थ इसके सिवाय और कुछ नहीं हो 
सकता, कि न्यायसूत्र नागार्जुनके बाद बना । ४ 


२-न्यायसूत्रका विषय-संक्षेप 


न्यायसूत्रोंके वर्णनकी शैली ऐसी है, कि पहिले ग्रंथकार प्रतिपाद्य 
विषयोंके नामोंकी गिनती और लक्षण बतलाता है, फिर पीछे युक्ति 
(ल्‍जन्‍्याय) से परीक्षा करके बतलाता है, कि उसका मत ठीक है, और 
विरोधीका मत गलत है । न्यायसूत्रमें पाँच अध्याय और प्रत्येक अध्यायमें 
* दो-दो आ्ाह्विक हैं। इनमें सूत्रोंकी संख्या निम्न प्रकार है-- 
अध्याय आह्लिक सूत्रु-संख्या 


५ १ ४१ | ६१ 
र्‌ २० 
शर्‌ १ 5०, १३६९ 
्‌ ७० हि 
रे र्‌ ही श्देश 
0 ७रे ' 
रे १ हो १२० 
कि ५१ 
५. ! हल हे 
० ५३३ 
भ्रध्यायोंमें कही गई बातें निम्न प्रकार हें--- 
१. प्रतिपाद्यका सामान्य कथन हु न ग्रध्याय १ 


* गद्ग्रहव्यावत्तनी” [.3.00.7२.5., ४०. हज», ?9॥४५८८, 
97: ए, ४. 


६२० है. बर्शन-विग्दर्शन [ श्रध्याय १७ 


(१) प्रतिपाथ विषयोंका सामान्य तौरसे वर्णन. श्रध्याय १ 
(२) प्रतिपादनके लिए युक्त और श्रयुक्‍्त शैली ए 
२. परीक्षाएं .. मर . २-५ 


(१) प्रमाणोंकी परीक्ष के का, 
(२) प्रभेयों (:- प्रभाणफ्रे विषयों)की परीक्षा... ३-४ 


(क) स्वसम्भत वस्तुश्रोंकी परीक्षा .,., ३ 
(ख) धामिक वारणाशओ्रोंकी परीक्षा .,. ४ 
(३) श्रयुकत वाद-शैलियोंकी परीक्षा... के 


! उस संक्षेपतोी और विस्तारसे जाननेके लिए भिभ्न पंवितयोंको 
ग्रवलोकन करें--- 


श्रध्याय श्रान्लिक विषय * सूत्रांक 
१ स्यायसत्रके प्रतिपाझोंगगो लाम-गणना १ 
१ १ अ्रपवर्ग (::“सुक्ति) प्राप्तिका ऋम २ 
(१) (चारों) प्रसाणोंकी माम-गणना ३ 

प्रभाणोंके लक्षण धन्य 

(२) प्रभेयों (:प्रमाणके विषयों) की नाम-गणना ६ 

प्रमेयोंके लक्षण १०-१२ 

(३) संशयका लक्षण २रे 

(४) प्रयोजनका लक्षण २४ 

(५) दृष्टान्तका सक्षण ' २५ 

(६) सिद्धान्तका सक्षण २६ 
सिद्धान्तोंके भेद शोर उनके लक्षण २७-३१ 

१ २ (७) साधक वाक्योंके अवयवोंकी नाम-गणना . ३२ 
द उनके लक्षण ३३-३६ 

(८) तकेका लक्षण ४० 


(९) निर्णयका लक्षण ४१ 


अ्क्षपाद |. भारतीय दर्शत.. ६२१ 


न्यायसूत्रके प्रतिपाद्य विषय या पदार्थ सोलह हैं, जो कि पहिले अध्याय- 
के दोनों आह्िकोंमें दिये हें । इनमें चार प्रमाणों और ग्यारह प्रमेयोंपर 


अ्रध्याय आह्लिक विषय सूत्रांक 
१ २ (१०) वाद (>-ठीक बहस)का लक्षण... १ 
(११) जल्पका लक्षण क्‍ २ 

(१२) बितंडाका लक्षण ३ 

(१३) गलत हेतुओं (--हेत्वाभासों )की नाम-गणना.. ४ 
हेत्वाभासोंके लक्षण ५-६ 

(१४) छलका लक्षण क्‍ १० 

छलके भेद ११ 

उनके लक्षण १२-१७ 


(१५) जाति (--एक तरहका गलत हेतु)का लक्षण. १८ 
(१६) निग्रह-स्थान (>-पराजयके स्थान)का लक्षण १६ 


जाति-निग्रहस्थानकी बहुता २० 
रे १ संशयकी परीक्षा १-७ 
(१) प्रसाण-परीक्षा (सामान्यतः ) ८-१६ 
(क) प्रत्यक्ष-प्रमाणके लक्षणकी परीक्षा २०-२६ 
प्रत्यक्ष अनुसान नहीं है ३०-३२: 
[ पूर्ण (->अवयदी ) अपने अंशोंसे श्लग है | ३३-३६ 
(ख) श्रनुमानप्रमाण-परीक्षा ३७-२८ 
(काल पदार्थ हे) ३६-४३ 
(ग) उपमान-प्रमाणकी परीक्षा ४४-४८ 
(घ) शब्दं-प्रमाणकी परीक्षा ४६-६६ 
२ र प्रमाण चार ही हें १-१२ 
(बोले जानेवाले वर्ण नित्य नहीं हें) १३-५६ 


पद क्‍या हें ६० 
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एइशेव-विग्द शेन [ भ्रष्याय १७ 


ही बहुत जोर दिया गया है, यह इसीसे मालूम होता है, कि पाँच 
भ्रध्यायोंमें तीन श्रध्याय (२-४) तथा ५३३ सूत्रोंमें ४०४ सूत्र इन्हींके 


बारेमें लिखे गये हे । 
अ्रध्याय भश्राल्निक विषय सूत्रांक 
पदार्थ (गाय श्रादि पदोंके विषय ) क्या हैं ? ६१-७० 
३ १ (१) आत्मा है १०२७ 
(श्रॉलोके दो होनेपर भी चक्षु-इन्द्रिय 
एक हू ) (८-१५) 
(२) शरीर क्या है ? २८-२६ 
(३) इच्च्रियाँ भौतिक हैं ३०-५० 
(श्रॉल श्रागसे बनी है) (३०-३६) 
इच्द्रियाँ भिन्न-भिन्न हे ५१-६० 
(४) प्रथों (<६इख्जियोंके विषयों)की परीक्षा. ६१-७१ 
३ २ (५) ब॒च्धि (शास) श्रनित्य हे १०५६ 
(बौद्धोंके क्षणकवादकी परीक्षा) (१००१७) 
(६) मन है ५७०६० 
[>-प्रवृष्ट (बेहान्तर और कालान्तरमें भोग 
पानेका कारण) है ] ६१-७४ 
(७) प्रवृत्ति (:::कायिक, वाचिक, सानसिक, 
कर्म, या धर्म -अ्रधर्म )की परीक्षा १ 
(5) दोष क्या है ? २-६ 
(दोषके तीन भेद--राग, देष, मोह) (३) 
(६) प्रेष्पयभाव (>रपुनर्जन्म) है १००१३ 
(बिना हेतु कुछ नहीं उत्पन्न होता) १४-१८ 
(ईइबर है)... १९-२१ 
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३-अक्षपादके दशशनिक विचार 


न्यायसूत्रके प्रतिपाद्य विषयोंपर संक्षेपस्ते भी लिखना यहाँ संभव नहीं 
हैँ तो भी दार्शनिक विचारोंको बतलानेके लिए हम यहाँ उसकी कुछ ' 
बातोंपर प्रकाश डालना चाहते हैं । 


अ्रध्याय श्ाह्विक विषय सूत्रांक 
(सभी अनित्य हें ? ) २५-२८ 
(सभी वस्तुएं नित्य हें ? ) २९-३३ 
(सभी वस्तुएं अपने भीतर भी अलग- े 
अलग हें ? ) ३४-३६ 
(सभी शून्य हें ? ) . ३७-४० 
(प्रतिज्ञा, हेतु आदि एक नहीं हें) ४१-४३ 
(१०) (कर्मे-) फल होतः है ४ड-प्४ 
(११) दुःख-परीक्षा भ५ए-भ८ 
(१२) श्रपवर्ग (--मुक्ति) है ५६-६६ 
४.२ पूर्ण [--अवयवी] अ्रंशोंसे श्रलग है १-१५ 
परमाणु १६-२५ 

विज्ञानवादियोंका बाहरी जगत्से इन्कार 
गलत है २६-३७ 
तत्त्वज्ञान प्राप्त करनेका उधाय ३८-५१ 

जलप, वितंडा जेसी गलत बहसोंकी भी 
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(१) पमाण सत्य ज्ञान तक पहुँचनेके तर्रीकिको प्रमाण कहा 
जाता हैं। अक्षपाद ्रभाणकों सापेक्ष नहीं परमार्थ अर्थमें लेते है; जिसपर 
(नागार्जुन जैसे) विरावियाका पहिलणे हीरी श्राक्षेप था-- 

यूर्वपक्ष--प्रत्यक्ष श्रादि (परमार्थ' रूपेण) प्रमाण नहीं हो सकते, 
क्योंकि तीनों कालों (-जभूत, भविष्यत्‌, वर्तमान) में वह (किसी) बात 
(स्न्प्रभेय->शेय बात)को नहीं सिद्ध कर सकते ।--(क) यदि प्रमाण 
(प्रमेयसे) पहिलेहीसे सिद्ध है, (तो ज्ञान-रूप प्रमाणके पहिले ही सिद्ध 
होनेसे )इन्द्रिय और विषय (<-श्रथ ) के संयोगसे प्रत्यक्ष (ज्ञान) उत्पन्न होता : 
है, यह बात गलत हो जाती है। (ख) यदि प्रमाण (प्रमेयके सिद्ध हो 
जानेके) बाद सिद्ध होता है, तो प्रमाणसे प्रमेय (ज्ञातव्य सच्चा ज्ञान) 
सिद्ध होता है यह बात गलत है। (ग) एक ही साथ (प्रमाण श्रौर 
प्रभेय दोनों ) की सिश्चि माननेपर (एक ही साथ दो शान (>>वुद्धि ) होता 
है यह मानना पड़ेगा, फिर) ज्ञान (बुद्धि) क्रमशः: उत्पन्न होती है 
(श्र्थात्‌ एक समय मनमें सिफ एक शान पैदा होता है) यह (तुम्हारा 
सिद्धान्त) नहीं रहेगा । 

इन चार सूत्रोंमें किये गए आक्षेपोंका उत्तर पाँच सूनरोंमें! देते हुए 
कहते हें---- 

 उत्तरपक्ष--(क ) तीनों कालोंमे (प्रमाण) सिद्ध नहीं है, ऐसा' 
मासनेपर (तुम्हारा) निषेध भी ठीक नहीं होगा । (ख) सारे प्रमाणोंका' 
निषेध करनेपर निषेध नहीं किया जा सकता, (क्योंकि प्राखिर निषेध भी 
प्रमाणकी सहायतासे ही किया जाता है) । (ग) उस (:श्रपने मतलब 
वाले प्रमाण)को प्रमाण माननेपर सारे प्रमाणोंका निषेध नहीं हुआ । 
(घ) तीनों कालों (>पहिले, पीछे और एक काल) में निषेध (आपने 
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किया है, वह) नहीं किया जा सकता, आखिर पीछे जिस शब्द (की' 
सिद्धि सुनकर हमें होती है उस) से (पहिलेसे स्थित) बाजा सिद्ध होता है। 
(इसी तरह एक साथ होनेवाले धुएं और आगमें धुएंके देखनेसे आगकी 
सिद्धि होती है)। (ह) प्रमेय (>>ज्ञेय) होनेसे कोई किसी वस्तुके 
प्रमाण होनेमें बाधक नहीं होती, जैसे तोला (का बटखरा माशा या रत्तीसे 
तोलते वक्‍त प्रमेय हो सकता है, किन्तु साथ ही वह स्वयं मान--प्रमाण है 
इसमें सन्देह नहीं) । ह 

इसपर फिर शआशक्षेप होता हैं-- 

पूर्व॑पक्ष--(क) प्रमाणसे (दूसरे) प्रमाणोंकी सिद्धि माननेपर 
' (फिर उस पहिले प्रमाणकी सिद्धिके लिए) किसी और प्रमाणकी, सिद्धि 
करनी पड़ेगी। (ख) इस (बात)से इन्कार करनेपर जैसे (बिना 
प्रमाणके किसी बातको ) प्रमाण मान लिया उसी तरह प्रमेयको भी (स्वतः ) 
सिद्ध मान लेना चाहिए । 

उत्तर-पक्ष-- (आपका आक्षेप ठीक) नहीं है, दीपकके प्रकाशकी 
भाँति (प्रमाण) स्वतः: अपनी सत्ताको सिद्ध करते हुए दूसरी वस्तुओंकी 
सत्ताकों भी सिद्ध करता हे । 

इस तरह श्रक्षंपादने प्रमाणकों परमार्थरूपेण प्रमाण सिद्ध करना चाहा 
है, यद्यपि आजके सापेक्षतावादी युगमें परमार्थ वामधारी किसी सत्ताकों 
साबित करना टठेढ़ी खीर है, साथही सापेक्ष प्रमाण ऐसा सिक्‍का है, जिसे 
प्रकृति स्वीकार करती है इसलिए व्यवहार (--अर्थक्रिया ) में बाधा नहीं 
होती । 

(२ ) प्रमाणकी संख्या--अ्रक्षपादने प्रमाण चार माने हैं-- 

: प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान, शब्द । दूसरे प्रमाणशास्त्री चारसे अधिक 
प्रमाणोंको भी मानते हँ--जैसे इतिहास, अर्थापत्ति (>-अथेसे ही जिसको 
सिद्ध समभा जाये, जैसे मोटा देवदत्त दिनको बिलकुल नहीं खाता, 
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जिसका अर्थ होता है, वह रातकों खाता है), सम्भव, अभाव (घड़ेका 
किसी जगह ने होना वहाँ उसके श्रभावसे ही सिद्ध है) । श्रक्षपाद इस्‍्हें 
ग्रपर्न चारों प्रमाणोंके अन्तर्गत मानते है, और प्रभाणोंकी रास्या चारसे 
अधिक करनकी जरूरत नहीं समफती । जैसे--' 


इतितारा शब्द प्रभाणमें 
ग्र्थापत्ति ) 

संभव श्रनुमानमें 
अ्रभाव 


किन्तु साथ ही इतिहास आदिकी' प्रामाणिकतामें सन्देह करतेकी बह आज्ञा 
नहीं देते ।' 

(क) प्त्यक्ष-प्रभाण--इन्द्रिय और “भअ्रर्थ (--विषय ) के संयोगसे 
उत्पन्न ज्ञान प्रत्यक्ष है, (किन्तु इन दातोंके साथ, यदि बहू ज्ञान) कथनका 
विषय ने हुआ हो, गलत (_ व्यशिनारी) ने हो श्र निश्नयात्मक हो 
(“दूर श्रादिसे देखी जानेवाली प्रनिश्चित' चीज जैसी न हो) । 

ग्रक्षपाद इन्द्रियोंस परे मन और उससे परे आत्माकों भी मानते हैं, 
प्रत्यक्षका लक्षण करते हुए उन्होंने आ्रात्मासे यृवत्त मन, मनसे युक्त इन्द्रिय 
नहीं जोद्ा इसलिए उनका लक्षण श्रपूर्ण (<-असमग्र ) है । इसका समाधान 
करते हुए सूत्रकारने कहा' है कि (अनुमान श्रादि दूसरे प्रमाणोंरी ) खास 
" बात जो ज्यादा" (प्रत्यक्षमें) है, उराकों यहाँ लक्षणमें दिय। गया है । 
(ऐसा न करतेपर ) दिशा, देश, काल, भ्राकाश श्रादिकों भी (प्रत्यक्षके 
लक्षणमें ) देना होगा।' 

 गायका हम जब प्रत्यक्ष करते हें, तो “उसके (सिर्फ) एक श्रंगकों 
ग्रहण करते हैं, एक भ्रंगके ग्रहणसे सारे गौ-शरीरका प्रत्यक्ष (ज्ञान) प्रनु- 
मान होता है, इस प्रकार प्रत्यक्ष भ्रनुमान “के श्रन्तर्गेत है । अ्रक्षपादका 
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उत्तर है ।--(क) एक अंशका भी प्रत्यक्ष मान लेनेपर प्रत्यक्षसे इन्कार 
नहीं किया जा सकता; (ख) और एक अंशका प्रत्यक्ष प्रहण-करना भी 
टीक नहीं है, क्योंकि आदमी गायके सिर्फ एक अंश(--अवयव )का ही 
प्रत्यक्ष नहीं करता, बल्कि अ्रवयवोंके भीतर किन्तु उनसे भिन्न एक अखंड 
अवयवी भी है, जिसका कि वह अपनी आँखसे सीधा प्रत्यक्ष करता है । 

यहाँ दूसरा उत्तर एक विवादास्पद वस्तु “अवयवी --जिसे भारतीय 
दाशैनिकने यवन दार्शनिकोंसे लिया है,--को मानकर दिया गया, और 
सापेक्षको छोड़कर परमार्थरूपेण ज्ञान, सत्य आदिकी सिद्धिके लिए पुराने 
दाशेनिक--चाहे पूर्वी हों या पश्चिमी--इस तरहकी संदिग्ध दलीलोंपर 
. बहुत भरोसा किया करते थे | अवयवीके बारेमें अक्षपादका मत क्‍या हे 
इसे हम आगे बतलायेंगे । 

(ख) अनुमान-प्रमाण--अ्रनुमान वह है, जो कि प्रत्यक्ष-पूर्वक 
होता है--अ्रर्थात्‌ जहाँ कुछका प्रत्यक्ष होनेपर बाकीके होनेका ज्ञान होता 
है; जैसे धुएंको हम प्रत्यक्ष देखते हैं, फिर उसके कारण आग--जो 
कि प्रत्यक्ष नहीं है--का अनुमान-ज्ञान होता है । अनुमान तीन प्रकारका 
है ।---(9)--पू्वबत्‌ (पूर्ववाली वस्तुके प्रत्यक्षसे पीछे होनेवाली संबद्ध 
वस्तुका ज्ञान--कारणसे कार्यका अनुमान, चींटियोंके उठनेसे वर्षा आनेका 
अनुमान), (०) शेषवत्‌ (पीछेवाली बस्तुके प्रत्यक्षसे पूर्व बीती बातका 
अनुमान--कार्यसे कारणका अनुमान, बिना वर्षा ही हमारे यहाँकी बढ़ी * 
गंगासे ऊपरकी ओर वृष्टिके होनेका अनुमान ); और (०८) सामान्यतो- 
दृष्ट (जो दो वस्तुएं सामान्यतः एक साथ देखी जाती हैं, उनमेंसे एकके 
' देखनेसे दूसरेका अनुमान, जैसे आगको देख आँच या आँचको देख आगका 
अनुमान, अथवा मोर और बादलमेंसे एकसे दूसरेका अनुमान ) । 

अनुमानके उक्त लक्षण और भेदके संबंधमें ग्राक्षेप हो सकता है --- 
[वंवत्‌ अनुमान कोई प्रमाण नहीं क्योंकि चीटियाँ कितनी ही बार वर्षा छोड़ 
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किसी दूसरे ज्ासके कारण भी भ्रंडा मुंहमें दाबे हजारोंके भुंडमें घर छोड़ 
बैठती है। शेषबत्‌' भी गलत है, वयोंकि ऊपरकी ग्रोर वर्षा हुए बिना आगे 
प्रवाह रुका आर वर--- विसी पहाड़के गिरने या दसरे फार्णर-- भी नदीमें 
बाढ़ आई सी मालूम हो सकती है। सायाम्यतोदप्ट भी गलत है, क्योंकि 
मोरका शब्द बाज बतत मनुष्यके स्व॒रसे मिल (समान हो) जाता है, फिर 
ऐसा सादृश्य वास्तविक नहीं अ्मात्मक अनुमान पैदा कर सवता हैं । इसके 
उत्तरमें कहा है--जब हम पर्ववत्‌, शेषवत्‌, सामान्यतोदृष्ट कहते है, तो 
सारी विशेषताओ्रोंके साथ बसा मानते हैं। सिर्फ नदीकी भरी धार ऊपर हुई 
वृष्टिका अनुमान नहीं करा सकती, किन्तु यदि उसमें मिट्टी मिली हो, काठ 
और तिनके बहकर चले शा रहे हों, तो वृष्टिका अभ्रनुमान सच्चा होता है । ' 

(ग) उपमान-अ्रश्नाण--प्ररिद्ध वस्तुकी समानता (>>सधर्मता)से 
किसी' साध्य पदार्थके सिद्ध करनेकी उपमान-प्रमाण कहते हें।' जैसे 
गाय एक जोक-असिद्ध वस्तु हैं। किसी शहरी श्रावमीको कहा गया कि 
जैसी गाय होती है, उसीके समान जंगलमें एक जानवर होता है, जिसे 
नीलगाय ( घोहराज) कहते हैं। शहरी भादमी इस ज्ञानके साथ 
जंगलमें जा नीलगायकी टीकरे पहचाननेमें समर्थ होता ४--यह ज्ञान उसे 
उपमान-प्रमाणसे हश्रा । 

प्वेपक्षौ--किन्तु समानता एक सापेक्ष बात है, उरासे अत्यन्त समा- 
नता श्रभिप्रेत है, या प्रायिक समानता ? श्रत्यन्त समानता लेनेपर “जैसी 
गाय तैसी” गाय ही हो सकती है, फिर नया ज्ञान क्या हुआ । प्राभिक 
समानता लेनेपर जैसी सरसों गोल तेसी वारंगी गोल, इस तरह सरसों देखे 
हुएको नारंगी देखनेपर उसका ज्ञान नहीं हो सकता । 

उत्तर--हम न भत्यन्त समानताकी बात कहते हैं और न प्राथिक 


समानताकी, बल्कि हमारा मतलब प्रसिद्ध समानतासे-- जैसी गाय तैसी 
नीलगाय । 
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पूवपक्ष'--फिर प्रत्यक्ष देखी गई गायसे अप्रत्यक्ष.नीलगायकी 
सिद्धि जिस उपमानसे होती है, उसे अनुमान ही क्‍यों न कहा जाये ? 

उत्तर--यदि नीलगाय अप्रत्यक्ष हो, तो वहाँ उपमान प्रयोग करनेको 
कौन कहता हैँ ?--अनुमानमें प्रत्यक्ष धुएंसे अप्रत्यक्ष आगका अनुमान 
होता है, उपमानमें अप्रत्यक्ष गायकी समानतासे प्रत्यक्ष नीलगायका ज्ञान 
होता है, यह दोनोंमें भेद है । 

पूवपक्ष--किसी यथार्थवक्‍ताकी बातपर विश्वास करके जो नीलगाय- 
का ज्ञान हुआ, उसे शब्द-प्रमाण-मूलक क्‍यों न मान लिया जाये ? 

उत्तर*-..जैसी गाय तैसी नीलगाय” यहाँ 'तैसी” यह खास बात 
' है जो उपमानमें ही मिलती है, जिसे कि शब्द-प्रमाणमें हम नहीं पाते । 

(घ) शब्द-प्रभाण--आ्राप्त--यथार्थवक्ता  (“सत्यवादी ) के--- 
उपदेशको शब्दप्रमाण' कहते हैँ । शब्दप्रमाण दो" प्रकारका होता है, एक 
वह जिसका विषय दुृष्ट--प्रत्यक्षते सिद्ध--पदार्थ हें, दूसरा वह जिसका 
विषय अ-दुष्ट--प्रत्यक्षसे. अ्र-सिद्ध अथवा प्रत्यक्ष-भिन्न (--अप्रत्यक्ष ) से 
सिद्ध--पदार्थ हैं । 

पूवपक्ष॑--(क ) शब्द ( प्रमाण ) भी अनुमान हैं, क्योंकि गाय-शब्दका 
वाच्य जो साकार गाय-पदार्थ है, वह नहीं प्राप्त होता, उसका अनुमान ही 
किया जाता है । (ख़) किसी दूसरे प्रमाणसे भी गाय-पदार्थकों उपलब्ध 
साननेपर दो-दो प्रमाणोंकी एक ही बातके लिए क्या ज़रूरत ? (ग) शब्द 
और अर्थंके संबंधके ज्ञात होनेसे उसी संबंध द्वारा ग्राय-पदार्थंका ज्ञान 
होना एक प्रकारका अनुमान है, इस तरह भी शब्दको अलग प्रमाण नहीं 
मानना चाहिए । 

उत्तर*--सिर्फ दब्दप्रमाणसे स्वर्ग आदिका ज्ञान नहीं होता, बल्कि 
आप्त (--सत्यवादी ) पुरुषके उपदेशकी सामर्थ्यसे (इस ) वाच्य--अर्थै-- 
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में विश्वास होता है। शब्द और श्र्थके बीचका संबंध किसी दूसरे प्रमाणसे 
गहीं ज्ञात होता; अ्रतः शब्द और उसके बाच्य श्र्थका कोई रताशाबिक 
बंध नहीं 2, यदि संबंध होता तो लडठ कहनेसे महका लडडसे भर जाना 

ग्राग कहनसे सेहका जलना, बाला बहनेरें मेहका चीरा जाता देखा जाता। 

पूबपक्ष '--शब्द और अर्थके बीच संबंधकी व्यवस्था ऐ, तभी तो गाय 
शब्द कहनेरी एक खास साकार गाव-अथका ज्ञान होता है; इरालिए शब्द 
और भअभ्थके स्वाभाविक संबंधी इन्कार नहीं किया जा सकता । 

उत्तर-स्वाभाविक संबंध नहीं है, किन्तु सामयिक (मान लिया 
गया ) संबंध ज़रूर है, जिसके कारण वाच्य-अर्थका ज्ञान होता है । यदि 
ब्द-अर्थका संबंध स्वाभाविक होता, तो दुनियाकी सभी जातियों और देक्षोंमें ' 
उस शब्दका वही भ्र्थ पाया जाता, जैसे आग पदार्थ श्रौर गर्मीके स्वाभा- 
विक संबंध होनेसे वे सर्वत्र एकसे पाये जाते हैं । 

धब्द-प्रमाणकी रिद्ध करनेसे अक्षपादका मुख्य मतलब है, वेद--- 
“पि-वाबयों---को प्रत्यक्ष अ्रनुभानके दर्जका एक स्वतंत्र प्रमाण मनवाना । 
इसीलिए उन्होंने जहाँ प्रत्यक्ष, अनुमान, उपसानको परीक्षाओंमें ऋमश 
१३, २ और ४ सूत्र लिखे हैं, वहाँ शब्द-प्रमाणको परीक्षामें सबसे अ्रधिक 
यानी २१ सुत्र' लिखे हें; जिनमें भ्रस्तिम' १२ सूत्रोंका ढंग तो करीब 
$रीब वही है, जिसका अनुकरण पीछे ज॑मिनिने अपने मीम[सा-गूर्जोंमें बड़े 
' पेमानेपर किया है । 

वेदकी कितनी ही बातें (यज्ञ-कर्म) झूठ निकलती हैं, कितनी ही 
परस्परविरोधी हैं, वहाँ कितनी ही पुनरुवितयाँ भरी पड़ी हैं। भ्रक्षपादने 
इसका समाधान करना चाहा है ।--भूठ नहीं निकलती, ठीक फल न 
भिलना कर्म, कर्ता और सामग्रीके दोषके कारण होता है। परस्परविरोधी' 
बात नहीं है, दो तरहकी बात दो तरहके ग्रादर्भियोंके लिए हो राकती है ।' 
पुनरुक्ति श्रनुवादके लिए. भी हो सकती है ।* 
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फिर झअक्षपादने वेदके वाक्योंकों विधि, अर्थवाद और अनुवाद तीन 
भागोंमें विभकत किया है। विधिका काम है कत्तंव्यका विधान करना । 
विधिमें श्रद्धा जमानेके लिए अच्छेकी प्रशंसा (--स्तुति) बुरेकी निन्‍दा, 
और दूसरे व्यक्तियोंकी कृतियों तथा पुरानी बातोंका उदाहरण वेदमें 
बहुत मिलता हे, इसको शझ्र्थवाद कहते हैं । अनुवाद विधिवाक्यमें बतलाये 
दब्द या अर्थका फिरसे दुहराना है, जो कि “जल्दी-जल्दी जाओ”की 
भाँति विधि (--आराज्ञा)कों और जोरदार बनाता है, इसलिए वह व्यर्थकी 
चीज नहीं है । अन्तमें वेदके प्रमाणमें सबसे जबर्दस्त युक्ति है--बेद प्रमाण 
है, क्योंकि उसके वक्‍ता ऋषि आप्त (>-सत्यवादी) होनेसे प्रामाणिक 
हुं, उसी तरह जंसे कि साँप-बिच्छके मंत्रों और आयववंदकी प्रामाणिकता 
हम माननी पड़ती हु |--आखिर मंत्रों और आयुवेदके कर्त्ता जो ऋषि 
है, वही तो बेदके भी हें । 

यहाँ मेने अक्षपादकी वर्णनशेलीको दिखलानेके लिए उसका अनृकरण 
किया हूँ, किन्तु साथ ही समभनेकी आसानीके लिए सूत्रोंकों लेते हुए भी 
उनके अर्थको विशद करनेकी कोशिश की है । 


ख-कुछ प्रमेय 


आत्मा आदि ग्यारह प्रमेय न्‍्यायने माने हें; इनमें मन, आत्मा और 
ईश्वरके बारेमें हम यहाँ त्यायके मतको देंगे, और कुछका ज़िक्र न्यायके 
धार्मिक विचारोंको बतलाते समय करेंगे । 

(१) मन--यद्यपि न्यायसूत्रके भाष्यकार वात्स्यायन स्मृति, अनुमान, 
आगम, संशय, प्रतिभा, स्वप्न, ऊह (--तर्क-वितके) की शक्ति जिसमें है 
उसे मन बतलाया है; किन्तु अ्रक्षपाद स्वयं इस विवरणमें न जा एक समय 
(अनेक ) ज्ञानोंका उत्पन्न न होना मत (के अनुमान) का लिग” बतलाते 
हैं ।--अर्थात्‌ एक ही समय हमारी आँखका किसी रूपसे संबंध है, तथा 
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एसी समय कानका शब्दरो' भी; किन्तु हम एक समयमें एवका ही ज्ञान 
प्राप्त कर सबते हैं, जिससे जान पड़ता है, पाँच इन्द्रियोंके अतिरिवत एक 
ओर भीतरी इच्धिय है, जिसका ज्ञानके प्राप्त करनेंमें हाथ है और वहीं" 
मन है । एक बार अनेक ज्ञान ने होनेरो सह भी पता लगता है, कि मन एक 
शरीर श्रण' है ।' जहाँ एक समय अनेक किया देखी जाती है, बह तीज 
गतिके कारण है, जैसे कि घुमती बनेंठीके दोनों छोर भआागका' बृत्ति बनाते 
दीख' पड़ते है । 

(२) आत्मा--बौद्ध-दर्शनके बढ़ते प्रभावको कम करना न्यायस्‌त्रोंके 
निर्माणमें खास तौरसे अभिप्रेत था । शब्द-प्रमाणक सिद्धिमें इतना 
प्रयत्न इसीलिए है, नित्य श्रात्मा और ईश्वरको सिद्ध करनेपर जोर भी 
इसीलिए है । बोद्धोंके कितने ही सिद्धान्तोंका न्‍्यायमें खंडन हम भागे देखेंगे। 
मनकी तरह आत्माको भी प्रत्यक्षसे नहीं सिद्ध किया जा सकता। अ्रनुमानसे 
उसे सिद्ध करनेके लिए कोई लिंग (चिह्न) चाहिए, जो कि खुद 
प्रत्यक्ष-सिक्ष हो, साथ ही आत्मासे संबंध रखता हो । भ्रक्षपादके श्रनसार' 
(१) श्ात्माके लिग है-- इच्छा, हेष, प्रमत्न, सुख, दृ:ख भ्रौर ज्ञान ।” 
गरीर, इच्चिय भोौर मनसे भी अ्रजग श्रात्माकी सत्ताकों सिद्धां करते हुए 
अ्रक्षपाद कहते हें--(२) भ्ाँखसे देखी वस्तुकों रपर्श-एजियरों छूकर जो 
हम एकताका ज्ञान--जिरो मेंने देखा, उसीको छ रहा हूँ--प्राप्त करते 
“है, यह भी आत्माकी सत्ताकों साबित करता है । (३) एक-एक इच्द्धियको 
एक-एक विषय जो बाँठा' गया है, उससे भी भ्रतेक इच्द्रियोंके ज्ञानोंके 
एकन्नीकरणके लिए श्ात्माको ज़रूरत है । (४) आत्माके निकल जानेपर 
मृत शरीरके जलानेमें भ्रपराध नहीं लगता । भ्ात्माके नित्य होनेसे उसके 
साथ भी दरीरके जलानेपर आत्माका कुछ नहीं होगा यह ठीक है; किन्तु, 
शरीरको हानि पहुँचाकर हम उसके स्वामीको हानि पहुँचाते हैं, जिससे 
अपराध लगना ज़रूरी है। (५) बाई श्राखसे देखी चीजको दूसरी बार 
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सिर्फ दाहिनीसे देखकर स्मरण करते हैं, यह आत्माके ही कारण । (६) 
स्वादु भोजनको आँखसे देखते ही हमारे जीभमें पानी आने लगता है, यह 
बात स्वादकी जिस स्मृतिके कारण होती है, वह आत्माका गुण है । 

यहाँ जिन बातोंसे आत्माकी सत्ताका प्रतिपादन किया गया है, वह मन- 
पर घटित होती हे । इस आक्षेपका उत्तर अक्षपादने ज्ञाता (आ्रात्मा)को 
ज्ञानका एक साधन (मन) भी चाहिए कहकर देना चाहा है; किन्तु, यह 
कोई उत्तर नहीं है । चूँकि आत्मा सर्वव्यापी (--विभ ) है, जिससे पाँचों 
इन्द्रियों और उनके विषयोंका जिस समय संयोग हो रहा है, उस वक्‍त 
आत्मा भी वहाँ मौजूद है; तब भी चूँकि विषय ज्ञान नहीं होता, इससे 
साबित होता है कि आ्रात्मा और इन्द्रियोंके बीच एक और अणु (--अ- 
सर्वेग्यापी ) चीज है जो कि मन है--अक्षपादकी इन्द्रिय, मन और आात्माके 
विषयकी यह कल्पना बहुत उल्मी हुई है। अ्रनुमानसे वह मनको सिद्ध 
कर सकते हैं, जिसकी सिद्धिमें ही सारे लिंग समाप्त हो जाते हैं, फिर 
उनमेंसे ही कुछको लेकर वह आत्माकों सिद्ध करना चाहते हें, जिससे 
आत्मा और मन एक ही वस्तुके दो नाम भले ही हो सकते हें, किन्तु उन्हें 
दो भिन्न वस्तु नहीं साबित किया जा सकता । 

(३ ) इश्वर--अ्रक्षपादने ईद्वरको अपने ११ प्रमेयोंमें नहीं गिना है, 
शौर न उन्होंने कहीं साफ कहा हैं कि ईश्वरको भी वह आात्माके अन्तगेत मानते 
हैं। ऊपर जो मनको गञात्माका साधन कहा है, उससे भी यही साबित होता ' 
है, कि आत्मासे उनका मतलब जीवसे है । अपने सारे दर्शनमें अ्रक्षपादका 

 ईदवरपर कोई जोर नहीं है, और न ईह्वरवाले प्रकरणको हटा देनेसे 
उनके दर्शनमें कोई कमी रह जाती है; ऐसी अ्रवस्थामें न्‍्याय-सूत्रोंमें यदि 
क्षेपक हुए हैं, तो हम इन तीन सूत्रों को ले सकते हैं, जिनमें ईश्वरकी सत्ता 
सिद्ध की गई है ।--डाक्टर सतीशचन्द्र विद्याभूषणने जहाँ न्यायसूत्रके बहुतसे 
भागको पीछेका क्षेपक मान लिया है, फिर इन तीन सूत्रोंका क्षेपक होता 


* न्याय० ३।११६-१७ * बहीं ४४१११६-२१ 
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बहुत ज्यादा नहीं है । इन सूत्रोंमें भी, हम देखते हें, अ्रक्षपाद ईश्वरकों 
दुनियाका कर्त्ता-हर्ता नहीं बना सकते हैं । कर्म-फलके भोगमें ईश्वर कारण 
है, उसके न होनेपर पुरुषके शुभ-अशुभ कर्मोका फल न होता । यह सही 
है कि पुरुषका कर्म न होनेपर भी फल नहीं होता, किन्तु कर्म यदि फलका 
कर्ता है, तो ईई्वर उस फलका कारयिता (>>करानेवाला) है । 


४-अक्षपादकी चामिक विचार 


आत्मा और ईश्वरके बारेमें न्‍्यायसूत्रके विचारको हम कह आये 
हैं। शब्द-प्रमाणके प्रकरणमें यह भी बतला चुके हूँ, कि अक्षपादका' वेदकी 
प्रामाणिकता ही नहीं उसके विधि-विधान--कर्मकांड--पर बहुत जोर 
था; यद्यपि कणादकी भाँति इन्होंने धर्मं-जिज्ञासापर ज्यादा जोर न दे 
तत्त्व-जिज्ञासाको अपना लक्ष्य बनाया । 


(१) परलोक और पुनजन्म' 


एक शरीरको छोड़कर दूसरे शरीरमें आत्मा जाता है, इसका अक्ष- 
पादने समर्थन किया हैँ ।' मरनेके बाद आत्मा ज्ोकान्तरमें जाता है, 
इसके लिए आत्माका नित्य होना ही काफी हेत है । परलोकर्में ही नहीं इस । 
लोकमें भी पनर्जन्म होता हैँ, इसे सिद्ध करनेके लिए गअ्रक्षपादने निम्न 
युक्तियाँ दी हँ --(१) पैदा होते ही बच्चेंकी हर, भय, शोक होते देखा. 
जाता है, यह पहिले (जन्म) के अ्रभ्यासके कारण ही होता है । यह बात 
पद्मके खिलने और संकचित होनेकी तरह स्वभाविक नहीं है, क्योंकि 
पाँचों महाभतोंके बने पद्म आदिकी वैसी अवस्था सर्दी, गर्मी, वर्षा श्रादिके 
कारण होती हे। (२) पेंदा होते ही बच्चेको स्तन-गानकों श्रभिलाषा 
होती है, यह भी पूर्वजन्मके आहारके अभ्याससे ही होती है । 


' स्थाय० १११६; ३४१११६-२७;४।११०.. * बहीं ३॥११६-२७ 
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(२) कम-फल 


कायिक, वाचिक, मानसिक कर्मोंसे उतका फल उत्पन्न होता है ।' 
अच्छे बुरे क्मोका फल तुरन्त नहीं कालान्तरमें होता है। चूँकि कर्म 
तब तक नष्ट हो गया रहता है, इसलिए उससे फल कैसे मिलेगा ?--- 
ऐसी शैंकाकी गुंजाइश नहीं, जब कि हम गेहँके पौधेके नष्ट हो जाने- 
पर भी उसके बीजसे अ्रगले साल नये वृक्षको उगते देखते हें, उसी तरह 
किये कर्मंसे धर्म-अधर्म उत्पन्न होते हैं, जिनसे आगे फल मिलता है । यह 
धर्म-अधर्म उसी आत्मामें रहते है, जिसने किसी शरीरमें उस कामको 
किया है ।* द 

पहिलेके कर्मसे पेदा हुआ फल शरीरकी उत्पत्तिका हेतु है। महा- 
भूतोंसे जैसे कंकड़-पत्थर आदि पैदा होते हैं, वैसे ही शरीर भी, यह कहना 
मान्य नहीं है; क्‍योंकि इसके बारेमें कुछ विचारकोंका मत है, कि सारी 


: दुनिया भले-बुरे कमोके कारण बनी है। माता-पिताका रज-वीर्य तथा 


आहार भी शरीर-उत्पत्तिका कारण नहीं है, क्योंकि इनके होनेपर भी 
लियमसे शरीर (>>बच्चे)को उत्पन्न होते नहीं देखा जाता । भला-बुरा 
कर्म शरीरकी उत्पत्तिका निमित्त (कारण ) है, उसी तरह वह किसी 
शरीरके साथ किसी खास आत्माके संयोगका भी निमित्त है ।* 


(३ ) मुक्ति या अपवग 
यज्ञ आदि कर्मकांडका फल स्वर्ग होता है, यह वेद, ब्राह्मण तथा श्रौत- 
सूत्र आदिका मन्तव्य था। उपनिषद्‌ने स्वर्गके भी ऊपर मुक्ति या अप- 
वर्गकों माना। जैमिनिने अ्रपने मीमांसा-दर्शनमें उपनिषद्की इस नई 
विज्ञारधाराकों छोड़, फिर पुराने वेद-ब्राह्मणकी ओर लौटनेका तारा 
बुलन्द किया; किन्तु भ्रक्षपाद उपनिषद्से पीछे लौटनेकी सम्मति नहीं देते, 


* ज्याथ० ११४२० * वहीं ४॥१४४४-४७, ५२ 
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बल्कि एक तरह उसे और “ऊपर” उठाना चाहते हें। उपनिषदमें तथा 
सांसारिक या स्वर्गीय आनन्‍्दों (>-सुखों )को एक जगह तोौला गया हैं, 


और उस तौलमें ब्रह्मतोक या मुक्तिके आनन्दकों भी तराजूपर रखा गया. 


है। अक्षपाद भावात्मक (--सुखमय ) मुक्तिमें इस तरहके खतरेकों मह- 
सूस करते थे, इसीलिए उन्होंने मुक्तिको भावात्मक--सुखात्मक--न कह, 
दुःखाभाव-रूप माना है --- (तत्त्वज्ञानसे ) मिथ्याज्ञान (->भूठे ज्ञान ) के 
नाश होनेपर दोष (--राग, ह्ेष, मोह ) नष्ट होते हैं, दोषोंके नष्ट होनेपर 
धर्म -अधम (प्रवृत्ति )का खात्मा होता है, धर्म-अधमंके खत्म होनेपर जन्म 
खत्म होता है, जन्म खत्म होनेपर दु:ख समाप्त होता है, तदननन्‍्तर (इस) 
नाशसे अपवर्ग (>-मुक्ति) होता है ।” अपवर्गके स्वरूपको और स्पष्ट 
करते हुए दूसरी जगृह कहा है --उन [ शरीर, इन्द्रिय, अर्थ, बुद्धि, मन 
प्रवृत्ति (क्रिया), दोष, पुनर्जन्म, फल और दुःख |से सदाके लिए मुक्त 
होना अपवर्ग हे ।” यहाँ मुक्तावस्थामें अ्रक्षपाद गौतमने आात्माकों बृद्धि 
(ज्ञान), मन और क्रियासे भी अत्यन्त रहित कहा है, इसीको लेकर 
श्रीहर्ष (११९० ई०)ने नेषधमोें उपहास किया है जिसने स्चेतनोंकी 
म॒क्तिके लिए अ्र-चेतन बन जाना कहते शास्त्रकी रचना की, वह गोतम 
वस्तुत: गोतम (भारी बेल) ही होगा ।” 


(४ ) मुक्तिके साधन 


(क) तच्वज्ञान--निः:श्रेयस्‌ (ज-मुव्ति या अपवर्ग )की ग्राप्तिके 
लिए श्क्षपादने भ्रपना दर्शन लिखा, यह उनके प्रथम सूत्रसे' ही स्पष्ट 
है । जन्म-मरण (+>पुनर्जन्म) या संसारमें भटकनेका कारण भिथ्या 
(>>भाठा )-ज्ञान है, जिसे तत्त्वज्ञान (ज्न्यथार्थ या वास्तविक ज्ञान) से 
दूर किया जा सकता है। तत्त्वज्ञान भी किसी वस्तुका होता है; उपनि- 
षद्‌ ब्रह्मका तत्त्वज्ञान (+-ब्रह्मज्ञान) मुक्तिके लिए ज़रूरी समझती है । 
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अक्षपादने प्रमाण, प्रमेय आदि सोलह न्यायशास्त्र द्वारा प्रतिपाद्य पदार्थोंके 
वास्तव ज्ञानको तत्त्वज्ञान कहा । 

तत्त्वज्ञान प्राप्त करनेके लिए विद्या और प्रतिभा पर्याप्त नहीं है, 
वह खास प्रकारकी समाधिके अभ्याससे'' होता है । “यह (खास प्रकारकी 
समाधि ) पूर्व (>-जन्म ) के किये फलके कारण उत्पन्न होती है ।”' इसीके 
लिए जंगल, गृहा, नदी-तट श्रादिपर योगाभ्यासका उपदेश है ।”* 

(ख) मुक्तिके दूसरे साधन--मुक्तिके लिए “यम, नियम (>-मन 
और इन्द्रियका संयम ) के द्वारा, योग तथा आध्यात्मिक विधियोंके तरीकोंसे 
आत्माका संस्कार करना होता है; ज्ञान ग्रहण करनेका अभ्यास तथा उस 
(विषय ) के जानकारोंसे संवाद (>-वाद या सत्संग) करना होता है ।* 

इस प्रकार न्‍्यायसम्मत बाइ--संवाद--का प्रयोजन तत्त्वज्ञान होता 
है, किन्तु अपने मतकी सिद्धि तथा परमतके खंडनके लिए छल आदि अनु- 
चित तरीकेवालें जल्प, एवं केवल दूसरेके पक्षके खंडनके लिए ही बहस-- 
वितंडा--की भी तत्त्वज्ञानमें ज़रूरत है, इसे बतलाते हुए अक्षपादने कहा 
है -- तत्त्व-ज्ञानकी रक्षाके लिए जल्प और वितंडाकी उसी तरह ज़रूत- 
है, जैसे बीजके अंक्रोंकी रक्षाकेलिए काँटेवाली शाखाप्रोंके बाड़की ।” 
हमें याद है, यूनानके स्तोइक दार्शनिक जेनो ईसा-पूर्व तीसरी सदीमें ही 
कहता था---दर्शन एक खेत है जिसकी रक्षाके लिए तर्क एक बाड़ है । 


५१-न्यायपर यूनानी दशनका प्रभाव 


भारतमें यूनानियोंका प्रभाव ईसा-पूर्व चौथी सदीमें सिकन्दरकी विजय 
(३२३ ई० पूृ०)के साथ बढ़ने लगा। चन्द्रगुप्त मौयने भारतसे यूनानी 
शासनका खात्मा कर दिया, तो भी ईसापूर्व तीसरी शताब्दीमें यवन-प्रभाव 
कम नहीं हुआ, यह अ्रशोकके शिलालेखोंसे भी मालूम होता है, जिनमें 
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भारत और यूनानी राजाश्रोंके शासित प्रदेशोंसे घनिष्ट संबंध स्थापित करने- 
की बात आती है । और मौर्य साम्राज्यकी समाप्तिके बाद उसके पश्चिमी 
भागका तो शासन ही हिन्दूकृशपारवाले यूनानियों (मिनान्दर ) के हाथमें 
चला गया । ईसापूर्व दूसरी शताब्दीसे यूनानी और भारतीय मूतिदालाके 
मिश्रणसे गंधारकला उत्पन्न होती हे, और ईसाकी तीसरी सदी तक ग्रटूट 
चली आती हैँ। कलाके क्षेत्रमें दोनों जातियोंके दानादानका यह एक 
श्रच्छा नमूना है, और साथ ही यह यह भी बतलाता है कि भारतीय दूसरे 
देशोंसे किसी 'बातको सीखनेमें पिछड़े नहीं थे। पिछली सदियोंमें कुछ 
उलटी मनोवृत्ति ज्यादा बढ़ने लगी थी ज़रूर, और इसीलिए वराह- 
मिहिरको' इस मनोवृत्तिके विरुद्ध कलम उठानेकी ज़रूरत पड़ी । कला 
ही नहीं, आजका हिन्दू ज्योतिष भी' यूनानियोंका बहुत ऋणी हे । यह 
हो नहीं सकता था, कि भारतीय दाशैनिक यूतानके उन्नत दर्शनसे प्रभा- 
वित न होते । यूनानी प्रभावके कुछ उदाहरण हम वेशेषिकके प्रकरणमें 
दे आए हैँ। अक्षपादने स्तोइकोंकी तकंके बारेमें अंक्रकी रक्षाके लिए 
(काँटोंकी ) बाड़ की उपमाको एक तरह शब्दशः ले लिया, इसे हमने भ्रभी 
देखा । महामहोपाध्याय सतीशचन्द्र विद्याभूषणने अपने लेख “अरस्तूृके 
तक॑-संबंधी सिद्धान्तोंका सिकन्दरिया (मिश्र )से भारतमें आना"में दिख- 
लाया है, कि १७५ ई० पू०से ६०० ई० तक किस तरह अरस्तूके तर्कने 
” भारतीय न्यायको प्रभावित किया । सिकन्दरियाके प्रसिद्ध पुस्तकालयके 
पुस्तकाध्यक्ष कलिमक्सुने २८०५-२४७ ई० पृ०में अ्रस्तृके ग्रंथोंकी प्रतियाँ 
पुस्तकालयमें जमा कीं । दूसरी सदीमें स्यालकोट (<-सागल ) यूनानी राजा 
भिनानदरकी राजधानी थी, और भिनान्दर स्वयं तर्क और वादका पंडित 
था यह हम बतला आए हैं। उस समय भारतके यूनानियोंमें अरस्तृके तर्कका 


' बहत्संहिता २१४ “म्लेच्छा हि यवनास्तेष सम्यक्‌ शास्त्रमिद 
स्थितम्‌ ॥। ऋषिवत्‌ तेषपि पूज्यन्ते कि पुनर्देवविद्‌ द्विज: ॥ 
वशताआ। 4.09270, 97०005 3., 9. $77-73 
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प्रचार होना बिलकुल स्वाभाविक बात हैँ। यूनानी स्वयं बौद्ध-धर्मंसे 
प्रभावित हुए थे, इसलिए उनके तकक॑से यदि नागसेन, अ्रश्वघोष, 
नागार्जुन, वसुबंधू, दिड्नाग, प्रभावित हुए हों तो कोई आइचर्य नहीं । 
अक्षपादने भी उससे बहुत कुछ लिया है, यहाँ इसके चन्द उदाहरण हम देने 
जा रहे हैं ।-- 

(१) अवयबी 


अवयव (5"-अंश) मिलकर अवयवी (--पूर्ण )को बनाते हैं, श्रर्थात्‌ 
शअ्रवयवी अवयवोंका योग हे । यूनानी दार्शनिक अ्रवयवी को एक स्वतंत्र 
वस्तु मानते थे। अक्षपादने भी उनके इस विचारको माना है । प्रमाणसे 
हम सापेक्ष नहीं परमार्थे ज्ञान पा सकते हें, यह अक्षपादका सिद्धान्त है । 
प्रत्यक्ष प्रमाणसे प्राप्त ज्ञानको भी वह इसी अर्थमें लेते हैं । किन्तु प्रत्यक्ष 
जिस इन्द्रिय और विषयके संयोगसे होता है, वह संयोग विषयके सारे अव- 
यव (वृक्षके भीतरी-बाहरी छोटेसे छोटे सभी अंशों--परमाणुओं ) के साथ 
नहीं होता, इसलिए जो प्रत्यक्ष ज्ञान होगा वह सारे विषय (>-वुक्ष ) का 
नहीं हो सकता । ऐसी अवस्थामें यह नहीं कहा जा सकता, कि हमने सारे 
वक्षका प्रत्यक्ष ज्ञान कर लिया; हम तो सिर्फ इतना ही कह सकते हें, कि 
व॒क्षेके एक बहुत थोड़ेसे बाहरी भागका हमें प्रत्यक्ष ज्ञान हुआ है । 
लेकिन अ्क्षपाद इसको माननेके लिए तेयार नहीं हें। उनका कहना : 
है,-- (वृक्षेके) एक देशका ज्ञान नहीं (सारे वृक्षका ज्ञान होता है), 
क्योंकि भ्रवयवीके अस्तित्व होनेसे (हम अखंड वृक्षको देख लेते हें) 
“अवयवी (सिद्ध नहीं) साध्य है, इसलिए उस(की सत्ता) में 
सन्देह है । इस उचित सन्देहको दूर करनेके लिए अक्षपादने 
कहा-- 


पहतााभंपकककीवस २" आस कंस; 





* ९७७०॥९. * नयाय० २४१३२ * बहीं २।१॥३ ३ 
“ बहीं २१३४-३६ 
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“सभी (पदार्थों ) का ग्रहण (+-ज्ञान ) नहीं होगा, यदि हम (अभ्रवयवोंसे ) 
अवयवी (की अ्रलग सत्ताको) न मानें। थामने तथा खींचनेसे भी 
सिद्ध होता है (कि अवयवसे अभ्रवयवी अलग है, क्योंकि थामते या खींचते 
वक्‍त हम वस्तुके एक भ्रवयवसे ही संबंध जोड़ते हैं, किन्तु थामते या खींचते 
हैं सारी वस्तुको)। (यह नहीं कहा जा सकता कि) जेसे सेना या वन 
(झलग अलग अ्वयवों--सिपाहियों तथा वृक्षों--का समुदाय मात्र होने- 
पर भी उन) का ज्ञान होता है, (वेसे ही यहाँ भी परमाणु-समूह वृक्षका प्रत्यक्ष 
होता है); क्योंकि परमाणु अतीन्द्रिय (अत्यन्त सूक्ष्म) होनेसे इच्ध्रियके 
विषय नहीं हैं । ' 

अवयवीको सिद्ध करते हुए दूसरी जगह भी अक्षपादने लिखा है-- 

पूर्वपक्त-- (सन्देह हो सकता है कि भ्रवयवीमें अ्रवयव ) नहीं सत्र 
हैं न एक देशमें भझ्रा सकते हैं, इसलिए अवयवोंका अ्रवयवीमें भ्रभाव (मानना 
पड़ेगा) । अवयवोंमें व आ सकनेसे भी अवयवीका अभाव सिद्ध होता हे) 
अवयवोंसे पृथक्‌ अवयवी हो नहीं सकता; और नहीं भ्रवयव ही भ्रवयवी 
हैः 

उत्तर--एक (अखंड अ्रवयवी वस्तु) में (एक देश और सर्वेत्रका ) भेद 
नहीं होता, इसलिए भेद शब्दका प्रयोग नहीं किया जा सकता; शभ्रतएवं 
(अवयवीमें सर्वत्र या एक देशका जो) प्रश्त (उठाया गया है, वह) हो 
* नहीं सकता | दूसरे अवयवमोें (अवयवीके) न भ्रा सकनेपर भी (एक 
देशमें ) न होनेसे (वह अ्रवयवीके न होनेका ) हेतु नहीं है ।” 

पूवपक्षु--- (एक एक अवयवके देखनेपर भी समूहमें किसी वस्तुकों 
देखा जा सकता है )। जैसे कि तिमिरान्ध (झादमी एक एक केश नहीं 
देखता, किन्तु केश-समूहको देखता है, उसी तरह भ्रवयव-समूहमें) उस 
वस्तुकी उपलब्धि (--प्राप्ति) हो सकती है (फिर अवयव-समूहसे भ्रलग 
अवयवीके माननेकी क्या अवश्यकता ? )” 


* ज्याय० ४॥२॥७-१७ 
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उत्तर---- विषयके ग्रहणमें (किसी आँख आदि ) इन्द्रियका तेज मद्धिम 
होनेसे भ्रपने विषयको बिना छोड़े वैसा (तेजमंद देखना) होता है, (उस 
अपने) विषयसे बाहर (इन्द्रियकी) प्रवृत्ति नहीं होती। (केश और 
केश-समृह एक तरहके विषय होनेसे वहाँ आँखकी तेजी या मद्धिमपन 
(>ञ्ञावरण ) का प्रभाव देखा जा सकता है, किन्तु परमाणु कभी आँखका 
विषय ही नहीं है, इसलिए वहाँ तेजी मंदीका सवाल नहीं हो सकता । 
प्रतएव भ्रवयवीकी अलग ही सत्ता माननी पड़ेगी) । 


(परमाणुवाद--) 


पूवपक्त--- अवयबोंमें श्रवयवीका होना तभी तक रहेगा, जब तक 
कि प्रलय नहीं हो जाता ।* 

उत्तर---' प्रलय (तक) नहीं, क्योंकि प्रमाणुकी सत्ता (अ्रन्तिम 
इकाईकी भाँति उस' वक्‍त भी' रहती है)। (अवयव झौर अ्रवयवीका 
विभाग) त्रुटि (>-परमाणुसे बनी दूसरी इकाई) तक है ।” परमाणुमें 
अवयव नहीं होता, अवयव तो तब शुरू होता है, जब अनेक परमाणु 
मिलते हैं, और अवयव बननेके बाद अवयवी भी आन उपस्थित होता, 
इसी त्रटिसे भ्रवयवीका आरम्भ होता है । 

यहाँ हमने देखा परणार्थ-ज्ञानके फेरमें पड़कर अक्षपादकों अवयवोंके 
भीतर अवयवोंसे परे एक पृथक्‌ पदार्थ सिद्ध करनेकी कोशिश करनी पड़ी; « 
यदि सापेक्ष-ज्ञानसे वह संतुष्ट होते--और वह भर्थक्रिया (>-व्यवहार ) के 
लिए पर्याप्त भी है---तो ऐसी क्लिष्ट कल्पनाकी जरूरत नहीं पड़ती । 


(२) काल 
अक्षपादने कालको एक स्वतंत्र पदार्थ सिद्ध करनेकी चेष्टा नहीं कौ; 
किन्तु, उनके अनुयायी विशेषकर उद्योतकर (५०० ई०) ने कालको एक 


: “ज्यायवात्तिक' २११३८ (चौखम्बा सिरीज, पृष्ठ २५३) 
दर 
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स्वतंत्र सत्ता सिद्ध करना चाहा है। उनकी युक्तितयाँ हें--(१) कालके 
न होनेका कोई प्रमाण नहीं; (२) पहिले और पीछेका जो ख्याल है, वह 
किसी वस्तुके आधारसे ही हो सकता है, और वह काल है । काल एक हैं, 
उसमें पहिले, पीछे, या भूत, वत्तमान, भविष्यका भेद पाया जाता है, वह 
सापेक्ष है, जैसे कि एक ही पुरुष अनेक व्यक्तियोंकी अपेक्षासे पिता, पृत्र 
और भ्राता कहला सकता हे। वत्तमान (काल)को श्रक्षपादने पाँच 
सूत्रों में सिद्ध किया है । 

पूवपक्षीका आक्षेप है-- (ढेंपसे) गिरते (फल )का (वही) काल 
साबित होता है, जिसमें कि वह गिर चुका या गिरनेवाला है, (बीचका ) 
वत्तमान काल (वहाँ) नहीं मिलता । _ 

उत्तर--- वत्तमानके अभावमें (भूत और भविष्य) दोनोंका भी 
ग्रभाव होगा; क्‍योंकि वत्तेमानकी अपेक्षासे ही पहिलेको भूत और 
पिछलेको भविष्य कहा जाता है। वत्तमानके न माननेपर किसी 
(वस्तु)का ग्रहण नहीं होगा, क्योंकि (वर्ततमानके अभावमें) प्रत्यक्ष ही 
संभव नहीं । 

(३) साधन वाक्यके पाँच अवयच 


अनुमान प्रमाण (विशेषकर दूसरेको समझ्तानेके लिए उपयुवतत अनुभान ) 
द्वारा जितने वाक्योंसि किसी तथ्य तक पहुँचा जाता है, उसके पाँच 
अ्रवगव (--अंश ) होते हैं, उनको शवयव या पंच-अ्रवयव कहते हैं । डाक्टर 
. विद्याभूषणने इसे सविस्तारसे सिद्ध किया है, कि यह्‌ विचार ही नहीं 
बल्कि स्वयं अवयव दाब्द भी अरस्तृके श्रर्गनेंतका अनुवाद मात्र है। 
अरस्तूने पाँचके अतिरिक्त दो, तीन अ्रवयव भी अपने तकंमें इस्तेमाल 





* न्याय० २॥११३९-४३ 
"शतक ॥.08०, 097थ7व5 5, एछ०. $00-75 
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किए हें, जेसा कि भारतमें भी वसुबंध्‌, दिद़नाग और धर्मकीतिने किया है । 
ये पाँच अवयव हे--प्रतिज्ञा, हेतु, उदाहरण, उपनय, निगमन, इनके 
उदाहरण हें--- 


प्रतिज्ञा--यह पहाड़ झ्रागवाला है; 

हेतु--धुआँ दिखाई देनेसे; 

उदाहरण--जैसे कि रसोईघर ; 

. उपनय--वेसा ही धुआ्राँवाला यह पहाड़ है; 

. निगमन--इसलिए यह पहाड़ भी आगवाला है । 


3005 00 आटे 


६-बोद्रोंका खंडन 


अक्षपादके दर्शनका मुख्य प्रयोजन ही था, युक्ति प्रमाणसे अपने पक्षका 
मंडन और विरोधी विचारोंका खंडन। उनके अपने सिद्धान्तोंके बारेमें 
हम कह आए हैं। दूसरे दर्शनोंमें सबसे ज्यादा जिसके खिलाफ उन्हें 
लिखना पड़ा, वह था बौद्ध-दर्शन । यूनानी दछ्षेनमें जैसे हेराक्लितुके 
“सर्व अनित्यं (--सभी अनित्त्य है )-वादके विरुद्ध एलियातिक दाशेनिक 
“अनित्त्यता' से ही बिलकुल इन्कार करते थे। पअरस्तूने इन दोनों वाद- 
प्रतिवादोंका संवाद करते हुए कहा--विश्व नित्य है, किन्तु दृश्य जगत्‌ 
ज़रूर परिवत्तेनशील है । अक्षपादके सामने भी सांख्यका सर्वे नित्यवाद* 
शोर बौद्धोंका सर्व अनित्यवाद मौजूद था। यद्यपि अरस्तूकी भाँति 
अ्रक्षपाद विध्वको मौलिक तौरसे नित्य ही साबित करना चाहते थे, और 
इस प्रकार बौद्ध-दर्शनसे बिलकुल उलटा मत रखते थे; तो भी उन्होंने पंच 
बनकर ग्ररस्तृके फैसलेको दुृह्राया । बौद्ध इस “पक्षपातहीन” पंचके फैसले- 
को नहीं मान सके, और इसका परिणाम हम देखते हें नागार्जुनके झ्रागे 
बराबर दोनों श्रोरसे मल्लयुद्ध-- 





' न्यायसूच्र ११३२-३६ 
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होता, बल्कि कारणके रहते होता है, जैसे कि कारणरूप दूध मौजुद रहनेपर 
ही दही उत्पन्न होता है । 

(२) अभाव अद्देतुक नहीं--बौद्ध-दर्शनका कार्य-कारणके संबंधमें 
अ्रपता खास सिद्धान्त है, जिसे प्रतीत्य-पमुत्याद (--विच्छिन्न प्रवाह ) कहते 
हैं, भ्रर्थात्‌ कार्य श्रौर कारणके भीतर कोई वस्तु या बस्तुसार नहीं हैं, 
जो कि कारण (दूध ) की अवस्थामें भी हो, कार्य ("-दधि ) की अवस्थामे भी । 
प्रतीत्य-समुत्पादके अनुसार पहिले एक वस्तु (--दूध) होकर आमूल नष्ट 
हो गईं (इसे “कारण” कह लीजिए), फिर दूसरी वस्तु (दही) जो 
पहिले बिलकूल न थी, सर्वथा नई पैदा हुई, इसे “कार्य” कह लीजिए। इस 
प्रकार कार्य अपने प्रादुर्भावसे पहिले बिलकुल अभाव रूप था । अक्षपादने 
इसे अभावसे भाव-उत्पत्ति” कह कर खंडित किया; यद्यपि यहाँपर ख्याल 
रखना चाहिए कि बौद्ध-दर्शन अ्रत्यन्त विनाश और सर्वेथा नये: उत्पादकों 
मानते भी विनाश-उत्पत्ति-विनाश-उत्पत्ति . . .-इस प्रवाह (+>सन्तान) 
को स्वीकार करता है । ह 

“ग्रभावसे भावकी उत्पत्ति होती है, क्योंकि बिना (बीजके ) नष्ट हुए 
(अंक्रका ) प्रादुर्भाव नहीं होता” ---इन शब्दोंमं बौद्ध विचारकों रखते 
ग्रक्षपादन इसका खंडन इस प्रकार किया है--- 

नष्ट और प्रादूर्भाव (मेंसे एक) अभाव और (दूसरा) भावरूप 
होनेसे दो परस्पर-विरोधी बातें हैं, जो कि एक ही वस्तु (+>-बीज ) के लिह 
नहीं इस्तेमाल की जा सकतीं । जो बीज वस्तुतः नष्ट हो गया है, उससे 
ग्रंकर नहीं उत्पन्न होता, इसलिए अभावसे भावकी उत्पत्ति कहना गलत 
है । पहिले बीजका विनाश होता है, पीछे भंक्र उत्पन्न होता है, यह जो 
कऋग देखा जाता है, वह बतलाता है, कि अभावसे भावकी उत्पत्ति नहीं 
होती; यदि वैसा होता तो बीज-अंकर ऋरमछी जरूरत ही क्‍या थी ? 

प्रयाह स्वीकार करनेसे भौद्ध क्रमको भी स्वीकार करते हैँ, इसलिए 


देखें पृष्ठ ५१४. बहीं डाशशड.. यहीं डाश१४-१८ 
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प्रक्षपादका भ्ाक्षेप ठीक नहीं है, यह साफ है । 

(३ ) शुल्यवाद (--नागाजुन-मत) का खंडन--दागार्जुनने क्षणि- 
कवाद और प्रतीत्य-समुत्पादके आधारपर अपने सापेक्षतावाद या शुन्यवाद- 
का विकास किया, यह हम बतला चुके हैं । विच्छ्न्न-प्रवाह रूपमें वस्तुओ्रों- 
के निरन्तर विनाश और उत्पत्ति होनेसे प्रत्येक वस्तुकी स्थितिको सापेक्ष 
तौरपर ही कह सकते हैं। सर्दीकी सत्ता हमें गर्मीकी अपेक्षासे मालूम होती, 
गर्मीकी सर्दीकी अरपेक्षासे । इस तरह सत्ता सापेक्ष ही सिद्ध होती है । सापेक्ष- 
सत्तासे (वस्तुका) सर्वथा अभाव सिद्ध करना मर्यादाको पार करना है, तो 
भी हम जानते हैं कि नागार्जुनका सापेक्षतावाद अन्तमें वहाँ तक ज़रूर पहुँचा, 
और इसीलिए शून्यवादका अर्थ जहाँ क्षणिक जगत्‌ और उसका प्रत्येक अंश 
किसी भी स्थिर तत्वसे सर्वथा शून्य हु--होना चाहिए था; वहाँ क्षणिकत्वसे 
भी उसका अ्रर्थ शुन्य--सर्वथा शून्य--मानव लिया गया। भावों” 
(“-संद्भूत पदार्थों ) में एकका दूसरेमें अभाव (>|घड़ेमें कपड़ेका अभाव, 
कपड़ेमें घड़ेका अभाव) देखा जाता है, इसलिए सारे (पदार्थ) प्रभाव 
(>-शून्य) ही हैं इस तरह शूत्यवादके पक्षको रखते हुए श्रक्षपादने 
उसके विरुद्ध अपने मतको स्थापित किया--सब अ्रभाव है” यह बात 
गलत है, क्योंकि भाव (+>-सदभूत पदार्थ) अभ्रपने भाव (--सत्ता)से 
विद्यमान देखे जाते हैं। एक ओर सब वस्तुओंके अ्रभावकी घोषणा भी 
करना और दूसरी ओर उसी अभावको सिद्ध करनेके लिए उन्हीं अभावभूत 
वस्तश्रोंमेंसे कुछको सापेक्षताके लिए लेना क्‍या यह परस्पर-विरोधी 
नहीं है ? 

. (४) विज्ञानवाद-खंडन--यद्मपि बौद्ध (क्षणिक-) विज्ञानवादके 
भहान्‌ आचार्य अ्रसंग ३५० 'ई०के आसपास हुए, किन्तु विज्ञानवादका 
मूल (>-अविकसित ) रूप उनसे पहिलेके वैपुल्य-सू्रोंमें पाया जाता है, 


* ज्याय० ४॥१॥३७ 
२ ं शर्त 
वहाँ ४)१।३८-४० (भावारथे) । 
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यह हम बतला आए हैं; इसलिए विज्ञानवादके खंडनसे अ्रक्षपादकों अ्रसंगसे 
पीछे खींचनेकी ज़रूरत नहीं । 

“बुद्धिसे विवेचन करनेपर वास्तविकता (>-याथात्म्य ) का ज्ञान होता 
है, जैसे (मूल) सूतोंको (एक एक करके) खींचनेपर कपड़ेकी सत्ताका 
पता नहीं रहता, बसे ही (बाहरी जगत्‌का भी परमाणु और उससे आगे भी 
विश्लेषण करनेपर ) उसका पता नहीं मिलता ।--इस तरह विज्ञान- 
वादी पक्षको रखकर अक्षपादने उसका खंडन किया है ---एक ओर बुढ़िसे 
बाहरी वस्तुओंके विवेचन करनेकी बात करना दूसरी ओर उनके अस्तित्वसे 
इन्कार करना यह परस्परविरोधी बातें हैँं। कार्य (+-कपड़ा ) कारण 
(>-सूत ) के आश्रित होता है, इसलिए कार्यके कारणसे पृथक न मिलनेमें 
कोई हर्ज नहीं है। प्रत्यक्ष आदि प्रमाणोंसे हमें बाहरी वस्तुग्नोंका पता 
लगता है। स्वप्नकी वस्तुओं, जादूगरकी माया, गंधर्वनगर, मृगतृष्णाकी 
भाँति प्रमाण, प्रमेयकी कल्पना, करनेके लिए कोई हेतु नहीं है, इसलिए 
वाह्य जगत्‌ स्वप्न आादिकी भाँति है, यह सिद्ध नहीं होता । स्वप्नकी 
वस्तुओंका ख्याल भी उसी तरह वास्तविक वाह्म दुनिया पर निर्भर है, 
जैसे कि स्मृति या संकल्प; यदि बाहरी दुनिया न हो, तो जैसे स्मृति और 
संकल्प नहीं होगा, वेसे ही स्वप्न भी नहीं होगा । हाँ, बाह्य जगत्‌॒का 
भिथ्या-ज्ञान भी होता है, किन्तु वह तत्त्व (>-यथाथ )-ज्ञानसे वेसे ही 
नष्ट हो जाता है, जैसे जागनेपर स्वप्नकी वस्तुओंका ख्याल । इस तरह 
बाहरी वस्तृश्रोंकी सत्तासे इन्कार नहीं किया जा सकता । 


5 २-योगवादी पतंजलि (४०० ई०) 


जहाँ तक योगमें वर्णित प्राणायाम, समाधि, योगिक क्रियाओंका संबंध 
है, इनका पता हमें सात-पट्टान जैसे प्राचीनतम बौद्ध सुत्तों तथा कठ, 


' देखो पृष्ठ (९२... न्‍्याय० ४॥२२६-३४५ (का भावार्थ) । 
* दीघणिकाय २६ 
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इ्वेताइवतर जैसी पुरानी उपनिषदों तकमें लगता है। बुद्धके वक्‍त तक 
योगिक कियायें काफी विकसित ही नहीं हो चुकी थीं, बल्कि मौलिक बातोंमें 
योग उस वक्‍त जहाँ तक बढ़ चुका था, उससे ज्यादा फिर विकसित नहीं हो 
सका--हाँ, जहाँ तक सिद्धि, महातमकों बढ़ा चढ़ाकर कहनेकी बात है, 
उसमें तरक्की जरूर हुई। इस प्रकार योगको, ईसा-पृर्व चोथी सदीमें 
हम बहुत विकसित रूपमें पाते हैं । योगका आरंभ कब हुआ---इसका उत्तर 
देना श्रासान नहीं है । यद्यपि पाणिनि (ईसा-एर्वं चौथी सदी ) ने यूज धातुको 
समाधिके अर्थमें लिया है, किन्तु वह इस अश्रर्थमें हमें बहुत दूर तक 
नहीं ले जाता | खुद बौद्ध सुत्तोंमें योग शब्द अपरिचित-सा है और उसकी 
जगह वहाँ समाधि समापत्ति”, स्मृतिप्रस्थान (>>सतिपद्वान) श्रादि 
शब्दोंका ज्यादा प्रयोग है। प्राचीन हिन्दी-युरोपीय भाषामें यूज धातुका 
श्र्थ जोड़ना ही मिलता है योग नहीं ।' चाहे दूसरे नामसे देवताकी 
प्राप्तिकी ऐसी क्रिया--जिसमें सामग्री नहीं मनका संबंध हो--ही से 
योगका आरंभ हुआ होगा । दूसरे देशोंम भी योग-क्रियाशोंका प्रचार हुआ ४ 
नव्य-अफलातूनी दर्शनके साथ योग भी पश्चिममें फला, और वह पीछे 
ईसाई साधकों और मुसत्मान सूफियोंमें प्रचलित हुआ था, किन्तु योगका 
. उद्गम स्थान भारत ही मालूम होता है । 

_ पतंजलि (२५० ई०)--पहिलेसे प्रचलित योग-क्रियाश्रोंको पतंजलिने 
अपने १९४ सूत्रोंमें संगुहीत किया । पतंजलिके कालके बारेमें हम इतना 
कह सकते हें, कि उन्होंने वेदान्त-सूत्रोंसे पहिले अ्रपने सूत्र लिखे थे, क्योंकि 
वादरायणने 'एतेन योग: प्रत्युक्त: में उसका जिक्र किया हूँ । यादरायणका 
समय हमने ३०० ई० माना है । डाक्टर दासगुप्ताने व्याकरण मद्याभाष्य- 


' जर्मेन भाषारें [0०, अंग्रेज्ञीमें ४0॥:०, लातिदमें, |०४५7, 
संस्कृत यूग--जुश्ना, युय--जुयेका बैल॥ . वेबान््सुअ २॥१॥३ 

* 6 राहा0ठए ०0 गतांका ऐ0॥05097ए 29 $. 7४. 0॥8 
8००9, 7922, ५४०7. 4, 9. 238 
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कार पतंजलि (१५० ई० पू०) और योग-सूत्रकार पत्ृजलिको एक करके 
उतका समय ईसा-पूर्व दूसरी सदी माना है। में समझता हूँ, किसी भी 
हमारे सूत्रबद्ध दर्शनकों वागार्जुनसे पहिले ले जाना मुद्िकल है। चाहे 
योगसूत्रमें वागाजुनके शून्यवादका खंडन नहीं भी हो, किन्तु उसके अन्तिम 
(चतुर्थ) पादमें विज्ञानवादका खंडन झाया है, जिसे डाक्टर दासगुप्तने 
क्षेपक मानकर छट्टी लेली है, लेकिन वैसा माननेके लिए उन्होंने जो प्रमाण 
दिए हूं, वे बिलकुल श्रपर्याप्त हैं । हाँ, उनके इस मतसे में सहमत हूँ, कि 
पतंजलिन जिस विज्ञानवादका खंडन किया है, वह असंगसे पहिले भी 
मौजूद था । 

दूसरे दर्शन-सूत्रकारोंकी भाँति पतंजलिकी जीवनीके बारेमें भी हमः 
भ्रन्धकारमें हें । 


१-योगसूज्रोंका संक्षेप 
योग-दर्शेन छाप्रों दर्शनोंमें सबसे छोटा है, इसके सारे सूत्रोंकी संख्या 
सिर्फ १९४ है, इसीलिए इसे प्ध्यायोंमें न बाँठकर चार पादोंमें बाँठा 
गया है; जिनके सूत्रोंकी संख्या निम्न प्रकार है-- 
पाद नाम सूत्र-संख्या 


१ समाधिपाद ५१ 
२ साधनपाद भर्प्‌ 
३ विभूतिपाद डे 
४ कीवल्यपाद ३४ 


पादोंके नाम, मालूम होता है, पीछेसे दिये गये हैं। कूल १६४ सूृत्रोंमें 
से चौथाई (४९) योगसे मिलनेवाली अद्भुत शक्तियोंकी महिमा गानेके 
लिए है। इन सिद्धियों (--विभतियों ) में सारे प्राणियोंकी भाषाका ज्ञान” 
“भ्रन्तर्डान, “भवन (>-विश्व )-ज्ञान ”, दुवा-प्यासकी बिवृत्ति  दुूसरे- 
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के शरीरमें घुसना, आकाशगमन,” “सर्वज्ञता” “इृष्ट देवतासे 
मिलन जैसी बातें हैं। सर्यमें संयम करके, न जाने, कितने योगियोंने 
“भुवन (+-विश्व ) ज्ञान प्राप्त किया होगा, किन्तु हमारा पुराना भूवन-ज्ञान 
कितना नगण्यसा है, यह हमसे छिपा नहीं है--जहाँ दूसरे देशोंने श्रपने 
पंचांगोंको आ्राधुनिक उन्नत ज्योतिष-शास्त्रके अनुसार सुधार लिया है, वहाँ 
अपने “भुवन-ज्ञान' के भरोसे हम अभी तालझीके पंचांगको ही लिए बेठे हें । 


२-दाशेमिक विचार 


_ सिद्धियोंकी बात छोड़ देनेपर योग-सूत्रमें प्रतिपादित विषयोंकों , 
'मोटे तौरसे दो भागोंमें बाँठा जा सकता है--दाशैमिक विचार और योग- 
साधना-संबंधी विचार । दाशेनिक विचारोंके (१) चित्त-चेतन, (२) 
बाह्य (>-दृश्य) जगत्‌ और (३) तत्त्वज्ञान इन तीन भागोंमें बाँठा जा 
सकता है; तो भी यह स्मरण रखना चाहिए कि योगसूत्रका प्रतिपाद्य 
विषय दर्शन नहीं योगिक साथनायें हैं, इसलिए उससे जो दाशेनिक विचार 
प्रकट किये है, वह सिर्फ प्रसंगवश ही किये हें । 


(१) जीव (--द्रष्टा) 


“द्ृष्टा चेतनामात्र (--चिन्मात्र) शुद्ध निविकार होते भी बुद्धिकी 
वृत्तियोंके द्वारा देखता है (इसलिए वह बुद्धिकी वृत्तियोंसे मिश्रित मालूम 
होता है ।) दृश्य (--जगत्‌) का स्वरूप उसी (+->द्रष्टा)के लिए है ।”"५ 
पुरुष (>-चेतन, जीव)की निविकारिताकों बतलाते हुए कहा है--- 
“उस (+-+भोग्य बुद्धि) का प्रभु पुरुष अपरिणामी (+निर्विकार) है, इस- 
लिए (क्षण क्षण बदलती भी ) चित्तकी वृत्तियाँ उसे सदा ज्ञात रहती हैं ।” 
यद्यपि इन सूत्रोंमें चेतनका स्वरूप पूरी तौरसे व्यक्त नहीं किया गया 
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है, किन्तु इनसे यह मालूम होता है, कि चेतन (--पुरुष) चेतनाका भ्राधार 
नहीं बल्कि चेतना-मात्र तथा निविकार है। उसकी चेतनामें हम जो 
विकार होते देखते है, उसका समाधान पतंजलि बुद्धिकी वृत्तियोंसे मिश्रित 
होनेकी बात कह कर देते हैं । बृद्धिको सांख्यकी माँति पतंजलि भी भोग्य, 
विकारशील (प्रकृति)से बनी मानते हैं। बुद्धिसे प्रभावित हो पुरुष जो 
विकारी मालूम होता, उसीको हटाकर उसे अपने (चेतना मात्र ), केवल 
स्वरूपमें स्थापित करना योगका मुख्य ध्येय है, इसी अवस्थाकों कैवल्य 
कहते हैं । 

(२ ) चित्त (मन) 


चित्तसे पतंजलिका क्या अभिप्राय है, इसे बतलानेकी उन्होंने कोशिश 
नहीं की है, उनका ऐसा करनेका कारण यह भी हो सकता है, कि सांख्यके 
प्रकृति-पुरुष-संबंधी दशनकों मानते हुए उन्होंने योग-संबंधी पहलूपर ही 
लिखना चाहा 4 चित्तको वह भोक्‍ता (+->चेतन)की भोग्य वस्तुओंमें 
मानते हें--- यद्यपि चित्त (मल, कर्म-विपाकवाली) असंख्य वासनाझ्रों- 
से यूक्‍त होनेसे (देखनेमें भोक्‍ता जैसा मालूम होता है), तथापि (वह) 
दूसरे (अर्थात्‌ भोक्‍ता जीव )के लिए है, क्‍योंकि वह संघातरूपमें होकर 
(अपना काम) करता है, (वैसे ही जैसे कि घर, ईंट, काठ, कोठरी, द्वार 
ग्रादिका ) संघात बनकर जो अपनेंको बसने योग्य बनाता है, वह किसी 
दूसरेके लिए ही ऐसा करता है ।' 


(३) चित्तकी वृत्तियाँ 


पतंजलिके अनुसार योग कंहते ही हें चित्तकी वृत्तियोंके निरोध- 
को । जब तक चित्तकी बृत्तियोंका निरोध (>-विनाश ) नहीं होता, तब 
तक पुरुष (>-जीव) श्रपने शुद्ध रूप (>#केवल्य) में नहीं स्थित होता; 
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चित्तकी वृत्तियाँ जैसी होती हैँ, उसी रूपमें वह स्थित रहता हू । चिक्तके 
बारेमें ज्यादा न कहकर भी चित्तकी व॒त्तियोंको पतंजलिनें साफ करके 
बतलाया है,, और यह वृत्तियाँ चूंकि चित्तकी भिन्न-भिन्न श्रवस्थायें हूँ, 
इसलिए उनसे हमें चित्तका भी परिज्ञान हो सकता है। चित्त-वत्तियाँ 
पाँच प्रकारकी हैं, जो कि (राग आदिके कारण) समलिन और निर्मल 
दो भेद और रखती हैं। वह पाॉँचि वृत्तियाँ निम्न 

(क)प्रमाण--यथार्थज्ञानके साधन, प्रत्यक्ष, अनुमान शोर शब्द इन 
तीन प्रमाणोंके रूपमें जब चित्त वृत्ति क्रियाशील होतीं है, उसे प्रमाण- 
वृत्ति कहते हें । 

(ख) विपयंय--(किसी वस्तुका ज्ञान)जों अपनेसे भिन्न 
रुपमें होता है, वही मिथ्या-ज्ञान विपयेय-वृत्ति हे (जेसे रस्सीमें 
साँपका ज्ञान) 

(ग) विकल्प--वस्तुके श्रभावमें सिफे उसके नाम (--शब्द)के 
ज्ञानको लेकर (जो चित्तकी अ्रवस्था, कल्पना होती है) वही विकल्प 
(? संकल्प-विकल्पकी ) वृत्ति हैं। 

(घ्‌) निद्रा--(दूसरी किसी तरहकी वृत्तिके) भ्रभावकों ही लिए 
हुए, जो चित्तकी भ्रवस्था होती है, उसे निद्रावृत्ति कहते हैँ । 

(7) स्मति--प्रमाण आदि वृत्तियोंसे जिन लिषयोंका अनुभव होता 
हूं, उनका चित्तसे लुप्त न होता स्मृति-वत्ति हूं 

यहाँ पतंजलिने स्वप्तका जिक्र नहीं किया है, जिसे कि विशृश्पत्रृत्तिके 
ल्रक्षणको जरा व्यापक--वस्तुके अभावमें सिर्फ वासनाको' लेकर जो 
चित्तकी भ्रवस्था होती है--करके प्रकट किया जा सकता है, किन्तु सूत्रकार 
केवल चित्त द्वारा निर्मित वस्तुको उतना तुच्छः नहीं समझते, बल्कि 
चित्तकी ऐसी निर्माण करनेकी शक्तिकों एक बड़ी सिद्धि मानते हैं, यह 
भी झरुयाल रखना चाहिए। द 
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( ४) इश्वर 


पतंजलिके योगशास्त्रको सेश्वर (--ईशवरवादी ) सांख्य भी कहते हें, 
क्योंकि जहाँ कपिलके सांख्यमें ईश्वरकी गुंजाइश नहीं है, वहाँ पतंजलिने 
अपने दर्शनमें उसके लिए गुंजाइश बनाई” है। “गुजाइश बनाई” इस- 
लिए कहना पड़ता है, कि पतंजलिने उसे उपनिषत्कारोंकी भाँति सृष्टि- 
कर्ता नहीं बनाना चाहा श्रौर न अक्षपादकी भाँति कर्मफल दिलानेवाला 
ही। चित्तवृत्तियोंके निरोध (>-बंद)करनेके (योग-संबंधी साधनोंका) 
अभ्यास, और (विषयोंसे) वेराग्य दो मुख्य उपाय बतलाये' हैं; उसीमें 
“अथवा ईदरवरकी भक्तिसे” कहकर ईश्वरकों भी पीछेसे जोड़ दिया । 
ईश्वर-भक्तिसे समाधिकी सिद्धि होती है, यह भी आगे कहा हैं ।' पतंजलिके 
अनुसार ईश्वर एक खास तरहका पुरुष है, जो कि (अ्रविद्या, राग, द्वेष 
श्रांदि) मलों, (धर्म, अ्धर्म रूपी) कर्मों, (कर्मके) विपाकों (>>“फलों ) 
तथा संस्कारोंसे मिलेप है ।” इस परिभाषाके अनुसार जेनों और बौद्धोंके 
अहँत्‌ तथा कैवल्यप्राप्त कोई भी (मुक्त) पुरुष ईदवर है। हाँ, ईश्वर 
बननेवालोंकी सूची कर्म! करनेके लिए झागे फिर शर्ते रक्खी हे---उस 
(स्ईश्वर) में बुत अ्रधिकताके साथ सर्वज्ञ बीज है ।”' लेकिन जेन 
झौर उनकी “स्षादेखी पीछेवाले बौद्ध भी अपने मत-प्रवत्तंक गृुरुको सर्वज्ञ 
(ल्‍तसब कुछ जाननेवाला ) मानते हैं । इस खतरेसे बचनेके लिए पतंजलिने 
फिर कहा... वह पहिलेवाले (गुरुओंं--ऋषियों ) का भी गुरु है, क्योंकि 
जब वह न हो ऐसा काल नहीं है ।” बुद्ध और महावीर ऐसे सनातन पुरुष 
नहीं हैं यह सही है, तो भी पतंजलिके कथनसे यही मालूम होता है, 
कि ईश्वर कैवल्यप्राप्त दूसरे मुक्तों जेसा ही एके पुरुष हे; फर्क इतना ही 
हैँ, कि जहाँ मुक्त पुरुष पहिले बद्ध रह कर अपने प्रयत्नसे मुक्त हुए हूँ, 


ै्एस्जाम;ााभक। 
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वहाँ ईश्वर सदासे (>-नित्य) मुक्त है। उसका प्रयोजन यही है, कि 
उसकी भवित या प्रणिधानसे चित्त-बत्तियोंका निरोध होता है ।' “उसका 
वाचक प्रणव (>जञ्रोम्‌) है, जिसके अ्र्थकी भावना उस (>"श्रोम्‌ ) का 
जप कहलाता है, जिस (5>जप ) से प्रत्यक्‌ू-चेतन (--बुद्धिसे भिन्न जो जीव 
है उस) का साक्षात्कार होता है, तथा (रोग, संशय, आरालस्य आ्रादि चित्त 
विक्षेपहपी ) अन्तरायों (>-बाधा्रों)का नाश होता है। 


(५) भौतिक जगत्‌ (--हृश्य) 


पतंजलिने जहाँ पुरुषको द्रष्टा (--देखनेवाला ) कहा है, वहाँ भौतिक 
जगत्‌ या सांख्यके प्रधानके लिए दृश्य शब्दका प्रयोग किया है । दृश्यका ' 
स्वरूप बतलाते हुए कहा है-- (सत्त्व, रज, तम, तीनों गुणोंके कारण ) 
प्रकाश, गति और गति-राहित्य (-स्थिति) स्वभाववाला, भूत (पाँच 
महाभूत और पाँच तन्मात्रा ) तथा इन्द्रिय (पाँच ज्ञान-, पाँच कर्म-इन्द्रिय ; 
बुद्धि, अहंकार, मन तीन अन्तःकरण ) स्वरूपी दृश्य (--जगत्‌) है, जो 
कि (पुरुषके ), भोग, और मुक्ति (->श्रपवर्ग )के,लिए 

(क) प्रधान--सांख्यने पुरुषके अतिरिवत प्रकृति (--प्रधान) के २४ 
तत्त्वोंको प्रकृति, प्रकृति-विक्ृति, और विक्ृृति इन तीन कोटियोंमें बाँटा 
है, जिन्हें ही पतंजलिने चार प्रकारसे बाँठा है |--' 


साख्य.... तत्त्व योग 

प्रकृति १ प्रधान (त्रिगुणात्मक ) अ्र-लिंग १ 
5 १ महत्तत्व (न्न्‍वृद्धि ) लिंग १ 
ग्रकृति-विकृति ७ | “४ वन्‍्मात्रा+-१ अहंकार श्र-विशेष ६ 


५ महाभूत-- ५ कर्मेन्द्रिय | विशेष १६ 


विक्ृति १६ | -+४ ज्ञानेन्द्रिय- १ मन 
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दोनोंके जन्य-जनक संबंधमें निम्न अन्तर है-- 


सांख्य-> प्रधान अ-लिंग <-योग 
| | 
मह्तत्तत्त्व महत्तत्त्व 

| 
| । | 
भ्रहंकार ए तन्मात्रा १ अहंकार 
| 
[ |] | | थ महाभूत 


५ तन्मात्रा ५ ज्ञान० ५ कमेंन्द्रिय १ मन न 
प्र महाभत ः ५ ज्ञान ५ कर्म-इन्द्रिय १ मन 


पाँच तन्मात्रायें हें--गंधतत्सात्रा, रस०, रूप०, स्पर्श ०, शब्दतन्मात्रा 

पाँच भूत हें--पृथिवी, जल, अग्नि, वायु, आकाश 

पाँच ज्ञान-इन्द्रियाँ हें“--नगसिका, जिह्वा, चक्षु, स्पर्श, श्रोत्र 

पाँच कर्म-इन्द्रियाँ हैं--वाणी, हाथ, पैर, मल-इन्द्रय, मृत्र-इन्द्रिय 

अनीश्वरवादी सांख्य २४ प्राकृतिक तत्त्वों तथा पुरुष (जीव )को 
लेकर २४ तत्त्वोंको मानता है; और ईश्वरवादी योग उसमें पुरुषविशेष 
(<-+ईइवर) को जोड़ कर २६ तत्त्वोंको । 

पुरुषके लिए ही दृश्य (जगत्‌ )का स्वरूप हे, इसका अर्थ है, कि 

पुरुषके केवल्य (>-मुक्ति) प्राप्त हो जानेपर संसारका अस्तित्व खतम 
हो जायेगा; किन्तु अनादिकालसे आज तक कितने ही पुरुष कंवल्यप्राप्त 
हो गए, तो भी जगत्‌ इसलिए जारी है, कि कंवल्यप्राप्तोंसे भिन्न--बढ्ध 
प्‌रुषों--की भी वह साभेकी भोग्य वस्तु है। । 

(ख) परिवत्तन--पाँचों महाभूतों, दक्ों इन्द्रियाँ और मन (+-चित्त ) 
में निरन्तर परिवत्तंन (नाश, उत्पत्ति) होता रहता है, जिनमेंसे महा- 
भूतों और इन्द्रियोंके परिवर्तन (+-परिणाम) तीन प्रकारके होते हैं-- 
धर्म-परिणाम (-मिट्टीका पिंडझूपी धर्म छोड़ घटरूपी धर्मसें परिणत' ' 
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होना) ; लक्षण-परिणाम (>|घड़ेका अ्रतीत, वत्तेमान, भविष्यके संबंध-- 
लक्षणसे भ्रतीत घड़ा, वत्तमान घड़ा, भविष्य घड़ा बनना); अ्रवस्था- 
परिणाम (--वत्तंमान घड़ेका नयापन, पुरानापन आदि अवस्थामें बदलना )। 
मिट्टीमें चूर्ण और पिड, पिंड और घड़ा, घड़ा और कपाल (>>खपड़ा) 
यह जो पहिले पीछेका क्रम देखा जाता है, वह एक ही मिद्टीके भिन्न-भिन्न 
धर्म-परिवत्तनोंको जतलाता है; इसी अतीत, वत्तमान और भविष्यकालके 
भिन्न-भिन्न ऋमसे भिन्न-भिन्न लक्षण, तथा दुरदृश्य, सूक्ष्म, स्थुलके भिन्न-भिन्न 
क्रमसे भिन्न-भिन्न अवस्थाका परिवत्तेन मालूम पड़ता है ।' 

इस तरह पतंजलि परिवत्तेन होता है, इसे स्वीकार करते हूँ । यद्यपि 
वह स्वयं इस बातको स्पष्ट नहीं करते, तो भी सांख्यकी दूसरी कितनी ही 
बातोंकी भाँति उनके मतमें भी परिवत्तेत होता है भावसे भाव रूपमें 
(>-संत्कायवाद ) में ही । 

“(सत््व रज, तम ये तीन) गुण स्वरूपवाले (प्रधानसे नीचेके २३ 
तत्व) व्यक्त होते है (जब कि वे वत्तेमानकालमें हमारे सामने होते हैं); 
और सूक्ष्म होते हैं (जब कि वे आँखसे झोकल भूत, या भविष्यमें रहते हैं) । 
(गुणोंके तीन होनेपर भी उनके धर्म, लक्षण, या श्रवस्था-) परिणाम 
(+>परिवरत्तंत) चूँकि एक होते हैं, इसलिए (परिणामसे उत्पन्न बुद्धि, 

अहंकार आदि वस्तुओंका ) एक होना देखा जाता है।”' इस प्रकार नाना 
कारणों (>-गुणों) से एक कार्यकी उत्पत्ति पतंजलिने सिद्ध की | सांख्य 
आर योगके तीनों गुण प्रकृतिकी तीन स्थितियोंकों बतलाते हैं । यह स्मरण 
रखना चाहिए, वह स्थितियाँ हे--सत्त्व--प्रकाशमय श्रवस्था, रज-८ 
गतिमय श्रवस्था, तम>-गतिदुन्यतामय अवस्था । 


(६) क्षणिक विज्ञानवाद खंडन 


_ नाना कौरणसे एक कार्यका उत्पन्न होना विज्ञानवादके विरुद्ध है, 


अभनपा्केत काम फलस्फानपकर: 
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क्योंकि विज्ञानवादी एक ही विज्ञानसे जगतृकी' असंख्य विचित्रताओओंको 
उत्पन्न मानते हैं। इसका खंडन करते हुए पतंजलि कहते हैं कि थे 
(चित्त--विज्ञान--मन और भौतिक तत्त्व) दोनों भिन्न भिन्न हें, क्योंकि 
एक (स्त्री) वस्तुके होनेपर भी (जिस चित्तसे उसकी उत्पत्ति विज्ञानवादी 
बतलाते है, वह) चित्त (एक नहीं) अनेक हैं ।” विज्ञानवादके अनुसार 
वहाँ जो स्त्री शरीर हूँ, वह विज्ञान (+>-चित्त)का ही बाहरी क्षेपण 
(>+फेंकना ) है, कितु जिस चित्तके क्षेपणका परिणाम वह स्त्री है, वह 
एक नहीं हैे--किसीके चित्तके लिए वह सुखदा प्रिया पत्नी है, किसीके 
चित्तके लिए वह दुःखदा सौत है । फिर ऐसे परस्परविरोधी अनेक विज्ञानों 
(>्चित्तों)से निर्मित: स्त्री एक विज्ञानसे बनी नहीं कही जा सकती; 
इसकी जगह यही मानना चाहिए कि विज्ञान और भौतिक तत्त्व भिन्न-भिन्न 
हैं, और वही मिलकर एक वस्तुको बनाते हैं। और भी यदि वस्तुको एक 
चित्त (>-विज्ञान) से बनी माना जाये, तो (उस चित्तके किसी दूसरे कपड़े 
आदिके निर्माणमें ) व्यस्त होनेपर, उस वस्तुका क्या होगा--(+>निर्माण 
कर्ता चित्तके भ्रभावमें उसका अ्रभाव होना चाहिए, किन्तु ऐसा नहीं होता,, 
इसलिए ) वस्तु चित्तसे बनी नहीं है, बल्कि उसकी स्वतंत्र सत्ता है । 
अकेला चित्त सारी क्स्‍्तुओं (--भौतिक पदार्थों) का कारण होनेसे भ्रापके 
तर्कानुसार उसे सर्वज्ञ होना चाहिंए, किन्तु वेसा नहीं देखा जाता, इसलिए 
विज्ञान सबका मूलकारण है, यह मत गलत है । हमारे मतमें तो वस्तुके 
ज्ञात होनेके लिए (इन्द्रिय-द्वारा) चित्तका उस (वस्तु)से. रँगा जाना' 
(+>मनपर संस्कार पड़ना ) ज़रूरी है, (जब वह वस्तुसे रंगा नहीं होता, तो 
वस्तु) अ्रज्ञात होती है ।” चित्त परिवत्तंनशील है, किन्तु 'चित्तकी वृत्तियाँ 
लगातार (+-सदा ) ज्ञात रहती हैं, यह इसीलिए कि उस (>->भोग्य-वस्तु ) 
का स्वामी (->पुरुष) श्र-परिवत्तेनशील हैं । “दृश्य (+-जगत्‌का एक 
भाग होनेसे चित्त स्वप्रकाश (--स्वयंचेतन) नहीं हैँ” बल्कि उसे प्रकाश 
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पुरुषके संपर्कसे मिलता है। इसीलिए चित्तमात्रसे जगत्‌की उत्पत्ति माननेसे 
चेतनाकी गृत्थी भी नहीं सुलझ सकती । 

यद्यपि उपरोक्त आक्षेप शंकर और बकंले जैसे नित्य (-#स्थिर ) 
विज्ञानवादियोंपर भी लागू होता है, कितु पतंजलिका मुख्य लक्ष्य यहाँ क्षणिक 
विज्ञानपर है, इसीलिए अपने अ्भिप्रायकों और स्पष्ट करते हुए कहते हैं --- 
“और (बौद्धोंके अनुसार चित्तके क्षणिक होने तथा उससे परे पुरुषके न होने- 
पर ) एक समयमें (चित्त और चेतन पुरुष ) दोनोंकी स्मृति (--अवधारण ) 
नहीं हो सकती” यद्यपि ऐसा होते देखा जाता है--घड़ा देखते वक्‍त मेने 
घड़ा देखासे मेंका भी स्मरण होता है । “यदि (दूसरे क्षणवाले ) अन्य 
चित्तसे (उसे ) देखा जानेवाला मानें, तो उस बुद्धिसे दूसरी, उससे दूसरी, 
इस प्रकार कहीं निश्चित स्थानपर नहीं पहुँच सकेंगे, और स्मृतियोंमें 
गड़बड़भाला (>-संकरता) होगा ।” इसलिए क्षणिक विज्ञान स्मरणकी 
समस्याको हल नहीं कर सकता, और वस्तुझ्नोंकी उत्पत्तिकी समस्याकों 
भी नहीं कर सकता यह अभी कह आये हैं; इस प्रकार विज्ञानवाद युवित- 
संगत नहीं है । द 

(७) गोगका प्रयोजन 


अविद्या, प्रत्ययालम्बन, क्लेश, सविचार, निरविचार, शुक्ल, कृष्णकर्म, 
आशय (>-श्राख़व), चित्त, समापत्ति, वासना, वेशारद्य, प्रसाद, भव- 
प्रत्यय, मृदु-मध्य-अधिमात्र, मैत्री-करुणा-मुदिता-उपेक्षा, श्रद्धा-वीर्य . . . 
आदि बहुतसे पारिभाषिक शब्दार्थ पतंजलिने ज्योंके त्यों बौद्धोंसे तो ले 
लिए ही हैं, साथ ही मौलिक सच्चाई जिसपर पतंजलि जोर देना चाहते 
हैँ, उसे भी जब देखते हें, कि वह बौद्धोंके चार शआार्य-सत्योंका ही रूपान्तर 
हैं; तो पता लग जाता है, कि पतंजलि बौद्ध विचारोंसे कितने प्रभावित 
हुए थे। बौद्ध भ्ार्यसत्य हें--(१) दुःख, (२) दुःख-समुदाय (>+ 
दुःख-हेतु ), (३) दुःख-निरोध (--दुःखका विनाश ) और (४) दुःख- 
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निरोध-गामिनी-प्रतिपद्‌, ( --दुःख निरोधकी ओर ले जानेवाला मार्गे या 
उपाय ) । इसकी जगह देखिये पतंजलिके' (१) हेय (+त्याज्य), 
(२) हेय-हेतु, (३) हान (>-नाश) और (४) हान-उपायको । हेयसे 
उनका क्‍या मतलब हे, इसे खुद ही हेय आनेवाला दुःख” है' कह कर 
साफ कर दिया है, इसलिए इसमें सन्देह ही नहीं रह जाता कि योगने 
बौद्ध चार अआर्यसत्तोंकी ले लिया है । योगके इन चार मौलिक सिद्धान्तों--- : 
जो ही वस्तुतः योगशास्त्रके मुख्य प्रयोजन हें--के बारेमें यहाँ कुछ और 
कहना जछरी है । 

(क) हान--हान दुःखको कहते हैं, और दुःख पतंजलिका भी उतना 
ही व्यापक सत्य है जितना बौद्धोंका--- सारे (भोग) ही दुःख” हैं । 

. (ख) हेय (--ढुःख)-हेतु--इस दुःखका कारण क्‍या है ? “जीव 
(>>द्ृष्टा ) और जगत्‌ (5-दृश्य ) का संयोग ।” “ (यही ) संयोग मिल्कियत 
(>-+जगत्‌ ) और मालिक (->जीव)की शक्तियोंके (जो) अपने-अ्रपने 
स्वरूप हैं, उनकी उपलब्धि (>"अनुभव)का हेतु है ।”' इनसें जगत्‌के 
स्वरूपका अनुभव भोगके रूपमें होता है, पुरुष (--जीव ) के स्वरूपका 
अनुभव अपवर्ग (+-कैवल्य ) के रूपमें । भोगके रूपमें होनेवाले अ्नुभवका 
कारण जो संयोग है, वही द्ुःखका हेतु है । 

(ग) हान (दुःख) से छूटना--जीव और जगत्‌के भोक्‍्ता और 
भोग्यके झरूपमें जिस संयोगकों अभी दुःखका हेतु बतलाया गया हे, उस” 
संयोगका कारण अविद्या है। उसीके अभावसे उस संयोगका श्रभाव होता 
हैं। यही संयोगका अभाव हान है, और वही द्र॒ष्ठा (>#पृरुष)का 
कंवल्य है ।* 

(घ) हान (--ठुःख) से छूटनेका उपाय--पुरुषका प्रकृतिके संयोगसे 
मुक्त हो अपने स्वरूपमें ग्रवस्थित होना हान या कैवल्य है, यह तो ठीक है, 
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कितु यह संयोगसे मुक्त होना (>>हान) किस उपायसे हो सकता है ? 
इसका उत्तर पतंजलि देते हें--- (पुरुष और प्रकृतिके ) विवेक (+>-भिन्न- 
भिन्न होने ) का निर्श्नान्त ज्ञान हानका उपाय है । 

योगके अ्ंगोंके अनुष्ठानसे (चित्तके) मलोंका नाश होता है, जिससे 
ज्ञान उज्वल होता जाता है, यहाँ तक कि विवेक ज्ञान प्राप्त हो जाता है ।' 


३-थोगको साधने 


योगसूत्रका मुख्य प्रयोजन हैँ, उन साधनों या अंगोंके बारेमें बतलाना, 
जिनसे पुरुष कंवल्य प्राप्त कर सकता है । ये योगके अंग आउ हैं, इसीलिए 
पंतंजलिके योगको भी अ्रष्टांग-योग कहते हैँ। ये आठ अंग हें--यम, 
नियम, आसन, प्राणायाम, प्रत्याहार, धारणा, ध्यान, समाधि, जिनमें पहिले 
पाँच बहिरंग कहे जाते हैं, और अन्तिम तीन चित्तकी वृत्तियोंसे विशेष 
संबंध रखनेके कारण अन्‍्तरंग कहे जाते हैं । योगसूत्रके दूसरे और तीसरे 
पादमें इन आठों योग-अंगोंका वर्णन है । 

(१) यम--अहिसा, सत्य, चोरी-त्याग, (>॑श्रस्तेय), ब्रह्मचर्य 
और अ-परिग्रह (>>भोगोंका अधिक संग्रह न करना) । 

(२) नियम--शौच (--शारीरिक शुद्धता), सनन्‍्तोष, तप, स्वा- 
ध्याय और ईइवर-प्रणिधान (55ईइवरभक्ति ) 

(३) आसन"“--सुखपूर्वक दरीरको निर्चल रखना (जिसमें कि 
प्राणायाम आदियमें आसानी हो) 

(४) प्राणायाम ---अ्रसनसे बैठे श्वास-श्वासकी गतिका विच्छे 
करना । 

(५ ) भ्रत्याहर-..इच्द्रियोंका उनके विषयोंके साथ योग न होने दे 
चित्त (नमन) का अपने ,रूप जेसा रहना । 


योग० २२६ वहीं रश्८द वहीं २३० वहीं २३२ 
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(६ ) धारणा -- (किसी खास ) देश (--नासाग्र झ्रादि ) में चित्तको 
रोकना । 

. (७ ) ध्यान---उस (धारणाकी स्थिति)में (चित्तकी) वृत्तियोंकी 
एकरूपता । 

(८) समाधि*-.--वही (ध्यान) जब (ध्यानके) स्वरूप (के ज्ञानसे ) 
रहित, सिर्फ (ध्येय) अर्थ (के स्वरूप ) में प्रकाशमान होता है (तो उसे 
समाधि कहते हें) ।---अ्रर्थात्‌ ध्येय, ध्याता और ध्यानके ज्ञानोंमें जहाँ 
ध्येय मात्रका ज्ञान प्रकट होता है, उसे समाधि कहते हें । 

धारणा, ध्यान, समाधि इन तीन अन्तरंग योगांगोंको संबम भी 
कहते हैं । 


(३-शब्दप्रमाणक ब्रह्मगादी वादरायण ( ३०० ई० ) 


१-वादरायणका काल 


यूनानियों और शकोंके चार शताब्दियोंके शासन और संस्कृति-संबंधी 
प्रभाव तथा बौद्धोंके तीक्षण तर्क प्रह्मरसे ब्राह्मणोंके कर्मकांडकी ही नहीं 
उनके उपनिषदीय अ्रध्यात्म दर्शनका प्रभाव भी क्षीण होने लगा । जहाँ तक 
यूक्ति-संगत सिद्धान्तोंके संबंधर्में उत्तर हो सकता था, वह उन्होंने न्याय, 
वेशेषिक, योग और सांख्य द्वारा दिया; किन्तु वह काफ़ी नहीं था । यदि 
वेद-मूलक ज्ञान और कर्मकांडके संबंधमें उत्पन्न हुई शंकाओंका वह उत्तर 
नहीं दे सकते थे, तो ब्राह्मणधर्मकी जड़ खुद चुकी थी, इसी लिए उनकी रक्षाके 
लिए वादरायण और जैमिनिने कलम उठाई । जेमिनिकी कर्म-मीमांसाके 
बारेमें हम लिख चुके हैं। वहाँ हमने यह भी बतलाया था, कि एक दूसरेकी 
राय उद्धृत करनेवाले जैमिनि और वादरायण समकालीन थे, जिसका अर्थ 
हुआ, वादरायण भी ३०० ईण०में मौजूद थे। पौराणिक परंपरा वादरायण 
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' तथा व्यासको एक मानती है, और पाँच हज़ारसे कुछ साल पहिले महा- 
भारत कालमें उनका होना बतलाती हुँ; किन्तु, इसका खंडन स्वयं वेदान्त 
सत्रकारके वे सत्र करते हैं, जिनमें सिर्फ बद्धके दर्शनका. ही नहीं, बल्कि 
उनकी मृत्यू (४८३ ई० पू०)से छे-सात सदियोंसे भी पीछे अस्तित्वमें 
आनवाले बौद्ध दार्शनिक सम्प्रदायों--वैभाषिक, योगाचार, माध्यमिक--- 
का खंडन है। अफलातूँके प्रभावसे प्रभावित हो बौद्धोंते अपने विज्ञान- 
बादका विकास नागार्जुन (१७५ ई० ) से पहिले भी किया था जरूर, किन्तु 
उसका पूर्ण विकास दो पेशावरी पठान भाइयों--असंगः और वसुवंधु 
, (२५० ई० )--नें किया। यद्यपि विज्ञानवाद (>-योगाचार)का जिस 
प्रकार खंडन सूत्रोंमें किया गया है, उससे काफ़ी सन्देहकी गुंजाइश हैँ, कि 
बेदान्तसूत्र असंग (३५० ई०)से पीछे बने, तो भी और निश्चयात्मक 
प्रमाणोंके अभावमें अभी हम यही कह सकते हैं, कि वादरायण, कणाद 
(१५० ई० ), तागार्जुन (१७५६० ), योगसूत्रकार पत्तंजैलि (२५० ई० ), 
के पीछे श्र जेमिनि (३०० ई० )के समकालीन थे | यह स्मरण रखना 
चाहिए, कि ३५० ई०से पहिलेके दर्शन-समालोचक' बौद्ध-दार्शनिकोंके 
ग्रंथोंसे पता नहीं लगता, कि उनके समयमें वेदान्तसूत्र श्रा मीमांसासूत्र 
मौजूद थे । 


२-वेदान्त-साहित्य 


वेदान्तसूत्रोंपर बौधायन और उपवर्षने वृत्तियाँ (+*छोटी टीकायें) 
लिखी थीं, जिनमें ब्रौधायन वृत्तिके कुछ उद्धरण रामानूज (जन्म १०२७ 
ई० )ने दिये हें; किन्तु ये दोनों वृत्तियाँ झ्राज उपलब्ध नहीं हैं । परम्परासे 
यही पता लगता है, कि बौधायन शारीरकवादी द्वेतवादके समर्थक थे, 
जो ही वेदान्त सूत्रोंका भी भाव मालूम होता है, जैसा कि श्रागे प्रकट 
होगा; और उपवर्ष अद्वेतवादके । वेदान्तसूत्रोपर सबसे पुराना ग्रंथ शंकर 
(७८८-८२० ई०)का भाष्य है। हर्षवर्धन (६४० ई०)के शासन और 
धर्मकीति (६०० ई०)के दरशंनके बाद, सदियोंसे कलपर रख छोड़ी 
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गई सामाजिक और आर्थिक समस्याझ्मोंकी उलभझनों, उनके कारण पैदा 
हुईं विषमताञों, बहुसंख्थक जनताकी पीड़ा-प्रताड़नाओ्ों, तथा अल्पसंख्यक 
शासकों-शोषकोंकी मानसिक विलासिताओं, अनिश्चित भविष्य संबंधी 

आशंकाओंसे भारतीय मस्तिष्क वस्तुस्थितिको लेते हुए किसी हलके ढूँ 
इतना असमथ था, कि उसे विज्ञानवाद, परलोकवांद, मायावादकी हवामें 
उड़कर आत्मसन्तोष या आझात्मसम्मोह--अ्ँख मूँदना--एक मात्र रास्ता 
'सूभता था। अ्रसंग, वसुवंधुके विज्ञानवाद द्वारा बौद्धोंको शिक्षित शासक- 
शोषक वर्गेमे प्रिय और सम्मानित बननेका मौका मिला था, तो भी बौद्ध 
'विज्ञानवाद उस समय श्रति तक न पहुँच सका, यह तो इसीसे मालूम होता 
है, कि दिडनाग (४५० ई०) और धर्मकीति (६०० ई०) विज्ञानवादी 
 सम्प्रदायके होते भी उनपर वस्तुवादका जितना प्रभाव था, उतना 
विज्ञानवादका नहीं--धर्मकीतिको तो बल्कि स्वातंत्रिक (--वस्तुवादी ) 
विज्ञानवादी साफ तौरसे कहा गया हैँ। बौद्धोंकी सफलताकों देखकर 
शंकरने भी उपनिषद्‌ दर्शनकों शुद्ध विज्ञानवादके रूपमें परिणत करनेकी 
इच्छासे अपने वेदान्तभाष्यकों लिखा। उन्हें इसमें आ्राशातीत सफलता 
हुई, यह तो इसीसे मालूम है, कि आजके शिक्षित हिन्दुओ्नोमें-- 
जिन्हें दर्शकी ओर कुछ भी शौक है--सबसे अधिक संख्या 
शंकर-वेदान्त अ्नुयायियों-- वेदान्तियों की है; शंकर-वेदान्तसे संबंध 
रखनेवाली तथा खुद शंकरभाष्यपर लिखी गई पुस्तकोंकी संख्या 
हज़ारों हें। शंकर-भाष्यके बाद सबसे महत्त्वपूर्ण ग्रंथ वाचस्पति 
मिश्र (८४१ ई०)की भ्ामती (शंकरभाष्यकी टीका) तथा कन्नोज- 
राज जयचन्दके दर्बारी कवि और दाशेनिक श्रीहर्ष (११९० ई०)का 
'खंउनखंडखाञ है । 

गंकरकी सफलताने बतला दिया, कि ब्राह्मण (>-हिन्दू)-धर्मी 
किसी सम्प्रदायको यदि सफलता प्राप्त करनी है, तो उसे शंकरके रास्तेका 
ग्रनुकरण करना चाहिए। इस अनुकरणका परिणाम यह हुआ है, कि 
आज सभी प्रधान-प्रधान हिन्दू सम्प्रदायोंके पास अपनी दाशेनिक नींव 


द्श्डे दर्दान-दिग्ददोन [ अ्रध्याय १७ 


री 


मजबूत करनेके लिए अपने-अपने वेदान्त-भाष्य हैं -- 


संप्रदाय भाष्यकार काल 
शंकर (शव) दंकर (मलबार ) ७८८-८२० ई० 
रामानृजीय (वेष्णप). रामानुज (तमिल ) १०२७ (जन्म) 
निम्बाक (वेष्णव) निम्बाक (तेलगू) ११वीं सदी 
माध्व (वेष्णव) आनन्दतीर्थ (कर्नाट) ११९८ (जन्म) 
राधावललभी (वैष्णव) वललभ (तेलगू) १४०१ (जन्म) 
३-वेदान्तसूचत्र 


वेदान्तसूत्रोंको शारीरकसूत्र भी कहा जाता है, क्‍योंकि इसमें जगत्‌ 

और ब्रह्ममको शरीर और शरीरधारी>-”शारीरकके तौरपर ब्रणित किया 

--जो कि शंकरके मतके खिलाफ जाता है। दूसरा नाम' ब्रह्ममीमांसा 

है, जो कि कर्ममीमांसा (>>मीमांसा ) की तुलनासे रखा गया हूँ । वेदान्त- 

सूत्रमें चार अ्रध्याय और हर अध्यायमें चार-चार पाद है, जिनमें सूत्रों 
की संख्या इस प्रकार है-- 


अध्याय पाद सूत्र-संख्या अ्रधिकरण (प्रकरण ) विषय 

१ १ ३२ ११ ) उपनिषद्‌ सिर्फ ब्रह्म- 
२ रे३े ६ को जगत॒की उत्पत्ति स्थिति 

. है. ४४ १० | प्रलयका कारण मानती 

) हैं। 
४ २९ ८ यूक्तिसि भी जगत 
श्३े८ | कारण ब्रह्म है, प्रधान 
आदि नहीं । 


इनके अतिरिक्त श्रीकंठ, बलदेव और भाष्करके भी भाष्य हें, 
यहापि उनका आज कोई धार्मिक संप्रदाय मोजद नहीं है । हालमें जब रासा- 
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अध्याय. पाद सूत्र-संख्या अधिकरण विषय 
(प्रकरण ) 

्‌ १ ३६ १० दूसरे दर्शनोंका खंडन 

२ 65 दर 

३ श्र 9 | चेतन और जड़ 
ही रे | प्राण और इन्द्रियाँ 
१४६ क्‍ 

रे १ २७ ६ . - पुनर्जन्म 

२, ४० ८ स्वप्न, सुषप्ति आदि 
अवस्थायें । 

३ डे २६ उपनिषदके सभी उप- 
देशों (विद्याओ्रों)का प्रयो- 
जन ब्रह्मज्ञानसे ही मुक्ति; 

डे १६. १५ किन्तु कर्म भी सहकारी । 

रे श्पर 
है ९ १६ ११ जह्मज्ञानका फल शरी- 
र्‌ २० ११ रान्तके बाद मुक्तकी यात्रा | 
रे १५ भू अन्तिम यात्राका मार्ग 
8. ६ मरनेके बाद मुक्तकी” 

(६. ७६. १५१ अवस्था और अधिकार । 

शव 


४..वेदान्तका प्रयोजन उपनिषदोंका समन्वय 
जिस तरह जैमिनिने ब्राह्मण और उसके कर्मकांडका अन्धाधुंध समर्थन 


ननन्‍्दी वेष्णबोंने अपनेको रामानुजी वेष्णवोंसे स्वतंत्र रुंप्रदाण स्थित करनेका 
प्रयास किया, तो किसी विद्वानुके वेदान्तभाष्यकों रामामन्द-ऋष््यके नामससे. 
प्रकाशित करता जरूरी समझा । 
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किया है, वही काम वादरायणने उपनिषदके संबंधर्में अपने ऊपर लिया। 
पहिले अ्रध्यायके चतुर्थे पाद तथा दूसरे शअ्रध्यायके प्रथम और, द्वितीय 
पाद--५४४५ सूत्रोंसेसे १०७--को छोड़ बाकी सारा ग्रंथ उपनिषद्की 
शिक्षाओं, और विद्यात्रों (--विशेष उपदेशों)पर बहस करनमेमें लिखा 
गया है और इन १०७ सूत्रोंमें भी अधिकतर उपनिषद्‌-विरोधी विचारोंका 
खंडन किया गया है । 

वेदान्तका प्रथम सूत्र है अ्रब यहाँसे ब्रह्मकी जिज्ञासा” शुरू होती है; 
इसकी तुलना कीजिये मीमांसाके प्रथम सूत्र-- अब यहाँसे धर्मकी जिज्ञासा” 


शरू होती ह--से । ब्रह्म क्या है, यह दूसरे सूत्रमें बतलाया है..इस । 


(>-जगुत्‌ ) का जन्म श्रादि (स्थिति और प्रलय ) जिससे (वही ब्रह्म है) ।” ' 


बट... 
यहाँ सत्रेकारने ब्रह्मकी सिद्धिमे अनमान प्रमाणका प्रयोग किया है, हर 


वस्तुका कोई कारण होता हैँ, इसलिए जगत्‌॒का भी कारण होना चाहिए 
इस तकंसे उन्होंने जगत्‌-ख्रष्टा ब्रह्मको सिद्ध किया। तो भी वादरायण 
ब्रह्मकों त्कसे सिद्ध करनेपर उतने तुले हुए नहीं मालूम होते, इसलिए 
सबसे भारी हेतु ब्रह्मके होनेमें तीसरे सूत्रमें दिया है-- क्योंकि शास्त्र 


भ््‌ 


(<“उपनिषद्‌) इसका प्रमाण है” (शब्दार्थ है “क्योंकि शास्त्र उसकी 


योनि है), और वह (शास्त्रका प्रमाण होना, सारे उपनिषदोंका) 


# 


सर्वंसम्मत (समन्वय) हे ।” बाकी सारा वेदान्त-सूत्र एक तरह इसी 
“चौथे सूत्रकी विस्तृत व्याख्या हैँ । 
सर्व-सम्मत या समन्वय साबित करनेमें वादरायणने एक तो उपनिषद्‌- 


के भीतरी विरोधोंका परिहार करना चाहा है, दूसरे यह साबित किया हैं 


कि भिन्न-भिन्न उपनिषद्‌-वक्‍्ताप्रोंने जो ब्रह्मज्ञान-संबंधी खारा-खास उपदेश 


 (जलविद्यायें) दिए हैं, वह, सभी उसी एक ब्रह्मके बारेमें हैं । ब्रह्म, जीव, 


जगत्‌ आदिके बारेमें अपने सिद्धान्त क्या हैं, और विरोधी दाशनिक 


' तेस्िरीय उपनिषद्‌ ३३११ में “जिससे ये प्राणी पेवा हुए . . . के 
आशयको इस सुत्रमें व्यक्त किया गया है।.. बेदान्तसूत्र ११४४ ' 
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सिद्धान्त यूक्तिसंगत नहीं हैं, इतना और ले लेनेपर वेदान्तसूत्रमें प्रति- 
पादित सारी बातें आरा जाती हैं, जैसा कि पहिले दिए नक्दोंसे मालूम होगा । 

(विरोध-परिहार )--उपनिषद्के ऋषियोंने जगत्‌के मूलकारणके 
ढूँढ़नेका प्रयास किया था, और सभी एक ही रायपर नहीं पहुँचे--उदा- 
हरणाथे सयुग्वा रैक्‍्व जल (>-ञ्राप )कों मूलकारण मानता था; पिछले 
उपनिषदोंमें कपिल भी ऋषि माने गए हें, वह प्रधानकों मूलकारण 
मानते थे। इसलिए वादरायणके लिए यह ज़रूरी था, कि उपनिषद्के 
ऐसे वक्‍तव्योंके पारस्परिक विरोधको दूर करें । ग्रंथकारने पहिले अ्रध्यायके 
पहिले पादके पाँचवें सूत्रसे विरोध-परिहारको शुरू किया है । 

(१) प्रधान (>-प्रकृति)को उपनिषद्‌ मूलकारण नहीं मानता-- 
उहालक आरुणिने अपने पुत्रकों ब्रह्मका उपदेश करते हुए कहा था-- 
“सौम्य ! यह पहिले एक अद्वितीय सद (>-अस्ति रूप) था।. . . . 
उसने ईक्षण (--कामना ) किया कि “में बहुतसा होऊँ ।” यहाँ जिस सद्‌, 
एक, अद्वितीय तत्त्वके अस्तित्वको सृष्टिसे पहिले आरुणि स्वीकार करते हें, 
बहू कपिल-प्रतिपादित प्रधान (+->प्रक्ृति )।पर भी लागू हो सकता था; 
फिर कहीं जगतृका जन्म ब्रह्मसे मानना कहीं प्रधानसे, यह परस्पर-विरोधी 
बात होती; इसी विरोधको दूर करते हुए वादरायणने कहा है -- अ- 
शब्द (--उपनिषद्के शब्दोंसे न प्रतिपादित प्रधान, यहाँ अभिप्रेत ) नहीं 
है, क्योंकि यहाँ ईक्षण (का प्रयोग किया गया है, और वह जड़ प्रधानके 
लिए इस्तेमाल नहीं हो सकता) ।” प्रश्न हो सकता है, शब्दोंका' 
प्रयोग कितनी ही बार मुख्य नहीं गौण अर्थर्में भी किया जाता है, उसी 
तरह आगे होनेवाली बातकों काव्यकी भाषामें ऋषिने ईक्षण किया 
कहा होगा । उसका उत्तर है-“गौण नहीं है, क्योंकि (वहाँ उसी सत्‌के 
लिए ) आत्म शब्द (का अयोग आया है, जो कि जड़ प्रधानके लिए नहीं 
हो सकता) ।” यही नहीं “उस (सत्य) में निष्ठावालेकों मोक्ष पानेकी 





' छान्‍्दोग्य ६६२१; देखो पृष्ठ ४५४ भी ।. बे० सु० ११५-८ 
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बात कही है। (प्रधान अभिप्रेत होता तो मुमुक्षु इ्वेतकेतुके लिए अन्तमें 
उस प्रधानको हेय>>त्याज्यके तौरपर बतलाना चाहिए था) 'हेय होना 
न कहना भी (यही सिद्ध करता है, कि आरुणि सत्से प्रधानका अर्थ नहीं लेते 
थे)। आरुणिने उपदेशके आरम्भ हीमें “/एकके जाननेसे सबका ज्ञान” 
होता है, इसे मिट्टीके पिड और मिद्ठीके भांडोंके उदाहरणसे बतलानेकी 
प्रतिज्ञा (दावा) की थी, चेतन (--पुरुष ) उसी तरह प्रधानका कारण 
नहीं हो सकता, इसलिए “(उस ) प्रतिज्ञाके विरोध (का ख्याल करने ) से” 
भी यहाँ सदसे प्रधान अभिप्रेत नहीं है। आगे इसी उपदेशमें स्वप्नमें 
प्रुष (>-जीव ) के उस सत्‌के पास जानेकी बात कही है, इस “स्वप्नमें 
जाने (की बात) से” भी प्रधान अभिप्रेत नहीं मालूम होता | यही नहीं . 
जैसे यहाँ 'सद ही अकेला पहिले था” कहा गया है, उसी तरह ऐतरेय उप- 
निषदमें' “आत्मा ही अकेला पहिले था” कहा गया है; इस “एक तरहकी 
(वर्णन) गति (>-शैली )से”' भी हमारे पक्षकी पृष्टि होती है । और 
खुद आत्माका शब्द भी सत॒के लिए वही” “सुना गया (श्रुतिनें कहा) 
है इससे भी । 

इसी तरह आनन्दमय में मथ (धातुमय)से जीवात्मा श्रभिप्रेत 
नहीं है, बल्कि वहाँ भी यह ब्रह्म वाचक है । 

(२) जीवात्मा (और प्रधान) भी मूल कारण नहीं--तैत्तिरीय 
“पनिषद्में ' कहा है-- उसी इस आत्मासे आकाश पैदा हुआ, आकाशसे 
वायु, वायूसे आग, आगसे जल, जलसे पृथिवी , . . विज्ञान (>-भआ्ात्मा ) को 
यदि ब्रह्म जानता है. . . .तो सभी कामनाश्रोंको प्राप्त करता है। उस 

(>-विज्ञान) का यह शरीर (में रहने ) वाला ही आत्मा है, जो कि पहिलेका 


'छां० ६१११, देखो पृष्ठ ४५३ भी।. बे० सु० ११४६९ 
“छो० ह८षा१ . बें० सु० १११० “ऐतरेप ११ 
“बे० सु० ११॥११  “छां० ६३२ “अनेन जीवेनात्मया” । 
“बे० सु० श्र ३६३: 
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है। उसी इस विज्ञानमयसे अन्य--अन्तर आनन्दमय आत्मा है, उससे 
यह (विश्व) पूर्ण है ।” यहाँ आत्मासे आकाश आदिकी उत्पत्ति बतलाई 
है, जिससे आत्मा मूलकारण मालूम होता है, और उसी आत्माके लिए 

आनन्दमय”, शरीरवाला” भी प्रयुक्त हुआ है, जिससे जान पड़ता है 
सृष्टिकर्त्तासे यहाँ ब्रह्म नहीं जीवात्मा अभिपष्रेत है । इसका उत्तर बेदान्तके 
आठ सूत्रोंमें दिया गया है -- 

“आनन्दमय (यहाँ जीवके लिए नहीं ब्रह्मके लिए है) क्योंकि (तैत्ति 
रीय उपनिषद्के इसी प्रकरण--ब्रह्मानन्दवल्ली---में आनन्द दब्दकों 
(ब्रह्मके लिए) बार-बार दुहराया गया है ।' 

“मय (सिफं) विकार (मिट्टीका विकार घड़ा मृन्मय, सोनेका विकार 
कंडल सुवर्णमय ) वाचक नहीं हैँ, बल्कि (वह) अधिकता (जैसे सुखमय ) के 

लिए भी होता है । 
। और (वहीं तैत्तिरीयरमें) उस (आनन्द)का (इस आत्माको) 
हेतु भी बतलाया गया है । 

“और (उसी उपनिषदके ) मंत्राक्ष रमें' (जो सत्य ज्ञान अनन्त ब्रह्म ) 
आया है, वही (आनन्दमयसे यहाँ ) गाया (+-वर्णित किया ) गया है ।” 

“ (ब्रह्मसे) दूसरा (जीवात्मा) यहाँ संभव नहीं है (क्योंकि उसमें 
जगत्‌के उत्पादनके लिए आवश्यक सर्वशवितिमत्ता और सर्वज्ञता कहाँ 
हैँ ?)।” हू 

“झौर (यदि कहो कि जीवात्मा और ब्रह्म एक ही हैं, तो यह गलत है) 
क्योंकि (दोनोंमें) भेद बतलाया गया हे ।--( उसी इस विज्ञानमय 
(जीव ) से अन्य>-अन्तर आनदन्मय आत्मा है ) । 

उसने कामना की” यहाँ जो “कामसा करना आया है, उससे 
(शब्द-प्रमाँण-बहिष्कृत ) अ्नतुमान-गम्य (--प्रधान) भी नहीं लिया जा 
सकता । 


*बे० सू्‌० १॥१॥ १३०२० "ल्ै० छउ० राह रैतृू० 3० २१ 
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“आर फिर इस (आत्मा)के भीतर उस (आनन्द )का इस (जीव) के 
साथ योग (>-मिलना ) भी कहा गया है । 

इस प्रकार श्रात्मा शब्दसे यहाँ न जीवको लेकर उसे मलकारण' माना 
जा सकता है, शौर न सय प्रत्ययके विकार अर्थको ले साण्यवाले प्रधानको 
लिया जा सकता । इस तरह उपनिषद्‌ ब्रह्मको ही विश्वके जन्म श्रादिका 
कर्ता मानते हैँ, यह बात साफ 

' “अन्तर”, आकाश”, “प्राण”, “ज्योति” शब्दोंकों भी छान्दोग्य 
उपनिषद्में' जन्मादि-कत्ताके तौरपर कहा गया है। उनके बारेमें भी प्रकृति 
(>>प्रधान ) या प्राकृतिक पदार्थका भ्रम हो सकता है, जिसको सूत्रकारने 
इस पादके आठ संत्रोंमें यह कहकर दूर किया है, कि इनमें शब्दोंके साथ 
जो विशेषण झादि आए हूँ, वह ब्रह्मपर ही घट सकते हैं, जीव या प्रक्ृति- 
पर नहीं । 

(३) जगत्‌ ओर जीव बह्मके शरीर---उपनिषद्के कुछ उपदेश 
ऐसे भी हैं, जिनसे मालूम होता है, कि वक्‍ता जीव और ब्रह्मको एकसा सम- 
भता है; वादरायण शारीरकबाद (-5जीव और जगत्‌ शरीर हैं, श्र ब्ञद्षम 
दशरीरवाला>"-शारीरक, शरीर और शरीरवालेको श्रभिन्न समभनता आम- 
तौरसे प्रचलित है, अथवा तीनों मिलकर एक पूर्ण ब्रह्म हें)को मानते 
जरूर थे, किन्तु वह जीव ही ब्रह्म है इसे माननेके लिए तैयार न थे; इसलिए 
जहाँ कहीं ऐसे अभ्रमकी संभावना हुई 8, उसे उन्होंने बार-बार हटानेकी कोशिश 
की है, इसे हम आगे बतलायेगे । कौषीतकि उपनिषद्‌ में इसी तरहका 
एक प्रकरण आया है, जिसमें प्राण को लेकर ऐसे अ्रमकी गुंजाइश 
हे--दिवोदासूका पुत्र प्रतर्दन (देवासुर-संग्राममें) युद्ध (-विजय ) तथा 


ते० २७ “बह (ब्रह्म ) रस है, इसको हू? पाकर यह (जीब ) प्रानन्वी 
होता है।” 
: निम्नस्थलोमें--छां० १४३४६; छाँ० १॥६।१; छाँ० 
११११॥४५; छां० १११४ कौ० उ० ३॥१,६ 
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पराक्रमसे इन्द्रके प्रिय धाम (इन्द्रलोक) में पहुँचा । उसे इन्द्रनें कहा-- 
. तुझे वर देता हूँ । उसने उत्तर दिया--मनुष्योंके लिए जो 
हिततम वर हो ऐसे वरको तुम ही चुन दो ।, . . .इच्द्रने कहा--मिरा 
ही ज्ञान प्राप्त कर . . . .में प्रज्ञात्मा (--प्रज्ञास्वरूप) प्राण हूँ; मुझे आयु, 
अमृत समझ उपासना कर ।” यहाँ प्राणकी उपासना कहनेसे जान पड़ता 
है कि वह ब्रह्मकी भाँति उपास्य है, तथा इन्द्र (एक जीव )के कहनेसे वह 
जीवात्माका वाचक भी मालूम होता है । सूत्रकारने इस सन्देहकों दूर करते ' 
हुए कहा -- 
. (यहाँ) प्राण (पहिले) जैसा ही (ब्रह्मवाचक) है, क्योंकि (आगे 
. कहे गए विशेषण तभी) संभव हैं ।” 
. शबिक्‍्ता (इन्द्र) अपने (जीवात्माकी उपासना)का उपदेश करता 
है, यह (माननेकी ज़रूरत) नहीं, क्योंकि (वक्ता इन्द्र )में आत्माका 
आस्तरिक संबंध बहुत अधिक (ब्रह्मसे व्याप्त हक सलिए ब्रंह्मभूतके तौरपर 
वहाँ इन्द्रने अपने भीतर प्राण ब्रह्मकी उपासना करनेका उपदेश दिया, न कि 
अपने जीवको ब्रह्म सिद्ध करनेके लिए) ।” 
शास्त्रकी दृष्टिसे भी (ऐसा) उपदेश होता है, जेसे कि वामदेव 
(ने कहा है) ।” बृह॒दारण्यकर्में' कहा है-- इसीको देखते हुए ऋषि 
वामदेवने कहा--में मनु हुआ था और में सूर्य हुआ था। सो आज 
भी जिसे ज्ञान हो गया है--में ब्रह्म हैँ" वह यह सब (--विद्व) होता हैं 
, -इन सबका वह आत्मा होता है ।” वामदेवने जैसे ब्रह्मको अपने 
आत्माके तौरपर समझकर उसके नाते संतु और सूर्यकोी अपना रूप 
(>>दशरीर) बतलाया, बैसे ही इन्द्रका प्राण और अपनी उपासनाके बारेमें 
कहना भी 
( ७) उपनिषदूमें अस्पष्ट ओर स्पष्ट जीववाची शब्द भी: 
ब्रह्मके लिए प्रयुक्त--किंतने ही जीव-वाचक शब्द हैं, जिन्हें उपनिषद्के 


*बें० सू० ११२९-१२ बुं० उ० १४१० ऋक्‌० ३६१४ 
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ऋषियोंने ब्रह्मके लिए प्रयुक्त किया है, इसलिए उन शब्दोंके कारण 
इस भ्रममें नहीं पड़ना चाहिए कि उपनिषद्‌ जीवको ही जन्मादिकारण 
तथा उपास्य मानती है । ऐसे शब्दोंमें कुछ साफ साफ जीव-वाचक नहीं 
हैं, ऐसे अ-स्पष्ट जीववाचक शब्दोंके बारेमें सृत्रकारने दूसरे पादमें कहा 
है; स्पष्ट जीववाचक दाब्द भी ब्रह्मके अथ्थमें प्रयुक्त हुए हें, यह तीसरे 
पादमें बतलाया हैं । क्‍ 
मनोमय , अत्ता (>>भक्षक ), अन्तर (--भिन्न ), अन्तर्यामी, अदृश्य 
(--आँखसे न दिखाई देनेवाला ), वैश्वानर ऐसे शब्द हैं, जो कि कितनी ही 
बार जीवके लिए भी प्रयुक्त हुए हैं; किन्तु ऐसे स्थल' भी हें, जहाँ 
उन्हें ब्रह्मके लिए प्रयुक्त किया गया है, इसलिए विरोधका' भ्रम नहीं . 
होना चाहिए । पहिले अध्यायके दूसरे पादमें' इन्हीं-छे शब्दोंकों ब्रह्मवाची 
“साबित किया गया है । 
द्यौ और पृथि वीमे, रहनेवाला भूमा (ज>॑बहुत), अन्तर, ईक्षण' 
(>+चाह) करनेवाला, दहर (->छोटासा ), अंगुष्ठमात्र, देवताओोंका मधु, 
अंगृष्ठ, आकाश जैसे जीवात्मावाची शब्द कितने ही उपनिषदों में झ्राए हैं, 
इनमें भी जन्मादि कर्त्ता जैसे विशेषण झ्राए हें; तीसरे पादमें' इन्हें ब्रह्म- 
'वाची सिद्ध कर विरोध-परिहार किया गया है। 
इस प्रकार पहिले श्रध्यायके प्रथम तीन पादोंमें ब्रह्म ही जिज्ञास्य 


' देखो ऋमश: छां० ३३४४१; कठ० १॥२२; छां० ४॥१५॥१; 
. “बहु० ३७७७३; सुंडक १११॥५-६; थाँ० ५११६ 

* क्रमशः निम्न सूत्र १-८, ९-१२, १३-१८, १९-२१, २२-२४, २५०३३ 

* ऋमशः सृंडक २३२५; छां० ७४२४१; बहु० ५।८।८; प्रइन ५५५; 
'तै० ८११४१; फठ २४४१२; छां० ३३१११; कठ २॥४१२, २४६।१७; 
छां० ८१४११ 

* ऋमश:ः १-६, ७-८, ६-११, १२, १३-२२, २३०२४, ३०-२२, 
'४0०-४१, ८२-४४ 
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( न्‍ाज्ञानका विषय )तथा जगत्‌का जन्म-स्थिति-प्रलय-कर्त्ता उपनिषदमें 
बतलाया गया हूँ, इस पक्षका सूत्रकारने समर्थन तथा पारस्परिक विरोधों- 
का परिहार किया हैँ । वेदान्त-सूत्रोंमें जिन उपनिषदोंके बचनोंपर ज्यादा 
बहस की गई है, वह ये है--कठ, प्रश्न, मुंड, तैत्तिरीय, ऐतरेय, छान्‍्दोग्य, 
वृहृदारण्यक, कौषीतकि, जिनमें छान्‍्दोग्यके वाक्य एक दर्जनसे अधिक 
सूत्रोंम बहसके विषय बनाए गए हैं। 
५.0 ( व नेंके 

५, वाद्रायणुके दाशंनिक विचार---वादरायणने उपनिषद 
सिद्धान्तोंकी व्याख्या करती चाही; किन्तु वादरायणके सूत्रोंको लेकर 
आजकल, हेत, अद्वेत, द्वेत-अद्वेत, शुद्ध-श्रद्वेत, विशिष्ट-अद्वेत, त्रेत आदि 
कितने ही बाद चल रहे हैं,,और सभी दावा करते हैं, कि वही भगवान्‌ 
वादरायणके एकमात्र उत्तराधिकारी हैं। वादरायणने स्वयं उपनिषद्के 
भिन्न-भिन्न ऋषियोंके मतभेदोंको हटाकर सर्व-समन्वय करना चाहा था, 
किन्तु उपनिषद्में मतभेदके. काफी बीज थे, जिसके कारण अनुयायियोंने 
गुरुकी सर्वंसमन्वय नीतिको ठकरा दिया, और आज वेदान्तके भिन्न-भिन्न 
सम्प्रदायोंमें उससे कहीं जबरदस्त मतभेद है, जितना कि रैक्‍्व; आरुणि या 
याज्ञवल्क्यमें हमने देखा है । यहाँ ब्रह्म, जगत्‌, जीव आदिके बारेमें हम 
वादरायणके अपने विचार देते हें, जिससे पता लगेगा, कि उनके सिद्धान्तोंके 
सबसे समीप यदि किसीका वेदान्त है, तो वह रामानुजका | दि 

(१ ) ब्रह्म उपादान-कारण--जगत्‌का जन्म आदि जिससे है 
इस सूत्रसे ब्रह्मके कर्म--सृष्टिका उत्पादन, धारण और विनाशन-- 
को बतलाया है; साथही अगले सूत्रोंमें उपनिषद्के वाक्योंकी सहायतासे 
सूत्रकारने यह भी बतलाना चाहा, कि जेसे मिट्टी घड़े श्रादिका उपादान 
कारण है, वैसे ही विश्वका (नि्ित्त ही नहीं उपादान-) कारण भी 
ब्रह्म है । यहाँ प्रदन हो सकता है--बह्य, चेतन, शुद्ध, ईश्वर, स्वभाववाला 
है, जब कि जगत्‌ अचेतन, अशुद्ध, श्रनीशवर (+-पराधीन ) है, फिर कारणसे 

*बे० सु० ११४२ 

४९ 
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कार्य इतना विलक्षण (--अ-समान ) स्वभाववाला क्यों ? इसका समाधान 
करते हुए वादरायण कहते हैं--(कारणसे कार्यका विलक्षण होना) देखा 
जाता है । मक्खियाँ या तितल्तियाँ अपने अ्रंडोंसे जिन कीड़ोंकी पैदा करती 
हैं, वह अपनी मातृव्यवितसे बिलकुल ही विलक्षण होते हैं; और इन कीड़ोंसे 
जो फिर मक्खी या तितली पैदा होती हें, वह अपने मातृस्थानीय कीड़ोंसे 
विलक्षण होती हँ। (देखिये वेज्ञानिक भौतिकवादका गुणात्मक-परि- 
वत्तन कैसे स्वीकारा जा रहा है ! ) सृष्टिसे पहिले उसका असद होना 
जो कहा है वह सर्वथा भ्र-भावके श्र॒र्थमें नहीं है, बल्कि जिस रूपमें कार्य-रूप 
जगत्‌ है, उसका प्रतिषेध करके कार्यसे कारणकी विलक्षणताको ही यहू पुष्ट 
करता है । उपादानकारण माननेपर कार्य (जगत्‌ ) की अशुद्धता, परवशता 
आदिके ब्रह्मपर लागू होनेका भय नहीं है, क्योंकि उसका दृष्टान्त यह्‌ 
हमारा शरीर मौजूद है,--यहाँ शरीरके दोषसे आत्मा लिप्त नहीं है, 
इसी तरह जगत॒के दोषसे उसका शारीरक (>-आत्मा ) लिप्त नहीं होगा । 
ब्रह्मसे भिन्न प्रधानको कारण माननेसे और भी दोष उठ खड़े होंगे ।--- 
प्रधान जड़ है, प्रुष बिलकुल निष्क्रिय है; फिर प्रधान, पुरुषका न योग 
हो सकता है, और न उससे सृष्टि ही उत्पन्न हो सकती है । तकंसे हम किसी 
एक निरंचयपर नहीं पहुँच सकते, तक एक दूसरेको खंडित करते रहते हें, 
इस लिये उपनिषद्के वचनकों स्वीकार कर ब्रह्मको जगत्‌का उपादान- 
कारण मान लेना ही ठीक है। 

'बरह्मसे जगत भिन्न नहीं है, यह उद्दालक आरुणिके' “मिट्टी ही सच 
है, (घड़ा आदि तो) बात कहनेके लिए नाम हूँ” इस बचनसे स्पष्ट है; 
क्योंकि (जिस तरह मिट्टीके होनेपर ही घड़ा मिलता है, वैसे ही ब्रह्मके ) 
होनेपर ही (जगत्‌ ) प्राप्त होता है; और कार्यके कारण होनेसे भी ब्रह्मसे 
जगत्‌ भिन्न नहीं । जैसे (सूत) पटसे (भिन्न नहीं) वैसे ही ब्रह्म जगतृसे 


' बें० सू० २१।६-७, ६-१२ भावा्ें। 
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भिन्न नहीं | जंसे (वही वायु) प्राण अपान आदि कितने ही रूपोंमें देखा 
जाता है, वेसे ही ब्रह्म भी जगत्‌के नाना रूपोंमें दिखाई पड़ता है । 

जगत्‌को ब्रह्मसे अभिन्न कहते हुए जीवको भी वैसा ही कहना पड़ेगा, 
फिर यदि जीव ब्रह्म है, तो अपनेको बंधनमें डालकर वह स्वयं क्‍यों अपने 
हितका न करनेवाला हो गया ? यह प्रइन नहीं हो सकता; क्योंकि ब्रह्म जीव 
भर ही नहीं उससे अधिक भी है, यह भेद करके बतलाया' गया है ।-- जो 
आत्मामें रहते भी आत्मासे भिन्न हैँ, जिसे आत्मा नहीं जानता, जिसका 
कि आत्सा शरीर है.।” पत्थर आदि (भौतिक पदार्थों ) में उस (--ब्रह्म ) के 
विशेष गुण संभव नहीं, वेसे ही जीवमें भी वह सम्भव नहीं है । इसलिए 
' जहाँ जीव जगतसे ब्रह्मके अनन्य होनेकी बात कही गई है, वहाँ आत्मा 
ओर आत्मीय (>-शरीर ) भावको लेकर ही समभना चाहिए । यह भी 
स्मरण रखना चाहिए कि ब्रह्म जगत्‌की सृष्टि करनेमें साधनोंका मुहताज 
नहीं है, बल्कि: जेसे दूध स्वय॑ दही रूपमें बदल सकता है, वसे ही ब्रह्म भी 
अपने संकल्प (+>कामना) मात्रसे जगत्‌की सृष्टि कर सकता है; देव 
आ्रादि अपने-अपने लोकोंमें ऐसा करते हें, यह शास्त्रसे मालूम है । 

प्रश्न हो सकता है, ब्रह्म तो एक अखंड पदार्थ है, यदि वह जगत्‌के 
रूपमें परिणत होता है, तो संपूर्ण शरीरसे परिणत होगा, अन्यथा उसे 
ग्रखंड नहीं कहा जा सकता । किन्तु इसंका उत्तर यह है कि उस 
परमात्मामें ऐसी बहुत सी विचित्र शक्तियाँ हैँ, जिन्हें कि श्रुति हमे 
बतलाती है । उसी विचित्र दक्तिसे यह सब संभव है और इतना होनेपर 
भी वह निरविकार रहता है। क्‍ 

(२) सृष्टिकत्तो'--ब्रह्म स्रष्टा (+>जन्मादि कर्त्ता) कहा गया है; 
किन्तु सवाल होता है, उस नित्य मुक्त तृप्त ब्रह्मको सृष्टि करनेका 
प्रयोजन क्या है ? उत्तर है--लोकमें जैसे अपेक्षित नित्य मुक्त तृप्त 


!बे० सू० २१२१-३१ बृह० ५७२२-३१ भावार्थ । 
* ० सू० २१३२-३६ भावार्थ । 
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महाराजा भी लीला (>>खेल) मात्रके लिए गेंद आदि खेलते हें, वेसे ही 
ब्रह्म भी सृष्ठिको लीलाके लिए करता है । जगत्‌की विषमता या कऋ्रताको 
देखकर ब्रह्मपर शआाक्षेप नहीं करना चाहिए, क्योंकि ब्रह्म तो जीवोंके 
कर्मकी अपेक्षासे वैज्ा जगत्‌ बनाता है; और यह कर्म अ्नादि कालसे 
चला आझ्राया है, इसलिए जगत्‌की सृष्टि भी धअनादिकादणे जारी है। 
प्रधान या परमाणुकों जगत्‌॒का कारण मानकर जो बातें देखी जाती हैं, 
वह अधिक पूरे निर्दोष रूपमें सिद्ध हो सकती है, यदि ब्रह्मकों ही एकमात्र 
निमित्त-उपादानका रण माना जाये । 

इस तरह वादरायण जगत्‌, जीव, ब्रह्मको एक ऐसा शरीर मानते हैं 
जो ठीनोंसे मिलकर पूर्ण होता है, और जो सारा मिलकर सजीव सशरीर 
ब्रह्म ही नहीं है, बल्कि जिसमें एक 'अवयव”के दोष उस अखंड ब्रह्मपर 
लागू नहीं होते। कैसे ? इसका जो उत्तर वादरायणने दिया है, वह 
बिलकुल असन्तोषजनक है, तथा उसका आधार शब्द छोड़ दूसरा प्रमाण 
नहीं है । 

(३ ) जगत्‌ --जगत्‌ ब्रह्मका शरीर है, जगत॒का उपादानकारण 
ब्रह्म है, दोनोंमें विलक्षणता है, किन्तु कार्य कारणकी यह विलक्षणता बाद- 
रायण स्वीकार करते हैं, यह बतला चुके हें । वादरायणने कहीं भी जगत्‌को 
माया या काल्पनिक नहीं माना है, और न उनके दर्शनसे इसकी गंघ' 
भी मिलती है कि “ब्रह्म सत्य है, जगत्‌ मिथ्या है ।”' 

किन्तु जगत्‌ उत्पत्तिमान्‌ है, पुथिवी, जल, तेज, वायु ही नहीं श्राकाश भी 
उत्पत्तिमान्‌ है । वादरायण दूसरे दर्शनोंकी भाँति श्राकाशको उत्पत्तिरहित 
नहीं मानते, इसे उन्होंने “उसी आत्मासे आकाश पैदा हुआ झ्रादि उपनिषद्‌- 
वाक्योंसे सिद्ध किया है। झआकाशकी भाँति दूसरे महाभूत--पृथिवी, जल,' 
तेज, वायू तथा इन्द्रियाँ और मन भी उत्पन्न हैं, और उनका कारण ब्रह्म है । 

* *ब्रह्म सत्य जगल्मिष्या।” . 'तैत्तिरीय २४१ 

* बे० सू० शर३।१-१७ 
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(४) जीव (क, ख ) नित्य ओर चेतन--जगत्‌ ब्रह्मका शरीर 
है, बसी ही जीव भी ब्रह्मका शरीर है; ब्रह्म दोनोंका ही अन्तर्यामी आत्मा 
है--याज्ञवल्क्यका यह सिद्धान्त' वादरायणके ब्रह्मवगादका मौलिक आधार 
मालूम होता है; साथ ही वह जगत्‌को ब्रह्मसे उत्पन्न मानते हैं, यद्यपि 
उत्पन्नका श्रर्थ वह माया या रस्सीमें साँप जैसा भ्रम नहीं मानते । 
ब्रह्म और जगत्‌के अतिरिक्त एक तीसरी वस्तु भी है, जिसकी सत्ताकों 
वह स्वीकार करते हें, वह है जीवात्मा जो कि संख्यामें अनेक है । इनमें 
ब्रह्म स्वरूपसे ही श्रनादि कूटस्थ नित्य है । जगत्‌ अनादि है क्योंकि जिन 
कर्मोकी अपेक्षासे ब्रह्म लीलाके लिए उसे बनाता है, वह अनादि है । जगत्‌ 
स्वरूपसे नहीं प्रवाहसे अनादि है, इसीको बतलाते हुए सूत्रकारने कहा है 
-- शअ्रुतिसे आत्मा ' (पृथिवी आदिकी भाँति उत्पत्तिमान्‌) नहीं (सिद्ध 
होता ), बल्कि उनसे (उसका ) नित्य होना (पाया) जाता है । “ (वह) 
चेतन न जन्मता हैँ न मरता है।” “तनित्योंमें (जीवोंमें वह ज्ह्म ) नित्य है। 
-“आदि बहुतसे उपनिषद्‌-वाक्य इस बातके प्रमाण हेँं।” आत्मा ज्ञ 
(स्लचेतन) है । 

(ग) अगु-स्वरूप आत्मा--जीवके शरीर छोड़कर शरीरान्तर 
लोकान्तरमें जान॑की बातसे उसका अ्रणु (--सूक्ष्म) रूप होना सिद्ध होता । 
“यह गआात्मा भ्रणु है” यह स्वयं श्रुतिने कहा है । श्रुति (+-उपनिषद्‌ ) में 
यदि कहीं महा[न्‌का शब्द आया है, तो वह जीवात्माके लिए नहीं परमात्मौी 
(स्ज्ब्रह्म )के लिए है । अणु तथा हृदयमें अवस्थित ,होते भी आत्मा चन्दन 
या प्रकाशकी भाँति सारे देहमें अपनी चेतनासे व्याप्त कर सकता है । 'जसे 
गंध (अपनें द्रव्य पृथिवीका गुण होते भी उससे भिन्न है, वेसे ही ज्ञान 
भी आत्मासे ) भिन्न है ।” कहीं-कहीं यदि ग्रात्माको ज्ञान या विज्ञान कहा 


'बह० शाणारे-२३.. वबें० सू० शहद. कठ २१८ 
* इबेताइवतर ६११३. 'बें० सू० २३१६-३२ भावार्थ। 
* मुंडक ३३१६ 
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गया है, तो इसलिए कि ज्ञान आरात्माका सारभूत गुण है, और इसलिए भी 
कि जहाँ जहाँ भ्रात्मा है, वहाँ विज्ञान (>>ज्ञान ) जरूर रहता & । यदि कभी 
विज्ञान नहीं दीख पड़ता, तो मौजूद होते भी बाल्यावस्थामों जैसे (शिक्ुमें) 
परुषत्व नहीं प्रकट होता, वेसे समझना चाहिए। ज्ञान शरीरके भीतर तक 
ही रहता है, इससे भी आत्मा भ्रणु (--एक-देशी ) सिद्ध होता है । 

(घ) कत्तो आत्मा--आ्रात्मा' कर्त्ता है, इसके प्रभाण श्रुति 
भरे पड़े हैें। और उसके कर्त्ता न होनेपर भोकक्‍ता मानना भी गलत 
होगा, फिर (सांख्य-योग-सम्मत) समाधिकी कया ज़रूरत ? श्रात्माको 
कर्त्ता माननेपर उसे किसी वक्‍त क्रिया करते न देखनेसे कोई दोष नहीं, 
बढ़ईमें अपने काम करनेकी (--कत्तृत्व) शक्ति है, किन्तु वह किसी वक्‍त 
उसको इस्तेमाल करता है, किसी वक्‍त न इस्तेमाल 'कर चुप बेठा रहता 
है। जीवकी यह कतृत्व शक्ति परमात्मासे मिली है, यह श्रुतिसे' सिद्ध 
है। शक्तिके ब्रह्मसे मिलनेपर भी चूँकि जीवके किए प्रयत्नकी अपेक्षासे वह 
कार्यपरायण होती है, इसलिए पुण्य-पापके विधि-निषेध फ़जूल नहीं, और 
न जीवको बेकसर दंड भोगनेकी बात उठ सकती है । 

(ड) ब्रह्यका अंश जीव है'--.जीवात्मा ब्रह्मका अंश है, यह उपनि 
षद-सम्मत विचार वादरायणको भी स्वीकृत हैँ। प्रश्न हो सकता 
है, शुद्ध ब्रह्मका अंश होनेसे जीव भी शुद्ध हुआ, फिर उसके पृण्य-पापके 
संबंधर्मे विधि-निषेधकी वया आवश्यकता ? (वादरायण छुश्नाछत जात- 
पाँतके कट्टर पक्षपाती: हैं, इस बारेमें उन्हें वेदान्त कुछ भी सिखलानेमें 
असमर्थ है,) इसीलिए वह सम!धान करते हूँ, कि देह-संबंधसे विधि-भिषेध 

गी ज़रूरत होती है, जैसे आगके एक होनेपर भी अग्निहोन्री ब्राह्मणके घरकी 
आग ग्राह्मय है और श्मशानकी त्याज्य । जीव ब्रह्मका अश्रंश है, साथ 
ही अणू भी है, इसलिये एक जीवके भोगके दूसरेमें मिल जानेका डर 


'बें० सू० श३े३३-४१.. | बहु० ४११८; तैजि० २४५१ 
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नहीं है, क्योंकि प्रत्येक जीव एक दूसरेसे भिन्न है । 

(व) जीव ब्रह्म नहीं है--यद्यपि शरीर शरीरी भावसे वादरायण 
जीवको ब्रह्मके अन्तर्गत उसका अभिन्न श्रंश मानते हैं, किन्तु जीव और 
ब्रह्मके स्वरूपमें भेदको साफ रखना चाहते हैं।। “और (जीव तथा ब्रह्मके ) 
भेदको (उपभनिषदमें) कहनेसे (दोनों एक नहीं हैं) ।” इस सूत्रको वाद- 
रायणने पहिले अध्यायमें ही तीन बार दुहराया “भेदके कहनेसे 
(ब्रह्म जीवसे ) अंधिक है” भी कहा है, और अन्‍्तमें' मुक्त होनेपर भी 
'जगत्‌ बनाने आदिकी बात छोड़ जीव और ब्रह्ममें सिर्फ भोग भरकी समानता' 
होती है, कह कर वह ब्रह्म और जीवंको एकताको किसी अवस्थामें 
'संभव नहीं मानते । 

(छ) जीवके साधन--अ्रणु-परिमाणवाले जीवके क्रिया और 


ज्ञानके साधन ग्यारह इन्द्रियाँ हें --चक्षु, श्रोत्र, त्राण, जिह्वा, त्वक्ू--पाँच 


ज्ञान-इन्द्रिय; वाणी, हाथ, पेर, मल-इन्द्रिय, मूत्र-इन्द्रिय--पाँच कर्म-इन्द्रिय 
'और ग्यारहवाँ मन । ये सभी इन्द्रिय उत्पत्तिमान्‌ (--अनित्य) और अणु 
(--एकदेशी ) हैं । 
न ग्यारह इन्द्रियोंके अतिरिक्त प्राण (--श्रेष्ठ ) भी जीवके साधनोंमें 
है, और बह भी अनित्य तथा अणु है। 

(ज) जीवकी अवस्थाय--स्वप्न, सुषुप्ति, जागृत, मूर्छा जीवकी 
भिन्न-भिन्न अवस्थायें हैं । स्वप्नकी वस्तुयें माया मात्र हैं । स्वप्न ब्रह्मकै 
संकल्पसे होता है, तभी' तो स्वप्नसे अच्छी बुरी घटनाश्रोंकी पूर्व-सूचना 
'मिलती है। स्वप्नका अभाव सुषृप्तिमें होता है। बातोंकी अनुस्मृतिसे 
सिद्ध है, कि सुष॒प्तिके बाद जागनेवाला पहिला ही आत्मा होता है । मूर्छी 
श्राधा मरण है । 


'बे० सु० शशि८ष; शशरर; शश्ड बे० सु० शशरर 
'बे० सु० टाडी १७, २१५. यहीं शा४डा४-५ जहीं २४१; २४६ 
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(क) कम--पहिले बतला चुके हैं', कि जगत्‌ बनानेमें ब्रह्मकों 
भी जीवके कर्मकी अपेक्षा पड़ती है । वस्तुत: जगत्‌में--मानव समाजमें---- 
जो विषमता देखी जा रही, जिस तरह हजार में ६९९० मनृष्य श्रम करते ' 
करते भूखे मरते हें, और १० बिना काम किये दूसरेकी कमाईसे भौज 
करते हैं, जिनको ही देखकर परोहितोंने देवलोककी कल्पना की | फिर 
प्राणि-जगत्‌--मन्‌ प्यसे लेकर सूक्ष्मतम कीटों तक--४ं छिश एसपा रेप 
संघार मचा हुआ है, वह जगतके रचयिता ब्रह्मकी भारी हृदयहीन, क्रूर ही 
साबित करेगा, इससे बचनेके लिए उपनिषद््े (पूर्व॑जन्मके) कर्मवाले 
सिद्धान्तको निकाला। समाजकी तत्कालीन अ्रवस्था---शोबक और शोपित, 
दास और स्वामी प्रथा--के जबर्दस्त पोषक वादरायणने उसे दुृहरा दिया। 
कर्म तो एक समयमें किए जाते हैं, फिर उससे पहिले जगत्‌ केसे ? इसके 
उत्तरमें कह दिया, कर्म अनादि है । 

(अ) पुनजन्म--पुनर्जन्मके बारेमें भी बादरामणने उपनिषद्‌के 
विचारोंको सुव्यवस्थित रूपसे एकत्रित किया हैं। प्रवाहण जेंबलिके 
“पानीके पुरुष रूप धारण करने” के उपदेशको सामने रख वादरायण कहते 
हँ---जब जीव शरीर छोड़ता है, तो सूक्ष्म भूतों (>>सुक्ष्म शरीर )के साथ 

(-कर्म ) के साथ लौटता है ।--वादरायणके पिता दादरिके मतरो उपनिपद्म 
श्ये चरण' शब्दसे सुकृृत दुष्कृत अ्भिष्रेत है, जिसके साथ कि परलोकरो 
लौटा प्रुष इस लोकमें फिरसे जीवन आरम्भ करता है। चन्द्रजोक वही 
जाते हैं, जिन्होंने कि पुण्य किया है। नये शरीरमें ्रानेके लिए चन्द्रमासे 
मेघ, जल, अन्न आदिका जो रास्ता उपनिषद्'ने बतलाया है, उसमें देरी 
नहीं होती । जिन धान आदि अनाजोंके साथ हो जीव मातृगर्भ तक 
पहुँचता है, उनमें वह स्वयं नहीं दूसरे जीवके भ्रधिष्ठाता होते समय ऐसा 
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करता हैं। उस अनाजके खानेके बाद फिर रज-वीयेका योनिमें, संयोग 
होता है, जिसके बाद शरीर बनता है। 

(५) मुक्ति--ब्रह्मको प्राप्त हो जीवके अपने रूपमें प्रकट होनेकी 
मुक्ति कहते हैं । जीवका अपना स्वरूप अविद्यासे ढँका रहतां है, जिसके 
खोलनेके लिए उपनियद्-विद्यादी ज़रूरत पड़ती है 

(क) मुक्तिके साधन --बादरायप बिद्या (>-बह्मज्ञान) को मुक्तिका 
खास साधन मानते हैं, जिसमें कर्म भी सहायक हें । 

(9) ब्रह्म-विद्या--उपनिणद्क्के भिन्न भिन्न ऋषियोंने ब्रह्मकों सत्‌, 
उद्गीथ, प्राण, भूमा, पुरुष, दहर, वेइवानर, आनन्दमय, अक्षर, मधु, आदिके 
तौरपर ज्ञान द्वारा उपासना करनेकी वात कही है, इन्हींके नामपर इनके 
. बारेमें किए गए उपदेश सदू-विद्या, उद्गीथ-विद्या, प्राण-विद्या आदि 
नामोंसे पुकारे जाते है । वादरायण इसी' (+-विद्या ) से पृरुषार्थ (+-मोक्ष )- 
की' प्राप्ति मानते हें ।' जैमिनि पुृरुषार्थ (>-स्वर्ग )में कर्मकी प्रधानता 
मानते हें और विद्याकों गअर्थवाद; इसके लिए वह अश्वपति कंकय जैसे 
ब्रह्मवेता का उदाहरण देते हुए कहते हू कि ब्रद्मयवेत्ताओंका यज्ञ करनेका 
आचार भी देखा जाता है । वादरायण जेमिनिसे मतभेद प्रकट करते हुए 
'कहते हैँ. (स्वर्गंसे कहीं) भ्रधिक (ब्रह्मके) उपदेशसे (--विद्यासे ही) 
बसा (मोक्ष मिलता है) ॥ ब्रह्मवेत्ताके लिए यागादि कर्म करना सर्वेत्र 
नहीं देखा जाता । कोई कोई उपनिषद्के ऋषि गृहस्थ आदिके कर्मकांडको 
ऐच्छिक भी बतलाते हें ।' श्रौर कुछ तो कर्मके क्षयकों भी बतलाते हूं । 
संन्यास (->ऊध्वरेता) झ्लाश्रम भी हैं, जिसमें कर्मकांड नहीं है, तो भी 
घिछय (>>ब्रह्मज्ञान) प्रयुक्त होती है। जैमिति जरुर ऐसे आश्रमोंको 
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माननेसे इन्कार करते हैं, किन्तु वादरायण इन आश्चमोंकी भी शक्षतिपादित 
होनेसे अनुष्ठेय स्वीकार करते है । ' 

विद्या-हाज्ञानसे ब्रह्म-सक्षात्कार-रूपी वरह्म-उपासनासे जीवबकों 
अपने स्वरूपमें अवस्थित-रूमी म॒क्ति होती है, यह कह चके । लेकिन 
सद्‌-, उद्‌्गीथ-, प्राण-आदि विद्यायें अनेक हैं, इसलिए मम हो सकता है, 
कि इनके उपासनाके विषय (+>>उपास्य) भी भिन्न-भिन्न हो सकते हैं । 
वादरायण इसका समाधान करते हुए सभी विद्याश्रोंको एक ब्रह्मपरक 
मानते हैं । 

(7) कम--विद्या (>>ब्रह्मश्ञान)की प्रधानताको मानते हुए भी 
'बादशयण यज्ञ आदि कर्मकांडको कितने ही उपनिषद्के ऋषियोंकी भाँति 
तुच्छ नहीं समभते, बल्कि कर्मवाले गृहस्थ आदि आश्रमोंमें वह अग्निहोत्र 
आदि सारे कर्मोकी विद्या (>-ब्नह्मज्ञान) में ज़रूरत समभते हैं; ज्ञानीको 
शम-दम आदिसे युक्त भी होना चाहिए । कर्म ठीक है, किन्तु ब्रह्मविद्याके 
साथ वह बलवत्तर होता है।' 

. यज्ञग्याग श्रादि इष्ट कर्म ही नहीं खानपान संबंधी छतछ्लातके वियमोंसे 
भी वादरायण ब्रह्मवादीको मुक्त करनेके लिए तैयार नहीं हैं; हाँ, प्राणका 
भय हो, तो उषस्ति चाक्रायणकी भाँति सबके (हाथके ) अ्रन्नकी खानेकी 
भ्रनुमति देते हैं; किन्तु जानबूझकर करनेकी नहीं । झ्राश्रमण (>गृहस्थ 
ग्रादि)के कर्तव्य (>-धर्म )को ब्रह्मज्ञानीके लिए भी' बरह्माविद्याके सह- 
कारीके तौरपर कत्तंव्य मानते हैं ।' हाँ बह आपत्कालमें नियमोंकों शिथिल 
करनेके लिए तैयार हैं, किन्तु आश्रमहीन रहनेसे आश्रममें रहनेकों बेह- 
तर बतलाते हैं ।' 
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(८) उपासनाके ढंग--भिन्न-भिन्न विद्याश्रोंसे ब्रह्ममी उपासना 
किस तरह की जायें, यह उपनिषद्के प्रकरणमें हम बतला चुके हैं । आत्मामें 
ब्रह्मकी उपासना करनी चाहिए, ब्रह्मसे भिन्न पदार्थों (--प्रतीकों--मूत्तिं 
आदि) में ब्रह्मकी उपासना नहीं करती चाहिए, क्योंकि वह (--प्रतीक) 
ब्रह्म नहीं है। द क्‍ 

आसनसे बेठकर, शरीरको अचल रख ध्यानके साथ जहाँ चित्तकी 
एकाग्रता हो, वहाँ ब्रह्मोपासना करनी चाहिए ।* 

विद्या (>-बंह्योपासना ) की आवृत्ति यावत्जीवन करते रहना चाहिए।' 

(ख) मुक्तकी अन्तिम यात्रा--ब्रह्मविद्याके प्राप्त हो जानेपर 
भोगोन्मुख न हुए पहिले और पीछेके पाप-पुण्य विनष्ट हो जाते हैं; और वह 
बरह्मवेत्ताको नहीं लगते ।! किन्तु जो पृण्य-पाप भोगोनन्‍्मुख (--प्रारब्ध ) 
हो गए हें, उन्हें भोगकर मोक्षको प्राप्त करना होता है । इस तरह संपूर्ण 
कर्मराशिको नष्ट कर मुक्त जीव निम्न ऋमसे शरीर छोड़ता है'--वाणी 
मनमें लीन होती है, मन प्राणमें, प्राण जीवमें, और वह महाभूतोंमें । इस 
साधारण गतिसे मुक्तिकी गतिमें विशेषता यह है --ब्रह्म विद्याके सामर्थ्य॑से 
सौसे ऊपर संख्याकी नाड़ियोंमेंसे भूर्धावाली नाड़ी द्वारा जीव अपने 
आ्रासन हृदयकों छोड़ निकलता है, फिर सूर्य-किरणका अनुसरण करते 


॥ 


हुए आगे प्रस्थान करता हैँ। चाहे रात हों या दक्षिणायन, किसी वक्‍त 


मसरनेपर मुक्त पुरुषकी मुक्तिमें बाधा नहीं । 


५ मुक्त पुरुषको मरनेके बाद एक दूरदेशकी यात्रा करनी पड़ती है, यह 
उपनिषद्‌में हम देख आए हैं । उपनिषद्की बिखरी सामग्रीको जमा करके 
वादरायणने खगोलकी कल्पना की है । क्रमश: अर्चि (+-किरंण )-दिन- 
शुक्लपक्ष-उत्तरायण-संवत्सर-सू ये-चन्द्र-बिद्युत्‌ ( 5" बिजली ) तक मुक्त प्रुष 
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जाता है। वहाँ भझ्र-मानव पुरुष आ उस मुबत पृरुषको बहमके पास भेजता 
है ।' वृहदारण्यकर्में' कहा हैँ जब पुएष इस लोकसे प्रयाण करता है 
तो वायको प्राप्त करता है । उसे बह वहाँ छोड़ ऊपर चड़ता ४ झौर सर्यमें 
पहुँचता है ।” दोनों तरहके पाठोंकों ठीकसे लगाते बादरयणन संवत्सरसे 
वायूमें जाना बतलाया। इसी तरह कौषीतकि के पाठकों जोड़ते हुए 
विद्यतलोकसे ऊपर बरुण लोकमें जानेकी बात वाद्दी । इस प्रकार उपरोक्त 
रास्ता हुआ--अ्रचिं-दिन-शुवलपक्ष-उत्तरायण-संवत्सर-वायु-सूय-चन्द्र-वर्ण 
(अ्रमानव पुरुष-) ब्रह्मलोक | गोया बादरायण अपनेसे हजार वर्ष पहिलेके 

ज्योतिष-ज्ञानको करीब करीब शअक्षण्ण मानते हुए, खगोलमें वायलोकसे 
सूर्य, उससे आगे चन्द्र, उससे आगे वरुण, उससे आगे ब्रह्मलोकको मानते 
हैं। ब्रह्म और ब्रह्मतोक तकका ज्ञान इन ऋषियोंके बाँयें हाथका खेल था, 
मगर वास्तविक विश्वके ज्ञानमें बेचारोंकी सर्वज्ञता पिछड़ जाती थी । 

(ग) मुक्तका वेभव--मुक्त जीव ब्रह्ममें जब प्राप्त होता है, तो 
उससे जुदा हुए बिना रहता है ।' उस वबतके उस जीवके रूपके बारेमे 
जैमिनिका कहना है कि वह ब्रह्मवाले रूपके साथ होता है; शौइलोमि 
आचार्य कहते हैं कि वह चेतन्यमात्र स्वरूपवाला होता है। बादरायण 
इन दोनों मतोंमें विरोध नहीं पाते । 

मुक्तकी भोग-सामग्री उसके संकस्पसात्रश श्रान उपस्थित होती है, 
इसलिए वह अपना स्वामी आप है ।' 

ब्रह्मके! पास रहते मुवतका शरीर होता है या नहीं ?--इसके बारेमें 
वादरि नहीं” कहते हैं, जेमिनि उसका सद्भाव मानते हैं, बादरायण कहते 
हँ--शरीर नहीं होता और संकल्प करते ही वह श्रा मौजूद भी होता है। 
दरीरके अभावमें स्वप्तकी भाँति वह ईइवर-प्रदत्त मोगोंको भोगता है भौर 
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शरीरके मौजूद होनेपर जाग्रत अवस्थाकी तरह। 

मुक्त जीव फिर जन्म आदियें नहीं पड़ता, बरह्मके पाससे फिर उसका 
, लौटना नहीं होता ।* 
 मबत ब्रह्मकी भाँति सष्टि नहीं बना सकता, उसकी ब्रह्मसे सिर्फ भोगकी 
समानता होती है, यह बतला चके हूँ। 
. (६) वेद नित्य हैं--यद्यपि वादरायण जैमिनिकी भाँति वेदको 
अपौरुषेय (किसी भी पुरुष--जीव या ब्रह्म--द्वारा न बनाया) नहीं 
मानते, किन्तु वेदकों नित्य मनवानेकी उनको भी बहुत फिक्न है। वह 
समभते हैं, कि यदि वेद भी दूसरे शास्त्रोंकी भाँति अनित्य साबित हो गए, 
तो यूक्ति-तकके बलपर सांख्य, वैशेषिक, न्याय, बौद्ध जैसे ताकिकोंके सामने 
अपने पक्षको नहीं साबित कर सकेंगे | ब्रह्मकी उपासना करनेके लिए 
मनुष्यके वास्ते अपने हृदयमें अंगृष्क मात्र ब्रह्मको उपनिषदमें बतलाया 
गया । इसी प्रकरणमें देवताओोंकी भी चर्चा चल गई, और वादरायणने 
कहा--मनृष्यके ऊपरवाले देवता भी ब्रह्मकी उपासना करते हूँ, क्योंकि 
यह (बिलकुल) संभव है। इस प्रकार तो देवता साकार साबित होंगे. फिर 
एक ही इन्द्र एक ही समय भअ्रनेक यज्ञोंमें कैसे उपस्थित हो सकता है ? 
उत्तर हँ---वह अनेक रूप धारण कर सकता है। इन्द्र जैसे शरीरधारी 
अनित्य देवताका नाम वेदमें आनेसे वेद भी अनित्य होगा, यह शंका नहीं 
करनी चाहिए, क्योंकि इन्द्रसे वेदने इस शब्दको नहीं लिया, बल्कि बेदक 
शब्दसे इन्द्रको यह नाम मिला; इसीलिए वेद नित्य हैं। इन्द्र आदिके एक 
ही नाम और रूपवाला होनेसे उनकी बार-बार आवृत्ति होते रहनेसे भी 
वेदकी नित्यतामें कोई क्षति नहीं । 

(७) शूद्रोपर अत्याचार--वादरायणके छुञ्माछतके पक्षपातकी 

बात अभी हम बतला आए हैं। वर्णाश्नम धर्मपर उनका बहुत जोर था । 
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ऐसे व्यक्तिसे शुद्रोंके संबंधों उदार विचारकी हम आशा नहीं रख सकते 
थे । वादरायण ब्रह्मविद्यापर कलम जठा रहे थे। वह याज्ञवल्क्यके भ्रस्त- 
यामी ब्रह्म, शारीरक ब्रह्मके दाशेनिक विचारका प्रचार करना चाह रहे 
थे, ऐसी अवस्थामें गारतीय सानवोंगें नीच समभे जानेवालोंके प्रति भ्रधिक 
सहानुभूतिकी आशा की जा सकती थी। किन्तु नहीं, वादरायण जैसे 
दाशेनिक यह प्रयत्न एक खास मतलबसे कर रहें थे । 

(क) वादरायण॒की दुनिया--भारतमें आर्य आये, उन्होंने पहिलेके 
निवासियोंकों पराजित किया । फिर रंग और परतन्व्रताके बहानेसे उन्हें 
दबाया और समाजमें नीचा स्थान स्वीकार करनेके लिए मजबूर किया। 
ज्यादा समय तक रह जानेपर रंग-मिश्रण (>-वर्णसंकरता ) बढ़ने लगा । 
श्रार्योके भीतरी ढंढ्ने श्रनायोंके हितेषी पैदा किए । बुद्ध जेसे दाशैनिकों 
और धार्मिक नेताओोंने इसका कुछ समर्थत किया । एक हृद तक वर्णभेद- 
पर प्रहार हुआ--कमसे कम प्रभुता और संपत्तिके मालिक हो जानेवालोंके 
लिए वह कड़ाई तेजीसे दूर होने लगी । ई० पू० चौथी' सदीसे यवन, 
शक, जट्ट, गूजेर, आभीर जैसी कितनी ही विदेशी गोरी जातियाँ भारतमें 
आकर बस' गई। उस वक्‍तकी भारतीय सामाजिक व्यवस्थामें उनको 
क्या स्थान दिया जाये--यह भारी प्रश्न था । वर्ण-व्यवस्था-विरोधियों---- 
बौद्धों--ने भ्रपता नुसखा दे उन्हें अपने वर्ग (--शोषक-शोषित ) -युकत किस्तु 
वर्णगहीन समाजकी कल्पनाकों पूरा करनेके लिए इत आागन्तुकोंपर प्रभाव 
डालना चाहा; और उससें कुछ सीमा तक उन्हें सिफ इसी बातमें सफलता 
हुई, कि उनमेंसे कितने ही अपनेको बौद्ध कहने लगे, कार्ला श्रौर नासिकके 
गुृहा-विहारोंमें दान देने लगे। किन्तु ब्राह्मण भी अपने आसपासकी 
इन घटनाझ्रोंको देख बिना शंकित हुए नहीं रह सकते थे । उन्होंने वर्ण- 
संहारकोंके विरोधमें श्रपने वर्णप्रदायक हथियारका इस्तेमाल शुरू किया 
“- बोद्ध तो गोरे, सुल्दर, वीर, शासक लोगोंको वर्णहीन बना चांडालों- 
की श्रेणीमें रखना चाहते हैं, हम तो उनके उच्च वर्ण होनेको स्वीकार 
करते है । ये आगस्तुक क्षत्रिय जातियाँ हैं, जो कि ब्राह्मणोंके दर्शन न करनेसे 


वादरायण ] भारतीय दर्ह्येन दर ६८७० 


सलेच्छ हो गई थीं; अब ब्राह्मण दर्शन हुआ, हम इन्हें संस्कारके द्वारा: 
फिर क्षत्रिय बनाते हैं, इन्हें चांडालोंके बराबर करना ठीक नहीं ।” जादू 
अ्न्तमें ब्राह्मणोंका ही जबर्दस्त निकला । एक ओर इन आगन्तुकोंको 
क्षत्रिय, कुछको ब्राह्मण भी बनाया गया, दूसरी ओर अपनी उच्चवर्ण- 
भक्तिको और पक्‍का' साबित करनेके लिए शुद्रोंके लिए अत्याचार और 
अपमानकी मात्रा और बढ़ा दी । ऐसे समयके ऋषियोंमें हैं, ये प्रातः स्मर- . 


णीय वेदान्तसत्रकार भगवान वादरायण । 


(ख) प्रतिक्रियाबादी वगंका समथन--“रैक्वके पास भारी भेंटके : 
साथ ब्रह्मविद्या सीखनेके लिए आनेपर जानश्रुति पौत्रायणकों गाड़ीवाले 
रेकवने पहिले हटा रे शृद्र ! इन सबको” कहा; फिर पौत्रायणको ब्रह्म- - , 
विद्या भी बतलाई; जिससे जान पड़ता है, शुद्रको भी ब्रह्मविद्याका अधि- 
कार है । वादरायण ब्रह्म विद्यामें शूद्रका अधिकार न मानते हुए सिद्ध करते 
हैं, कि पौत्रायण शूद्र नहीं था, हंसोंसे इतना दानी होनेपर भी अपने लिए. 
अनादर, रैक्वके लिए प्रशंसाके शब्द सुनकर तथा रैक्वके पास एकसे अधिक 
बार दौड़नेसे पौच्ायणको शोक हुआ था, इसीलिए शोकसे दौड़नेवाला 
(-“शुक्द्र ) इस अर्थमें रैक्‍्वने उसे शृद्र कहा था। छांदोग्यके उस प्रकरणसे 
पौत्रायणके क्षत्रिय होनेका पता लगता है । उसी प्रकरणमसें रेकक्‍्वके वायु 
ही संवर्ग (>-मुल कारण) है” इस संवर्ग-विद्याके सीखनेवालोंमें शौनक, 
कापेय, अभि-प्रतारी, काक्षसेनि तथा एक. ब्रह्मचारीकी बात आती हैः 
जिनमें शौनक और ब्रह्मचारी ब्राह्मण थे, और अभिप्रतारीके क्षत्रिय सिद्ध 
होनेमे दूसरे प्रमाण हैं ।--कापेय (>“कपि-गोत्री) पुरोहित चैत्ररथको 
यज्ञ कराते थे; और “चैत्ररथ नामक एक क्षत्रपति (८क्षेत्रिय) पेंदा 
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हुआ था,। बकि कार्पयाका यज्ञ-संबंधी चेत्ररथ क्षत्रिय था, शौर यहाँ 
शौनक, कापेय, अभिप्रतारी काक्षिसेनके साथ ब्रह्मविद्या सीख रहा है, 

सलिए यहाँ भी प्रोट्टित यजमान-बंशद शौनक और “अ्रभिप्रतारी 
क्रमशः ब्राह्मण और क्षत्रिय हैं। इस तरह गाड़ीयाले रेक्‍्वकी ब्रद्मधिद्याको 
'सीखनेवाले दो ब्राह्मणोंके श्रतिरिक्त तीसरा क्षत्रिय ही है; फिर पौत्रायण 
शुद्र होगा यह संभव नहीं । सत्त्यकाम जावालके बापका ठिकाना न था, 
उसको कंसे हारिदरमत गौतमनें ब्रह्मविद्या सिखाई ? इसका उत्तर 
'बादरायणकी झोरसे हैं, वहाँ समिथा ला, तेरा उपनयन करूँगा" 
कहनेसे साफ है कि हारिबदुमतने उसे ब्राह्मण समझा, क्योंकि शूद्रको 
उपनयनका “भाव (मन्‌ने) बतलाया हे-- शृद्रको पातक नहीं 
उसे (उपनयन आदि) संस्कारका अधिकार नहीं ।” यही नहीं सत्त्य- 
“कामके श्नब्राह्मण (जशूद्र) न होनेके निर्धारणकी भी हारिद्रमत 
'गौतम कोशिश करते हें--- अब्राह्मण ऐसे (साफ साफ अपने अनिश्ित 
पितृत्वको ) नहीं कह सकता ।” इससे भी साफ है कि ब्रह्मविद्यामें शूद्ध 
(“अ्रत्राह्मण” ? )का अधिकार नहीं । शूद्रकों बेंदके सुनने पढ़नेका निषेध 
'श्रुतिमें मिलता है-- शूद्र श्मशान सा है, इसलिए उसके समीप (वेद) 
-नहीं पढ़ना चाहिए,” “'शुद्र बहुत पशु और (धन)वाला भी हो तो भी' 
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वह यज्ञ करनेका अधिकारी नहीं ।” यही नहीं स्मृति भी इसका निषेध 
करंती है-- उस (>-शद्र )को पाससे वेद सुनते पा (पिघले ) सीसे' श्रौर 
लाखसे उसके कानको भरना चाहिए, (वेंदका) पाठ करनेपर उसको 
“ज़िह्नाको काटता चाहिंएं, याद (->धारण) करनेपर (उसके) शरीरको 
' “चैन्नरथों नामेकः क्षत्रपत्िरिजायत.।--शतपथ-ब्राह्मण ११५ 
“३१३ 
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का८ देना चाहिए ।” 
(गं) वादरायणीयोंका भी वही मत--ब्रह्मशानकी फिलासफीने 
भी वर्ग-स्वार्थपर भ्राधारित वर्ण-व्यवस्थाके नामसे शुद्रों (किसी समय स्वतंत्र 
फिर आर्य-समाज-बहिष्कृत पराजित दास और तब कितने ही वादरायणोंकी 
नसोंमे अपना खून तक दौड़ानेवालों ) के ऊपर होते शुद्ध सामाजिक गअत्या- 
चारको नरम करनेकी तो बात ही क्या, उसे और पुष्ट किया । वादरायणके 
भ्रह्मज्ञानने धर्मंसूत्रकर्ता गौतमकी कठोर आज्ञाको--नरम करना तो 
अलग उसे--आादहशंवाक्य बनाया । शंकरके सारे अद्वेतवादने गौतमकी 
इन क्र पंक्तियोंके एक भी वज्ाक्षरको विचलित करनेकी हिम्मत न 
की, । रामानूजके गुरु लथा परदादा-नगड़दादा-गुरु स्वयं अतिशूद्र थे, 
तो भी वेदान्त-भाष्य करते वक्‍त वह धर्मंसूत्रकार गौतम, वादरायण और 
शंकरसे भी आगे रहनेकी कोशिश करते हैं। 'शूद्रको अधिकार नहीं” इस 
प्रकरणके अन्तिम सूत्र पर उनका भाष्य तीन सवातीन पंक्तियोंमें समाप्त 
होता है, किन्तु उसके बाद ५२ पंक्तियोंके एक लच्छेदार व्याख्यानमें रामा- 
नुजने उसे वर्ण-व्यवस्था-विरोधी आ्रादि बतला शंकरके दर्शन (मायावाद ) पर 
आक्षेप करते हुए अपने (विशिष्टाह्वत) दर्शनके द्वारा वास्तविक शूद्र-अन- 
धिकार सिद्ध किया है, “जो (शंकर आदि )---(सर्वे-विशेषण-रहित अद्वेत ) 
चेतनामात्र (स्वरूपवाले) ब्रह्मको ही परमार्थ (>-वास्तविक तत्त्व), 
और सब (->जीव, जगत्‌ ) को मिथ्या, और (जीवके ) बंधको अ-वास्तविक 
. -  - कहते हैं '; वह ब्रह्मज्ञानमें शूद्र आदिका अधिकार नहीं --यह 


. नहीं कह सकते । . . . .तकेकी सहायतासे प्रत्यक्ष और अनुमान (प्रमाण ) से 
भी (उस तरहके ब्रह्मज्ञानको प्राप्तकर) . . . .शूद्र आदि भी मुक्ति पा 


जायेंगे ।. . . .इसी तरह ब्राह्मण आदिको भी ब्रह्म॒विद्या मिल जायेगी 


* “भ्रथ हास्य वेंदमुपश्ण्यतस्त्रपुजतुभ्यां श्रोत्रप्रतिप्रणमुदाहरणे 
जिद्दाच्छेदों घारणे शरीरभेदः ।--गौतस-घर्मसूत्र २।१२।२ 
* “स्मृतेदच/--बे० सू० १३३६ 
४४ 
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फिर उपनिषद्‌ बेचारीको तो तिलांजलि (+>-दत्तजलांजलि ) ही दे दी गई। 
किन्तु (रामानुजकी तरह) जिनके (दर्शनमें) वेदान्त-वाक्यों द्वारा 
उपासनारूप (ब्रह्म-)ज्ञानकों मोक्षके साधनके तौरपर भाना गया है 
और वह (उपासना ) परब्रह्म-हूपी परमपृरुषको प्रसन्न करना है । और यह 
एकमात्र शास्त्र (ज>|उपनिषत्‌)से ही हो सकता हैँ। और उपासना 
(++ज्ञान-) र्श। सत्र, (+>उपनिषद्‌) उपनयन आदि संस्कारके साथ पढ़े 
स्वाध्याय (+-वेद ) से उत्पन्न ज्ञानको , . . .ही अपने लिए उपायके तौरपर 
स्वीकार करता हैं । इस तरहकी उपासनासे प्रसन्न हो पुरुषोत्तम ( >>ब्रह्म ) 
उपासनाको आत्माके स्वाभाविक वास्तविक आत्मज्ञान दे कर्मसे उत्पन्न 
अज्ञानकों नाश करा बंधसे (उसे) छंड़ाता है ।--ऐसे मतमें पहिले कहे 
ढंगसे श॒द्र आदिका (ब्रह्मज्ञानमें) अनधिकार सिद्ध होता है । 
यह है भारतके महान्‌ ब्रह्मज्षानका निचोड़, जिसका कि ढिंढोरा आज 
तक कितने ही लोग पीठते रहे हैं, और पीट रहे हैं, वादरायण, शंकर. 
और राम]जकी दुह्ईके साथ ! 


६-दूसरे दशनोंका खंडन 


वादरायणने उपनिषद्-सिद्धान्तके समन्वय तथा विपक्षियोंके आक्षेपोंके 
उत्तरमें ही ज्यादा लिखा है, किन्तु साथ ही उन्होंने दूसरे दर्शनोंकी 
सेद्धान्तिक निबंलताझ्रोंको भी दिखालनेकी कोशिश की है । ऐसे दर्शनोंमें 
सांख्य और योग तो ऐसे हे' जिनके मूल कर्त्ता---कपिल--को उस वक्‍त तक 
ऋषि माना जा चुका था, इसलिए ऋषिप्रोक्त होनेसे उनके मतमें स्मृतिकी 
कोटिमे गिने जाते थे । पाशपत और पाँचरात्र सम्भवतः श्रायोके आनेके 
पहिलेके भारतीय धर्मों और परंपराश्रोंकी उपज थे, इसलिए ईइ्वरवादी 
होनेपर भी अनू-ऋषि प्रोक्‍त होनेसे उन्हें वेदिक आय॑क्षेत्रमें सन्‍्मानकी 
दृष्टिसे नहीं देखा जाता था। वेशेषिक, बौद्ध और जैन अ्रन-ऋष प्रोक्‍्त 
तथा अनीश्वरवादी होनेसे वादरायण जैसे श्रास्तिकके लिए और भी. 
घृणाकी चीज़ थे । 


वादरायण ] भारतीय दर्शन द९१ 
क-ऋषिपग्रोक्त विरोधो दशनोंका खंडन 


(१) सांख्य-खंडन--कपिलके सांख्य-दर्शन और उसके प्रकृति 
(>>प्रधान) तथा पुरुषके सिद्धान्तके बारेमें हम कह चुके हें । उपनिषद्के 
ब्रह्मकारणवादसे सांख्यका प्रधानकारणवाद कई बातोंमें उलटा था। 
वादरायण कारणसे कार्यको विलक्षण मानते थे, जब कि सत्कार्यवादी साख्य 
कार्य-कारणको स-लक्षण"-अभिन्न मानता था। सांख्यका पुरुष निष्क्रिय 
था, जब कि वेदान्तका पुरुष सक्तिय ।. . . .सांख्यकें संस्थापक कपिलको 
इवेताइवतर उपनिषद्‌ तकने ऋषि मान लिया था, इसलिए शब्द प्रमाणको 
अ्रन्धाधुन्ध माननेवाले वादरायण जैसोंके लिए भारी दिक्कत थी, ऊपरसे 
' सांख्यवालें--यदि सब नहीं तो उनकी एक शाखा अपनेको वेद मानने वाला--- 
अ्रतएवं उपनिषद्के वाक्योंसे पृष्ट करनेके लिए तत्पर दीख पड़ते. थे | 
वादरायणने यह बतलानेकी कोशिश की हे, कि उपनिषद्‌ न सांख्यके प्रधान 
(>-प्रकृति ) को मानती है, और नहीं उसके निष्किय पुरुषको । साथ ही 
सांख्य अपने दर्शनको सिर्फ शब्द-प्रमाणपर ही आधारित नहीं मानता 
था, वह उसके लिए थुक्ति तक भी देता था, जिसका उत्तर देते हुए 
वादरायण कहते हें -- 

अनुमान (-सिद्ध प्रधानका. मानना युक्‍क्तिसंगत) नहीं है, क्‍योंकि 
(जड़ होनेसे विश्वकी विचित्र वस्तुओं )की रचना (उससे) सम्भव नहीं 
है, और (न उसमें प्रधानकी ) प्रवृत्ति (ही हो सकती है) । (जड़) दूध 
जैसे (दही बन जाता), पानी जैसे (बर्फ बन जाता है, वेसे ही बिना 
चेतन ब्रह्मकी सहायताके भी प्रधान विव्वको बना सकता है, यह कहना 
ठीक नहीं) क्योंकि वहाँ भी (बिना ब्रह्मके हम दही, हिमकी रचना सिर्फ 
दूध और जलसे नहीं मानते ) । तृण आदि जैसे (गायके पेटमें जा दूध बन 
जाते हें, वेसे ही प्रधानसे भी विचित्र विश्व बत जाता हैँ, यह भी कहना 


बें० सू० १४४१-२९ वहीं २२१-६ भावार्थ। 
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ठीक नहीं है) क्योंकि (गायसे) अ्न्यत्र (तृण आदिका दूध बनना ) नहीं 
(देखा जाता) । यदि (कहो--जैसे अन्धा और पंगु) पुरुष (भ्ाँख और 
पैरसे हीन भी एक दूसरेकी सहायतासे देखने और चलनेकी क्रियाकी कर 
सकते हैं, अथवा जैसे लोहा तथा चुम्बक पत्थर दोनों स्वत: निष्क्रिय 
होते भी एक दूसरेकी समीपतासे चल सकते हैं, वेसे ही प्रकृति और 
पुरुष स्वतंत्र रूपसे निष्क्रिय होते हुए भी एक दूसरेकी समीपतासे विश्व- 
वैचित्य पैदा करनेवाली क्रियाको कर सकते हें)। (उत्तर हे--) तब भी 
(गति संभव नहीं, क्योंकि प्रकृति और पुरुषकी समीपता आकस्मिक नहीं 
नित्य घटना है, फिर तो सिर्फ गति ही निरन्तर होती रहेगी, किन्तु वस्तुके 
निर्माणके लिए गति और गति-रोध दोनों चाहिए) । (सत्त्व, रज, तम, 
गणोंके भ्रंग तथा) अंगीपन (की कमी वेशी मानने )से भी (काम नहीं) 
चल सकता (क्योंकि स्वंदा पुरुषके पास उपस्थित प्रकृतिके इन तीन गुणोंमें 
कमी-वेशी करनेवाला कौन हे, जिससे कि कभी सत्त्वकी श्रधिकतासे 
हल्कापन और प्रकाश प्रकट होगा, कभी रजकी अधिकतासे चलन और 
स्तम्भन होगा, और कभी तमकी अधिकतासे भारीपन तथा निष्क्रियता श्रा 
मौजूद होगी ? ) 

यदि प्रधान को मान-भी लिया जाये, तो भी उससे कोई मतलब 
नहीं, (क्योंकि पुरुष--जीव--तो स्वतः निष्क्रिय निरविकार चेतन हैं, 
प्रधानके कार्यके कारण उसमें कोई खास बात नहीं होगी ।) फिर सांख्य- 
सिद्धान्त परस्पर-विरोधी भी हँ--वहाँ एक श्रोर पुरुषके मोक्षके लिए 
. प्रक्रृतिका रचना-परायण होना बतलाया' जाता है,, भर दूसरी जगह यह 
भी कहा जाता है, --न कोई बद्ध होता न मक्‍त होता है न आवागमनमें 
पड़ता है । । 
(२) योग-खंडन--सांख्यके प्रकृति, पुरुषमें प्रुष-विशेष ईश्वरके 
जोड़ देनेसे वह ईश्वरवादी (सेश्वर) सांख्य-दर्शन हो जाता है, यह बतला 


* सांख्यकारिका ५७ * वहीं ६२ 
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आए हैं। वादरायणको योगके खंडनके लिए ज्यादा परिश्रमकी ज़रूरत न 
थी, क्योंकि सांख्य-सम्मत प्रधान, तथा पुरुषके विरुद्ध दी गईं युक्तियाँ यहाँ 
काम झा सकती थीं। योग ईश्वरको विश्वका उपादान-कारण (->प्रकृति ) 
नहीं मानता था, वादरायणने उपनिषदके प्रमाणसे उसे तिमित्त-उपादान- 
कारण सिद्ध कर दिया। ईश्वर (>-ब्रह्म ) जगत॒के रूपमें परिणत होता है, 
यह उसकी विचित्र शक्तिको बतलाता है, और वह योग-सम्मत निविकार 
ईदवर नहीं है । 

प्रशत उठता है, उपनिषद्‌ ने जिस कपिलको ऋषि कहा हैं, उसके 
प्रतिपादित सांख्यका खंडन करके हम स्मृति (+-ऋषि-वचन )की अव- 
हेलना करते हँ। उत्तर हें--यदि हम उसे मानते हें, तो दूसरी स्मृतियों 
(>+ऋषिवाकयों ) की अवहेलना होती है । इसी उत्तरसे वादरायणने योग- 
दर्शनकी ओरसे उठनेवाली शंकाका भी उत्तर दे दिया है ।* 


6 हट 
ख-अनू-ऋषिप्रोक्त दर्शंन-खंडन 
पाशुपत और पांचरात्र ऐसे दर्शन हैं, यह बतला चुके हैं । 
(क) ईश्वरबादी दशन 

(१) पाशुपत-खंडन---शिवका नाम पशुपति हे। यद्यपि शिव 
बेदिक (आर्य) शब्द है, किन्तु शिव-पूजा जिस लिंग (>-पुरुष-जननेन्द्रिय- 
चिह्न )को सामने रखकर होती है, वह मोहन्‌-जो-दड़ो काल (आजसे 
५००० वर्ष पू्वे )के अनू-आयोके वक्‍तसे चली आती है, और एक समय 


था जब कि इसी लिंग (>"शिदन) पूजाके कारण अनू-आर्योकी शिईनदेव 
कहकर भ्रपमानित भी किया जाता था; किन्तु इतिहासमें एक वक्‍त 


ब० स० १॥४।२ ३-२७ 
"५-० इवेताहथतर ५४२-- ऋषि प्रसूतं कपिलम्‌ 
रब सू० २११ 
7४ “उसेन योगः प्रत्यकत:'--बे० सू० ११४३ 
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झ्पमान समझी जानेवाली बात दूसरे वक्‍त सम्मानकी हो जाये, यह 
दुर्लभ नहीं है । यही लिग-पूजा-धर्म कालान्तरमें पाशुपत (--शव ) मतके 
रूपमें विकसित हुआ और उसने अपने दार्शनिक सिद्धान्त भी तैयार 
किए । श्राजके शैव यद्यपि पूजामें पाशुपतोंके उत्तराधिकारी हैं, किन्तु दशन- 
में वह शंकरके मायावादी श्रद्वेतववादका अनुसरण करते हैं । वादरायणके 
समय उनका अपना एक दर्शान था, जिसके खंडनमें उन्हें चार सूत्रोंकी 
रचना करनी पड़ी । 

पाशुपत आजकलके आर्यसमाजियोंकी भाँति तज्रेतवाद--जीव 
(>पशु) जगत और ईहवर (>>पशुपति)--को मानते थे। वह कहते 
थे--जिनमें पशुपति जगत्‌का निमित्त कारण है, फिर वह वेदान्त- 
प्रतिपादित ब्रह्मकी भाँति निमित्त और उपादान दोनों कारण नहीं है । 

वादरायणने पाोशुपत दशेनपर पहिला आआराक्षेप यह किया कि वह 
“ (बेद-) संगत नहीं है” (--असामंजस्य ) । (घड़ा या घर रूपी कार्यका 
जैसे कोई देवदत्त श्रधिष्ठाता होता है, वैसे ही जगत॒का भी कोई भश्रधिष्ठाता 
है, इस तरह अनुमानसे ईश्वरकी सत्ता सिद्ध नहीं की जा सकती । क्योंकि 
(निराकार ईदवरका) अधिंष्ठाता होना सिद्ध नहीं हो सकता। 
(निराकार जीव ) जैसे (इन्द्रिय, शरीर आदि ) साधनों (का अ्रभिष्ठाता है, 
वेसे ही पशुपति भी है, यह कहना ठीक नहीं; क्योंकि जीवको श्रध्रिष्ठाता 
होना पड़ता है,फल-) भोगादिके कारण, (कर्म-बंधन-मृक्त पशुपतिके लिए 
न फल-भोग है, न उसके कारण शरीर-धारणकी जरूरत पड़ सकती है) । 
आर (यदि पाशुपतिके भोगादिको मान लिया जाये, तो उसे) भ्न्तवान्‌ 

ओर अ-सर्वेज्ञ (मानना पड़ेगा) । 

.. (२) पाँचरात्र-खंडन--पाशुपत मतकी भाँति पाँचरात्र मतका भी 
स्रोत अनू-आर्य भारतका पुराना काल है। पाशुपतने शिव और शिवलिंगको 
अपना इष्ट देव माना, पाँचरात्रोंने विष्ण---भगवान्‌--वासुदेवको अ्रपता 
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इष्ट बनाया; और इसीलिए इन्हें वेष्णव और भागवत भी कहते हें । 
. शिवकी लिग-मूर्ति मोहन-जो-डरो काल तक ज़रूर जाती है, किन्तु शिवकी 
मूर्ति उतनी पुरानी नहीं मिलती । वासुदेवकी मूर्तियोंकी कथा ईसा-पूर्वे 
चौथी सदी तक तथा मृत्तियोंके प्रस्तरखंड ईसा-पूर्वे तीसरी सदी 'तकके 
मिलते हें। ईसा-पूर्व दूसरी सदीमें भगवान्‌ वासुदेवके सम्मानमें एक 
यूनानी (हेलियोदोर) भागवत द्वारा खड़ा किया पाषाण-स्तम्भ आज भी 
भिलसा (ग्वालियर राज्य) में खड़ा है । 
भागवत धर्मके मूल ग्रंथको ही पंचरात्र कहते हैं, जो कि एक पुस्तक 
न हो कई पुस्तकोंका संग्रह है । इनमें अ्रहिर्वृष्न्य- पौष्कर-, सात्वत, 
परम-संहिता जेसे कुछ ग्रंथ अब भी प्राप्य हें । जिस तरह पाशुपतोंकी पूजा 
और धर्म आज शैवोंके पूजा और धममके रूपमें परिणत मिलते हें, यद्यपि 
दर्शन बिलकूल नया है; उसी तरह पाँचरात्र भागवत-धर्म आजके विष्णु- 
पूजक वेष्णव धर्मके रूपमें मौजूद है, यद्यपि वह गुप्तकाल--अपने वेभवके 
समय---में जितना बदला था, उससे आज कहीं ज्यादा बदला हुआ है । 
तो भी आजके अनेक वैष्णव मतोंमें रामानुजका वेष्णव मत अभी पंच- 
रात्र-आगमको श्रद्धाकी दृष्टिसि देखता है, और एक तरहसे उसका 
उत्तराधिकारी भी है । कैसी विडंबना है ? उसी सम्प्रदायके एक महान 
सारथी रामानूज वादरायणके द्वारा पाँचरात्र मतपर किए गए प्रहा- 
रका अनूमोदन करते हें; और पाँचरात्र दर्शनकी जगह वादराय॑णके 
वर्शनको स्वीकार करते हैं ! 
पाँचरात्र दर्शनके अनुसार वासुदेव, संकर्षण, प्रद्य॑म्त, अनिरुद्ध, केमश: 
ब्रह्म, जीव, मन और अहंकारके नाम हें ।--ब्रह्म (>-वासुदेव ) से जीव 
(>नसंकर्षण ) उत्पन्न होता है, उससे मत और उससे अहंकार । इस 





हु 


“परमकारणात्‌ परब्रह्मम्तात्‌ वासुदेवात्‌ संकर्षणो नाम जीवों 
जायते, संकर्षणात्‌ प्रधुम्नसंज्ञ मनो जायते, तस्माद्‌ अ्रनिरुद्धसंज्ञो5हंकारो 
जायते”--परमसंहिता । 
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सिद्धान्तका खंडन करते हुए वादरायण कहते हें -- 

(श्रूतिमें जीवके नित्य कहे जानेंसे उसकी) उत्पत्ति संभव नहीं ॥ 
(मन कर्त्ता जीवका करण>-साधन है) और करत्तासि कारण नहीं जन्मता 
(इसलिए जीव८>-संकर्षणसे मनकी उत्पत्ति कहना गलत है) । हाँ, यदि 
(वासुदेवको ) श्रादि विज्ञानके तौरपर (लिया जाये) तो (पॉँचरात्रके) 
उस (मत) का निषेध नहीं । परस्पर-विरोधी (बातोंके) होनेसे भी (पाँच- 
रात्र दर्शन त्याज्य है |;। 


(ख) अनोश्वरवादो दशेन-खंडन--- 


कणादको यद्यपि पीछे कपिलकी भाँति ऋषि मान लिया गया, किन्तु 
वादरायणके वक्‍त (३०० ई० ) अभी कणादको हुए इतना समय नहीं हुआ 
था कि वह ऋषि-श्रेणीमें शामिल हो गए होते । अनीश्वरवादी दर्शनोंमें 
वेशेषिक, बौद्ध और जैन दर्शनोंपर ही वादरायणने लिखा है, चार्वाक 
दर्शनका विरोध उस वक्‍त क्षीण पड़ गया था, इसलिए उसकी झोर ध्यान 
देनेकी जरूरत नहीं पड़ी । 

(१) वैशेषिक दशनका खंडन--कणाद परशणुको छे पाइवेवाला 
परिमंडल--गोलसा--कण मानते हैं, और कहते हैं, कि यही छ पासेवाले 
परमाणु दो मिलकर हस्व (>-छोटे )परिमाणवाले द्ृथणुकको बनाते हैं । 
इन्हीं हस्व-परिमंडलोंके योगसे मह॒द्‌ (>>बड़े) और दीर्घ परिमाणवाली 
वस्तुओंकी उत्पत्ति होती, तथा जगत्‌ बनता हे । वादरायण कहते हैं -- 
(वेशेषिक कारणके गूणके अनुसार कार्यके गुणकी उत्पत्ति मानता है, फिर 
अवयव-रहित परमाणुसे सावयव हृस्व दृथणुककी' उत्पत्ति संभव नहीं) 
और (महद्‌, दीर्घ परिमाणसे रहित) हस्व तथा परिमंडल (द्ृधणुक 

कण ) से (आगे) मह॒द्‌ दीघे (परिमाण )वाले (पदार्थोकी उत्पत्ति संभव 
नहीं ) । द 


कै. 
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जड़ परमाणु वस्तुओंका उत्पादन तभी कर सकते हैँ, जब कि उनमें 
क्रिया (>-गति) हो। कणादके मतसे जगत्‌की उत्पत्तिके लिए अ्रदृष्ट 
(>-अज्ञात नियत ) की प्रेरणासे परमाणुमें कर्म (--क्रिया) उत्पन्न होता है; 
जिससे दो परमाणु एक दूसरेसे संयोग कर दहृच्मणकका निर्माण करते हैं 
और साथ ही अपने कम (->क्रिया ) को भी उसमें देते हैं; यही सिलसिला 
श्रागे चलता जगत्‌को निर्माण करता है । प्रश्न उठता है--परमाणुमें जो 
आ्रादिम किया (कर्म ) उत्पन्न होती है, क्या वह परमाणु (--जड़ ) के अपने 
भीतरके अदृष्टसे उत्पन्न होती है, या आत्मा (>-चेतन)के भीतरसे ? 
वादरायण कहते हें -- दोनों तरहसे भी कर्म (संभव) नहीं । क्योंकि 
भ्रदृष्ट पूर्व-जन्मके कर्मसे उत्पन्न होता है, आत्माके लिए कमंका अरदृष्ट 
परमाणुमें कैसे जायेगा ? और परमाणुश्रोंमें क्रियाके बिना जगत्‌ ही नहीं 
उत्पन्न होगा, फिर आ्रात्मा कर्म कैसे करेगा ?” “इसलिए (अणुमें) कर्म 
नहीं हो सकता ।” यदि कहा जाये कि सदा एक साथ रहनेवाले पदार्थोमिं 
जो समवाय (नित्य-)संबंध होता है, उससे अदृष्टका परमाणुमें होता: 
मानेंगे; तो' “समवायके स्वीकारसे भी वही बात है (समवाय संबंध क्‍यों 
वहाँ है ? उसके लिए दूसरा कारण फिर उसके लिए भी दूसरा कारण" 
. इस प्रकार) अ्रनवस्था (--अन्तिम उत्तरका अभाव ) होगी ।” यही 
नहीं, समवाय-संबंध नित्य होता है, इसलिए परमाणु और उसका अदुष्ट 
दोनों नित्य ही मौजूद रहेंगे, फिर जगत्‌॒का नित्य रहना ही साबित छोगा 
श्रौर यह जगत्‌की सृष्टि और प्रलय माननेवालोंके लिए ठीक नहीं हे । 

परमाणुको एक ओर वैशेषिक नित्य, सूक्ष्म, अवयव-रहित मानता है,. 
दूसरी ओर उसीसे तथा 'कारणके गुणके अनुसार कार्यमें गुण उत्पन्न होता 
है! इस नियमके अनुसार, उत्पन्न घड़ेमें रूप श्रादिके' देखनेसे और पृथिवी, 

!७6प्नेरुध्वेज्वलन वायोस्तिर्यंगूगसन अ्रणुमनसोइचाहं कर्मेति श्रदृष्ट-' 
कारितानि ।.. वहीं २४२११ 
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- जल, आग, हवाके परमाणुओंमें “रूप ग्रादि (रस, गंध, स्पर्श गणों ) के होने 
(की बातके स्वीकार करने ) से भी 'परस्पर-विरोधी” (बात होती है) । 
परमाणुझोंकी यदि रूप आदिवाला मानें, चाहे रूपादिरहित; दोनों 

'तरहसे दोष मौजूद रहता है। पहिली अ्रवस्थामें अ्रवयव-रहित होनेकी बात 

नहीं रहेगी, दूसरी ग्रवस्थामें 'कारणके गुणके अनुसार कार्यमें गुण उत्पन्न 
होता है, यह बात गलत हो जायेगी । 

इस तरह यूरोपके यांत्रिक भौतिकवादियोंकी भाँति कारणमें गृणा- 
त्मक परिवर्तत ही कार्यके बननेको न माननेसे परमाणुवादमोें जो कम- 
जोरियाँ थीं, उनका वादरायणने खंडन किया । निविकार ब्रह्म उपादान- 
कारण बन जगत्‌को अपनेमेंसे बनाकर सविकार हो जायेगा, और अपनेमेंसे 
जगत्‌की उत्पत्ति नहीं करेगा तो वह उपादानकारण नहीं निमित्तकारण 
मात्र रह जायेगा, फिर उपनिषद्के एक (मिट्टीके) विज्ञानसे ही सारे 
(मिट्टीसे बने पदार्थोके) विज्ञान की बात केसे होगी--आदि प्रश्नोंका 
उत्तर वादरायण (और उनके अनुयायी रामानुज भी ) कैसे देते हें, इसे हम 
देख चुके है, और वह लीपापोतीसे बढ़कर कुछ नहीं है । 
तक॑-युक्तिसे परमाणुवादपर प्रहार करना काफी न समझ, अन्तमें 
वादरायण अपने असली रंगमें उतर आते है --- चूँकि (भास्तिक वैदिक 
लोग वंशेषिकको ) नहीं स्वीकार करते, इसलिए (उसका) अत्यन्त त्याग 
हीठीक है । हे 
(२) जेनदशेन-खंडन--जैनोंके अ्रपने दो मुख्य सिद्धान्त-- 
स्याह्गाद' और जीवका शरीरके. भ्रनसार घटना-बढ़ना (मध्यमपरिमाणी 
होना )--हैं, जिनके ही ऊपर वादरायणमने प्रहार किया है । स्याद्वादमें 
“हैं भी नहीं भी. ...” आदि सात तरहकी परस्पर-विरोधी बातें 
मानी गई हैं; वादरायण कहते हैं“ एक (ही वस्तुमें इस तरहकी परस्पर- 
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विरोधी बातें ) संभव नहीं हैं । 

जीवका आकार अनिश्चित है, वह जेसे छोटे बड़े (चींटी हाथीके ) 
देहमें जाता है, उतने ही आकारका होता है, इसका खंडन करते हुए सूत्र- 
कार कहते हैं --- ऐसा (माननेपर ) आत्मा अ-पूर्ण होगा; और (संकोच 
विकासका विषय होनेसे) विकारी (अतएवं अनित्य) आदिके (होनेके ) 
कारण किसी तरह भी (नित्यता अ्नित्यता आदि) विरोधको हटाया 
नहीं जा सकता। अन्तिम (मोक्ष-अ्रवस्थाके जीव-परिमाण ) के स्थायी 
रहने, तथा (मोक्ष और ) इस वक्‍तके जीव-परिमाण--दोनोंके नित्य होनेसे 
(बढद्ध-अवस्थामें भी) वेसा ही (होना चाहिए, फिर उस वक्‍त देहके 
परिमाणके अनुसार होता है, यह बात गलत होगी ) 

(३) बौद्धदशन-खंडन--वादरायणने बौद्धदर्शनको चारों शाखाओं 
-“वैभाषिक, सौत्रांतिक, योगाचार और माध्यमिकका खंडन किया हें, 
जिससे साफ हैँ, कि उस वक्‍त तक ये चारों झाखायें स्थापित हो गई 
थीं और यह समय असंग-वसुवंध्‌ (३५० ई० ) का हैँ, इससे वादरायणका 
४०० ई०के आसपास होना सिद्ध होता है, किन्तु जैसा कि हमने पहिले 
कहा है, अभी (३०० ई०से पहिले नहीं इसीपर हम सन्‍्तोष करते हैं । 
खंडन करते वक्‍त वादरायणने पहिले वेशेषिक दर्शंनको लिया, जिसके बाद 
सभी बौद्ध-दर्शन-शाखाओ्रोंके समान सिद्धान्तोंकी भी आलोचना की है, फिर 
भिन्न-भिन्न दर्शन-शाखाओोंके अपने जो खास-खास सिद्धान्त है, उनका छंडनत 
किया है । 

(क) वैभाषिक-खंडन--वैभाषिक बाहरी जगत्‌ (>-बाह्म-प्र्थ ) 
गौर भीतरी वस्तु चित्त--विज्ञान तथा चेत्त (>-चित्त-संबंधी अव- 
स्थाओ्रों ) के अस्तित्वको स्वीकार करते हैं । सर्व (--भीतरी बाहरी सारे 
पदार्थोके )-अ्रस्तित्वको स्वीकार करनेसे ही उनका पुराना नाम सर्वा- 
स्तिवादी भी प्रसिद्ध हैं। लेकिन सबके अस्तित्वको वह बुद्धके मौलिक 


' शें० सु० २२३२-३४ 
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सिद्धान्त अ्नित्यता--क्षणिकताके साथ मानते हैं। वादरायणने मुख्यतः 
उनकी इस क्षणिकतापर प्रहार किया है। यद्यपि बुद्धफे वक्‍त परमा- 
णुवाद अपनी जन्मभूमि यूनानमें पैदा नहीं हुआ था, उसके प्रवत्तक 
देमोक्रितुके पैदा होनेके लिए बुद्धकी मृत्यु (४८३ ई० पूृ०)के बाद और 
तेईस वर्षोकी ज़रूरत थी। यूनानियोंके साथ वह भारत शआ्राया ज़रूर, 
तथा उसे लेनेवालोंमें भारतकी सीमासे पार ही उनसे मिलनेवाले 
मानवतावादी (--अन्तर्राष्ट्रीयतावादी ) बौद्ध सबसे पहिले थे । यूनानमें 
देमोक्रितु (४६०-३७० ई० पूृ० )का परमाणुवाद स्थिरवादका समर्थक था, 
और वह हेराक्लितु (५३५-४२५ ई० पू० )के क्षणिकवादसे समन्वय नहीं 
कर सका था; किन्तु भारतमें परमाणुवादके प्रथम स्वागत करनेवाले 
बौद्ध स्वयं बृद्ध-समकालीन हेराक्लितुकी भाँति क्षणिकवादी थे । यह भी 
संभव है, ब॒द्धंके वक्‍तसे चले आए उनके अनित्यवादका नया नामंकरण, 
क्षणिकवाद, इसी समय हुआ हो । बौद्धोंने परमाणुवादका क्षणिकवादसे 
'गैँठजोड़ा करा दिया। सभी भौतिकतत्त्वों (--रूप)की भूल इकाई 
अ्रविभाज्य (>>अ्र-तोम्‌ ) परमाणु है, किन्तु वह स्वयं एक क्षणसे श्रधिककी 
सत्तों नहीं रखते--उनका प्रवाह (>#सन्तान) जारी रहता है, किन्तु 
प्रवाहके तौरपर इस क्षणिकताके कारण हर क्षण विच्छिन्न होते 
हुए । अणुश्नोंके संयोग--अणु-समुदाय--से पृथिवी आदि भूतोंका 
सर्म॑दीय पेदा होता हे, और पृथिवी आदिके कारणोंसे शरीर-इच्द्रिय- 
विषय-समुदाय पैदा होता है। वादरायण इसका खंडन करते हुए 
कहते हें -..- 

“ (परमाणु हेतु, या पृथिवी आ्रादि हेतु) दोनों ही हेतुझोंके (मानने) 
पर भी जगत्‌ (का अस्तित्वमें आना) नहीं हो सकता, (क्योंकि परमा- 
णुश्रोके क्षणिक होनेसे उनका संयोग ही' नहीं हो सकता फिर समुदाय 
कैसे ? ) ।” (प्रतीत्य-समुत्पाद के भ्रविद्या आ्रादि १२ श्रंगोंके) एक दूसरेके 
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अत्यय से (समुदाय) हो सकता है, यह (कहना) ठीक नहीं; क्योंकि 
(वे भ्रविद्या आदि पृथिवी आदिके ) संघात बननेमें कारण नहीं हो सकते, 
(चाहे वह दिमागमें भले ही गलत ज्ञान आदि पैदा कर सकते हों) । 
(क्षणिकवादके अनुसार) पीछे (की' वस्तुके ) उत्पन्न होनेपर पहिलेवाली 
नष्ट हो गई रहती है; (फिर पिछली वस्तुका' कारण पहिली--नष्ठ हो 
गई--वस्तु कैसे हो सकती है, क्योंकि उस वक्‍त तो उसका भअत्यन्त ग्रभाव 
हो चुका है ? ) यदि (हेतुके) न होनेपर भी (कार्य उत्पन्न होता है, यह 
मानते हैं, तो प्रत्ययके बिना कोई चीज नहीं होती यह) प्रतिज्ञा (आपकी ) 
छुटती है, और (होनेपर होता है, कहते हैं, ) तो (कार्य और कारण दोनोंके ) 
एक समय. मौजूद होनेसे (क्षणिकवाद गलत होता है) ।. 
धर्मों (>-वस्तुओं या घटनाओं )को बौद्धोंने संसक्ृत (--कृत) और 
असंस्कृत (ज"अ-क्ृृत) दो भागोंमें बाँठा है। जिनमें रूप, वेदना 
संस्कार, विज्ञान--थे पाँचों स्कन्‍्ध (१२ आयतन या १८ धातु) संस्कृत 
धर्म हैं, और निरोध (ज-ञ्रभाव) तथा आकाश असंस्कृत | निरोध 
(त्अ्रभाव, विनाश) भी दो प्रकारका है, एक प्रतिसंख्या-निरोध या' 
स्थूल-निरोध, दूसरा अप्रतिसंख्या-निरोध प्रतिक्षेण हो रहा अतिसृक्ष्म 
निरोध । दोनोंमें वह मानते हैं, कि विनाश विच्छिन्न (--निरन्वय ) होता 
हैं। वादरायणका कहना है, कि जिस तरहका निरन्वय प्रतिसंख्या- 
अप्रतिसंख्या-निरोध” (तुम मानते हो, वहीं) नहीं सिद्ध हो सर्कता, 
क्योंकि विच्छेद (होता) ही नहीं, घट-वस्तुके नाश होनेपर भी मूल- 
उपादान मिट्टी घटके टुकड़ोंमें भी अ्विच्छिन्न भावसे मौजूद रहती है.। 
(कारणके बिलकुल अ्भाव--शून्य--हो जानेपर कार्यकी उत्पत्ति तथा 
कार्यका नाश हो बिलकुल अभाव--शून्य--हो जानता ) दोनों ही तरहसे 
दोष है (शून्यसे उत्पन्न तथा अन्‍्तमें शून्य हो जानेवाला शून्य ही रहेगा), 





. *' जिसके होनेके बाद दूसरी चीज होती है, वह इस होनेवाली चीजका 
प्रत्यय है । 
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जिससे (जगत्‌की उत्पत्तिकी व्याख्या नहीं की जा सकती ) । (प्रतिसंख्या- 
अप्रतिसंख्या-निरोधके ) समान ही (विरोधी युक्तियोंके कारण ) श्राकाझषमें 
भी (शून्य रूप माननेसे दोष आयेगा, वस्तुतः वह शृन्य--अ्रभाव--नहीं 
पाँचों भूतोंमें एक मूत है ) । 

क्षणिकवादी बौद्ध विज्ञात (--चित्त ) को भी क्षणिक मानते हैं, और 
उसके परे किसी आत्माकी सत्ता नहीं स्वीकार करते । वादरायण उनके 
मतको असंगत कहते हुए बतलाते हैं, कि इस तरहकी क्षणिकता गलत है, 
“क्योंकि (पहिली बातका) अनुस्मरण” (हम साफ देखते हैँ, यदि कोई 
स्थायी वस्तु नहीं, तो अनुस्मरण कैसे होता है) ।” 

(ख ) सोौत्रान्तिक खंडन--सौत्रांतिक वाह्यारथंवादी--बाहरकी 
वस्तुप्नोंकी क्षणिक सत्ताको वास्तविक स्वीकार करते--हैं । उन्तका कहना 
है--बाहरी वस्तुएं क्षणिक हैं यह ठीक है, और इसी वजहसे जिस वक्‍त 
किसी वस्तु ("घड़े )का अस्तित्व हमें मालूम हो रहा है, उस वक्‍त वह 
वस्तु (--धड़ा ) सर्वेथा नष्ट हो चुकी हैँ, और उसकी जगह दूसरा--किन्‍्तु 
बिलक्‌ल उसी जेसा--घड़ा पैदा हुआ है । इस तरह इस वक्‍त जिस घड़ेके 
अस्तित्वको हम अनुभव कर रहे हैं, वह है पहिले निरन्वय (>नविच्छिन्न 
विनष्ट हो गए घड़ेका । यह कैसे होता है, इसका उत्तर सौत्रान्तिक देते 
हैं--.घड़ा आँखसे प्राप्त होनेवाले विज्ञानमें अपने आकार (लाल श्रादि ) 
को छोड़कर नष्ट हुआ, उसी विज्ञानमय झाकारोंकों पा उससे घड़ेकी 
सत्ताका अनुमान होता है। वादरायणका शप्राक्षेप हे--अ्रविद्यमान 
(--विनष्ट घड़े )का (यह लाल आदि श्राकार ) नहीं है, क्योंकि (विनष्ट 
वस्तुके लाल आदि गुणका किसी दूसरी वस्तुमें स्थानान्तरित होना) नहीं 
देखा जाता । (यदि विनष्टसे भी) इस तरह (वस्तु उत्पन्न होती जाय) 
तो उदासीनों (>-जो किसी बातको प्राप्त करनेके लिए कोई प्रयत्न 
भी नहीं करते उन) को भी (वह बात) प्राप्त हो जाये, (फिर तो निर्वाणके 
लिए भारी प्रयत्न करना ही निष्फल है) । 

(ग) योगाचार-खंडन--वैभाषिक बाह्यार्थ श्र विज्ञान दोनोंको 
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मानते हैँ, सौतान्तिक बाह्यार्थंकों ही मुख्य मानते हैं, विज्ञान उसीकाः 
भीतरकी ओर निश्षेप है। विज्ञानवादी योगाचारका मत सौतन्रास्तिकसे 

बिलकुल उलटा है । क्षणिक विज्ञान ही वास्तविक तत्त्व है, वाह्म वस्तुयें, 

जगत्‌, उसीके बाहरी . निक्षेप हैं। वादरायण विज्ञानवादपर आक्षेप' 
करते हुए कहते हे--“ (बाहरी वस्तुओंका ) अ्रभाव (कहना ठीक) नहीं 
है, क्योंकि (विज्ञानसे परे वस्तुयें साफ) पाई जाती हैं ।. स्वप्न झ्रादिकी 

तरह (पाई जाती हैं, यह कहना ठीक) नहीं है, क्योंकि (स्वप्नके ज्ञान 
ओर जागृत-अवस्थाके ज्ञानमें भारी) भेद है। (पदार्थोके बिलकुल न, 
रहनेपर ज्ञानका ) होना नहीं (संभव है ), क्योंकि (यह बात कहीं) नहीं. 
देखी जाती ।” 

(घ) साध्यसिक-खंडन--शून्यवादी माध्यमिक -दर्शनके खंडनमें 
वादरायणने एक सूत्र से अधिक लिखनेकी ज़रूरत न समभी, और उसमें 
नागार्जुनके सबसे मजबूत पक्ष--सापेक्षतावाद---को न छुकर उनके 
सबसे कमजोर पक्ष--शून्यवाद (वस्तुकी क्षणिक वास्तविकतासे भी 
इन्कार )--को लिया। शायद पहिले पक्षका जवाब वह क्षणिकवादके:. 
खंडनसे दे दिया गया समभते थे। क्षणिकवादको एक समान मानते 
हुए वेभाषिक जड़, अजड़ दोनों तत्वोंके अस्तित्वको स्वीकार करते हैं, . 
सौत्रान्तिक सिर्फ वाह्य जड़ तत्वको, योगाचार सिर्फ आशभ्यान्तर अ-जड़, 
(>-विज्ञान) तत्वको; लेकिन साध्यमिक, वाह्मय आश्यन्तर सभी तत्वोके- 
अ्रस्तित्वके ज्ञानके परस्पर-सापेक्ष होनेसे सबको शून्य मानते हैं । इसके. 
खिलाफ वादरायणका कहना हे-- सर्वथा असंगत (््युक्ति-अनुभव-- 
विरुद्ध) होनेसे (शून्यवाद गलत है) ।” 


हे ये ० सु ० २॥२॥३० 


अटष्टाद्श अध्याय 
भारतोय दृशनका चरम विकास (६०० हुं०) 
$ १-असंग (३४० ई०) 


भारतीय दर्शतकों अपने अन्तिम विकासपर पहुँचानेके लिए पहिला 
जबर्दस्त प्रयत्न असंग और वसुवंधु्‌ दो पेशावरी पठान भाईयोंने किया । 
बड़े भाई असंगने योगाचार भूमि', उत्तरतन्त्र' जैसे ग्रन्थोंकी लिखकर 
विज्ञानवादका समर्थन किया । छोठे भाई वसुवंधुकी प्रतिभा और भी बहु- 
मुखी थी। उन्होंने एक ओर वेभाषिक-सम्मत तथा बुद्धके दर्शनसे बहु- 
सम्मत अपने सर्वोत्कृष्ट ग्रंथ अभिधर्मकोष तथा उसपर एक बड़ा भाष्य' 
लिखा; दूसरी ओर विज्ञानवादके संबंध विज्ञप्तिमात्रतासिद्धिकी विशिका 
(बीस कारिकायें) और त्रिशिका (तीस कारिकायें) लिख अपने बड़े 
'भाईके कामको और सुव्यवस्थित रूपमें दार्शनिकोंके सामने पेश किया । 
तीसरा काम उनका सबसे महत्त्वपूर्ण था वादविधान नामक न्याय-अ्रंथको 
लिख, भारतीय न्यायशास्त्रको नागार्जुनकी पैनी दृष्टिसे मिली प्रेरणाको 
आर नियमबद्ध करना; और सबसे बड़ी बात थी भारतीय मध्ययुगीन 
न्‍्यायके पिता” दिग्नाग जैसे शिष्यको पढ़ाकर अ्रब तकके किये गये प्रयत्नकों 
एक बड़े प्रवाहके रूपमें ले जानेके लिए तेयार करना । 
बौद्धोंके विज्ञानवाद--क्षणिक विज्ञानवाद--के शंकराचाय्य और उनके 
दादा गुरु गौडपाद कितने ऋणी हैं, यह हम बतलानेवाले हैं। वस्तुतः गौड- 


' थे दोनों ग्रंथ चीनी और तिब्बती श्रनुषादके रूपमें पहिले भी सौजूद 
थे, किन्तु उनके संस्कृत मूल मुभे तिब्बतमे मिले, उनकी फोटो श्रौर लिखित 
प्रतियाँ भारत श्रा चुकी हें।' अ्रभिधर्मकोशको श्रपनी वृत्तिके साथ में पहिले 
संपादित कर चुका हूँ द 
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पादकी मांडूक्य-कारिका “अलात शान्ति प्रकरण” प्रच्छुन्न नहीं प्रकट रूपसे 
एक बौद्ध विज्ञानवादी ग्रंथ है | बौद्ध विज्ञानवाद और असंगका एक दूसरें- 
के साथ कितना संबंध है, यह इसीसे मालूम हो सकता है, कि विज्ञानवाद अपने 
नामकी अपेक्षा योगाचार दर्शन”के नामसे ज्यादा प्रसिद्ध है, और योगा- 
चार शब्द असंगके सबसे बड़े ग्रंथ 'योगाचार-भूमि से लिया गया है । 
१-जी वनो 

असंगका जन्म पेशावंरके एक ब्राह्मण (पठान) कलमें हुआ था । 
उनके छोटे भाई वसुबंधु बौद्ध जगत॒के प्रमुख दाशनिकोंमें थे। वसुवँधुके 
कितने ही मौलिक ग्रंथ कालकवलित हो गये । उनका अभिधमंकोश बहुत 
: प्रौढ़ ग्रंथ है, मगर वह सर्वास्तिवाद दर्शनका एक सुश्यंंखलित विवेचन मात्र 
है, इसलिए हमने उसके बांरेमें विशेष नहीं लिखा । वसुबंधुते अभिधर्मकोश- 
'पर विस्तृत भाष्य लिखा है, जो सौभाग्यसे तिब्बतकी यात्राश्रोंमें मुझे संस्कृतमें 
मिल गया, और प्रकाशित होनेकी प्रतीक्षामें फोटो रूपमें पड़ा है । अपने 
बड़े भाई असंगके विज्ञानवादपर “विज्ञप्तिमात्रतासिद्धि” नामके विशिका” 
ओर जिशिका” नामसे बीस और तीस कारिकावाले दो प्रकरण भी मिल- 
कर प्रकाशित हो चुके हैं । वसुबंध्‌ 'मध्यकालीन न्याय-शास्त्र के पिता 
दिग्नागके गुरु थे, और उन्होंने स्वयं भी वादविधान” नामसे न्यायपर एक 
ग्रंथ लिखा था, किन्तु शिष्य॒की प्रतिभाके सामने गुरुकी कृतियाँ ढक गई । 
वसुबंध्‌ समुद्रगुप्तके पृत्र चंद्रगुप्त (विक्रमादित्यके ) अध्यापक रह चुके थे, 
और इस प्रकार वह ईसवी चौथी शताब्दीके उत्तराधमें मौजूद थे ।' 

ग्रसंगकी जीवनीके बारेमें हम इससे अधिक नहीं जानते कि वह योगा- 
चार दर्शनके प्रथम आचार्य थे, कई ग्रंथोंके लेखक, वसुबंधुके बड़े भाई और 
पेशावरके रहनेवाले थे । वह ३५०में जरूर मौजूद रहें होंगे । यह समय 
नागार्जुनसे पौने दो सदी पीछे पड़ता है । नागार्जुनके ग्रंथ भारतीय न्याय- 
शास्त्रके प्राचीनतम ग्रंथ हें---जहाँ तक अभी हमारा ज्ञान जाता हे--लेकिन, 





* देखो मेरी “वादन्याय और “अभिघर्मकोश की भमिकाएँ। 
है. 32. 
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नागार्जुनको अ्रसंग-वसुबंधुसे मिलानेवाली कड़ी उसी तरह हमें मालूम नहीं 
है, जिस तरह यूनानी दर्शतके कितने ही वादोंको भारतीय दर्शनों तक सीधे 
पहुँचनेवाली कड़ियाँ श्रभी उपलब्ध नहीं हुई हैं । भ्रसंगको वादशास्त्र (-- 
न्याय )का काफी परिचय था, यह हमें योगाचार-भूमि' से पता लगता है । 


२-असगके ग्रंथ 


महायानोत्तर तंत्र, सूत्रालंकार, योगाचार-भूमि-वस्तुसंग्रहणी, बोधि- 
सत्त्व-पिठकाववाद ये पाँच ग्रंथ अभी तक हमें असंगकी दाशेनिक कृतियोंमें 
मालूम हैं; इनमें पिछले दोनोंका पता तो 'योगाचार-भूमि से ही लगा है । 
पहिले तीनों ग्रंथोंके तिब्बती या चीनी अनृवादोंका पहिलेसे भी पता था । 
योगाचार-भूमि--असंगका यह विश्ञाल ग्रंथ निम्न सत्रह भूमियोंमें 


विभकत हें-- 
१. ... -विज्ञान भूमि .._१०. श्रुतमयी भूमि 
२. मन भूमि ११. चिन्तामयी भूमि 

. ३. सवितर्के-सविचारा भूमि १२. भावनामयी भूमि 
४. अवितकके-विचारमात्रा भूमि १३. श्रावक भूमिगी_., 
५" अवितर्क-अविचारा भूमि १४. प्रत्येकबुद्ध भूमि 
६. समाहिता भूमि १५. बोधिसत्त्व भूमि" 
(४. असमाहिता भूमि १६. सोपधिका भूमि 
८. सचित्तका भूमि . १७. निरुपधिका भूमि' 
&. अ्रचित्तका भूमि 


श्रावक भूमि श्र बोधिसत्त्व-भूमि तिब्बतमें सिली “योगाचारभूमि 
की तालपत्र पोथी (दसवीं सदी ) में नहीं हैं । बोधिसत्वभूमिको प्रो० उ० 
बोगीहारा (जापान १६३० ) प्रकाशित कर चुके हैं। श्रलग भी मिल चुदी है । 
_ “बोगाचारभूसि में श्राचार्यने किन-किन विषयोंपर विस्तृत विदे- 

चन किया है । यह निम्न विषयसूचीसे मालूम हो जायेगा:-- 
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भूमि १ आना ) 
0 १. (पाँच इन्द्रियोंके ) विज्ञानोंकी (च) भलाई बराईकी 
भूसियाँ । अनुवृत्ति 
७ २. पाँच इन्द्रियोंके विज्ञान (5 २. कानका विज्ञान ( स्वऋाव 
ज्ञान आदिके साथ' 

१. आँखका विज्ञान ३. आझ्राणका विज्ञान (३३) 
(१) विज्ञानोंके स्वभाव जिल्नाका विज्ञान “ (,,) - 
(२) उनके श्राश्रय (सहभू, . *- काया (>-हख्नक्‌ू इन्द्रिय)कां 

समनन्‍तर, बीज ) विज्ञान (स्वभाव आ्रादिके साथ ) 


(३) उनके आालंबन ((00- ४ ३- पाँचों विज्ञानोंका उत्पन्न होना 
]०८७७) वर्ण, संस्थान, ७ ४: पाँचों जिज्ञानोंके साथ संबद्ध 


विज्ञप्ति (--क्रिया) चित्त 
(४) उनके सहाय (--सह- ५ * पाँचों विज्ञानोंके सहाय श्रादि- 
योगी ) की एक क्राफ़िलेवाला' आ्रादि 
(५) कर्म होनकी उपसा ! 
(क) अपने विषयके आलं- भूमि २ 
बनकी क्रिया (८-८ | सनकी भूपि 
विश्वप्ति ) $/१. सनके स्वभाव आदि 
(ख) अपने स्वरूप (5. १. सनका स्वभाव 
स्वलक्षण )की वि- २. सनका आश्रय 
ज्ञप्ति ३. सनका आलंबन (>>विषय ) 
(ग) बवतंसान कालकी . ४. सनका सहाय (--सहयोगी ) 
विज्ञप्ति ५. सनके विशेष कर्म 
(घ) एक क्षणकी विज्ञप्ति. . (१) आलंबन विश्वप्ति 
(४) भनवाले विज्ञानकी (२) विशेष कर्म 


गनुवृत्ति (+-पीछे (क) विषयकी विकल्पना 
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$ हल अनिल कत्ल, 


(स्र) उपनिध्यान (२) गर्भेमें प्रवेश करना 
(ग) भत्त होना (क) गर्भाधानमें सहायक 
(धघ) उन्मस होना (ख) गर्भाधानसें बाधक 
(3) सोना (2) योनिका दोष 
(तर) जागना (०) बीजका दोष 
(छ) मृच्छित होना (०८) पुरधिले कर्सेका दोष 
(ज) मूच्छसि उठना (ग) श्रन्तराभवकी दृष्टि- 
. (ऋ) कायिक, वाचिक में परिवर्तन 
काम कराना (घ) पापी और पृषण्यात्मा- 
(ञञ) विरकक्‍त होना के जन्मक्‌ल 
(2) विरागका हटना (छ) गर्भाशयमें आलयब- 
(5) भली श्रवस्थाकी विज्ञान (-प्रवाह) 
जड़का कटना जुड़नेका ढंग 
(ड) भली श्रवस्थाकी (ज) गर्भकी भिन्न-भिन्न 
जड़का जुड़ना ग्रवस्थाएँ 
२. मनका शरीरसे च्यूति श्रोर (2०) कलल-पश्रवस्था 
उत्पत्ति. (०) श्रबुद-श्रवस्था 
““( १) गरीरसे उयुति (++ (०) पेशी ,॥ 
छूटना, मृत्यु) (0) घन ,, 
(२) एक शरीरसे दूसरे (6) प्रशाख ,, 
शरीरके बीचकी श्रव- (£) केश - रोम - नखकी 
. स्थाका सुक्ष्मकायिक प्रवस्था 
. भन (--अ्रन्तराभव ) (£) इन्द्रियोंका प्रकट 
३. दूसरे शरीरमें उत्पसि _ होना 
(१) उत्पत्तिवाले स्थानमें , (0) स्त्री - पुरुष - लिंग 


जानेकी श्रभिलाया प्रकट होना 
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(छ) शरीरमें. विकार (९) हिसालयका प्रा्दर्भाव 
होना (7) अनवतप्तसर (+-+ 
(9) रंगसें विकार मानसरोबर) ,, 
(0) चमड़ेसें विकार (५) सुमेरुके पादवों ,, 
(८) अंगमें विकार 6 ४. सत्त्वोंका प्रादुर्भाव 
(ज) गर्भके स्त्री या पुरुष. १. प्रथणभ कल्पके सत््व (+- 
होनेकी पहिचान सानव ) 
(३) गर्भसे लिकलना (१) उनके आहार 
(४) शिशु-पोषण (२) मनके विकारसे आराहार- 
0 ३. जगत्का, संहार और भ्रादुर्भाव ह्वास क्‍ 
१. संहार (>-संवर्तत) का ऋम (३) राजाका पहिला चुना 
(१) देवताओंकी श्रायु २. ग्रह नक्षत्र आ्ादिका प्रादुर्भाव 
(२) कल्पका परिमाण (१) सत्योंके प्रकाशका लोप; 
२. प्रादर्भाव (>-थिवत्तें सूर्य, चन्द्र, नक्षत्र 
(१) भिन्न-भिन्न लोकोंका आदिका प्रादुर्भाव 
प्रादर्भाव . (२) चबन्द्रणा ओर सूर्यकी 
(क) ब्रह्मलोक आादिका गतियाँ ना 
प्रादुर्भाव (३) ऋतुओंमें परिवतंन 
(ख) पृथिवीका . प्रादुर्भाव (४) चन्द्रभाका घटना बढ़ना 
(9) सुमेरु श्रादि ,, 6 ५. हज्जार चड़ाबाला लोक 
(०) नरक ् (॥.0०८७ (/7०ए८/४८) 
(०) हीपों... + (बुद्धका क्षेत्र ) 
(0) चागलोक.. , ( ६. रूप (>-जड़ तत्व) 
(6) यक्षत्रोक ,+ १. रूपका बीज (<>मूलरूप ) 


(£) बैश्ररछण आदि चारों २. महाभूत 
महाराजोंका प्रादुर्भाव रे. परसाणु (->श्रवयव) _ 
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४. द्रव्य चोदह (घ) रसके भेद 
५. भूतोंका साथ या अलग रहता (डः) स्पर्शोी ,, 
५७. चित्त (व) धर्म ,, 
५ ८. चित्त-संबंधी (+-चेतस) तत्व. $ ११. नव यस्‍्तुघाले बुद्ध-बचन 
(विज्ञानकी उत्पत्ति ) भूमि ३, ७, ५ 
१. चतस भनस्कार आदि (सबितर्क - सविचारा भूमि, 
(१) उनके स्वभाव अवितक - विचारमात्रा भूमि, 
(२) उनके कर्से श्रवितर्क-अविचारा भूमि) 
$ ६. तीन काल (सबितर्क-सविचारा भूमि) 
... (जन्म, जरा आदि) ५ १. धातुकी प्रज्ञप्तिसे 
५ १०. छ प्रकारके विज्ञान १. धातुके प्रज्ञापन दपरा 
१. विज्ञानोंके चार प्रत्यय (१) फास' (>-स्थूल) धातु 
(१) प्रत्यय (>+लोक ) 
(२) प्रत्ययोंके भेद (२) रूप धातु 
२. आयतनोंके छ भेद (३) आारुप्य धातु 
(१) इच्द्रियोंके भेद २. परिभाणके प्रज्ञापन हारा 
(क) चक्षुके भेद (१) शरीरका परिमाण 
(ख) थ्रोत्र ,, (२) आयुका परिमाण 
. (ग) प्राण ',, ३. भोगके प्रश्ञापन हारा 
(घ) जिल्ना ,, (१) दुःखभोग 
(3) काग्रा ,, (क) नरक 
(च) भन ,, (9) सहानरक (आठ) 
(२) श्रालंबनोंके छ भेद (०) छोटे (+-सामन्‍्त) 
(क) रूपके भेद नरक (चार) 
(ख) शब्द ,, (८) ठंडे नरक (आठ) 


(ग) गन्ध ,, क्‍ (0) प्रत्येक नरक 
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(ख) तिर्यक्योनि 
(ग) प्रेतयोन्ि 
(घ) मनुष्ययोति 
(छ) देवयोनि 
(२) सुख-भोग 
(क) नरक-योनिमें 
(ख) तियेक्‌ (+पशु- 
पक्षी ) योनियें 
(ग) मनुष्य-योनिमें 
(चक्रवर्ती बनकर ) 
(घ) देव-योनिमें 
(9) स्वर्गमें इन्द्र और 
देवपुर, उत्तरकुरु 
ओर अ्रसुर 
(०) रूपलोकके देवता 
(८) अ्ररूपलोकके देवता 
(३) दुःख सुख विशेष 
(४) आहारभोग 
(५) परिभोग 
४. उपपत्ति (>“जन्स ) के प्रशापन 
हरा 
भू. झात्सभाव | 
६- हेतु और फलकी श्रवस्था 
(१) हेतु ओर फल (+-कार्य ) 
के लक्षण 
(२) हेतु-प्रत्ययके श्रधिष्ठान 


भारतीय दहाँन 
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(३) हेतु-प्रत्ययके भेद 
(क) हेतुके भेद 
(ख ) प्रत्ययके भेद 
(ग) फलके भेद 
(७) हेतु-प्रत्यय-फलब्यवस्था 
(क) हेतु-प्रश्ञापन 
(ख ) प्रत्यय-प्रज्ञापन 
(ग) फल-प्रज्ञापन 
(घ) हेतु-व्यवस्था 
( २. लक्षण-प्रज्ञप्तिसे 
१. शरीर आदि 
(१) शरीर 
(२) आलंबन (+>विषय ) 
(३) आकार 
(४) समुत्थान 
(५) प्रभेद 
(६) विनिक्चण... +#ै। 
(७) प्रवृत्ति 
२. वितर्क-विचार गतिके भेदसे 
(१) नारकोंकी गति 
(२) प्रेत और तिय्ेकोंकी 
गति 
(३) देबोंकी गति 
(क ) कामलोकके देव 
(ख) प्रथमध्यायनकी भूमि 
वाले देव 


७१२ दर्शेन-दिग्दर्शान 





९ ३. योनिश्ञोमनस्का रकी प्रश्नप्दिसे 
१. भ्रधिष्ठान 
२. वस्तु 
३. एपणा 
४. परिभोग 
५. प्रतिप्ति 
( ४. अ्रयोनिशोमनस्कार प्रश्नप्तिसे 
१. दूसरोंके बाद (ज>-मंत) 
(१) सद्वाद (सांख्य) 
(२) भ्रनभिव्यक्षित-बाद 
' (सांख्यशौर व्याकरण ) 
(३) द्ृव्यसद्वाद (सर्वाध्ति- 
. बादी) 
(४) आत्मवाद (उपनिषद्‌ ) 
(५) शाशवतवाद (कात्यायन) 
(६) पूर्वकृृत हेठुवाद (जेन) 
(७) ईइवरादि-कर्त्तावाद 
(नेग्ायिक ) 
(८) हिसाधसंबाद (याश्षिक 
शोर सीमांसक ) 
:( € ) प्रन्तानन्तिकवाद 
(१०) अमराविक्षेपवाद (बेल- 
ट्विपुत्त) 
(११) अ्रहेतुकबाद (गोद्याल) 
(१२) उच्छेदयाद (लोका- 
यत) 
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(१३) नास्तिकवाद (केश्ष- 


कम्बल ) 


(१४) श्रग्रवाद (ब्राह्मण) 
(१५) शुद्धिताद (,,) 
(१६) ज्योतिषशक्‌न (++कौ- 


तुक-मंगल ) बाद 


( ५. संक्लेश-प्रज्प्तिसे 


१. 


क्लेश (ज+वित्तके मल ) 
(१) बलेशोंके स्वभाव 
(२) बलेशोंके भेद 

(३) क्लेशोंके हेतु 

(४) कलेशोंकी श्रवस्था 
(५) बलेशोंके मुख 

(६) क्लेशोंकी श्रतिशण्ता 
(७) क्लेशोंके विपर्थास 
(८) बलेशोंके पर्याय 

(६) बलेशोके आरादीन+ 


२. के 
३. जन्म 


$ ६. 


(१) कर्मोके भेद 

(२) कर्मोंकी प्रवृत्ति 

प्रतीत्यसमुत्पाद 
भूमि ६ 


(समाहिता भूमि ) 


५ १. ध्यान 


१. 


नाम-गिनाई 


असंग | 


(१) ध्यान 
(२) विमोक्ष 
(३) समाधि 
(४) समापत्ति 
२. व्यवस्थान 
५२. विमोक्ष 
५ ३. समाधि 
९ ४. समाप्ति 
भूमि ७ 
(अ्रसमाहिता भूसि ) 
भूमि ८, & 
ग्रचित्तका भूमि 
भूमि १० 
सब्तिका भूति 
(शुतभयी भूमि) 
पाँच विद्याएं- 
५ १. भ्रध्यात्मविद्या 
१. वस्तुप्रज्ञप्ति 
(१) सूत्र वस्तु 
(२) विनय वस्तु 
(३) भातृका वस्तु 
२. संज्ञाभेव प्रशप्ति 
(१) पद 
(२) अभ्रास्ति 
(३) प्रपंच 
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(४) स्थिति 
(५) तत्त्व 
(६) शुभ 
(७) वर 
(८) प्रशम 
(९) प्रकृति 
(१०) युक्ति 
(११) संकेत 
(१२) अभिसमय 
३. बुद्ध-शासनके श्रर्थमें प्रश्नप्ति 
४. बुद्ध-बचनके शेयोंका अधिष्ठानल 
९ २. चिकित्सा विद्या 
0 ३. हेतु (>-वाद) विद्या 


. १, घाद 


(१) वाद 
(२) प्रतिवाद 
(३) विवाद 
(४) अ्रपवाद 
(५) अनुवाद 
(६) अवजाद 
२. वादके ऋधिकरण 
३. बादके अधिष्ठान (दस) 
(१) दो प्रकारके साध्य 
(२) आठ प्रकारके साधन 
(क) प्रतिज्ञा 
(ख) हेतु 


(ग) उदाहरण 
(घ) सारुष्य 
(2) लिगमें सावृश्य 
(0) स्वभावमे सादृइय 
(०) कर्मसें सादृदय 
(0) धर्मंभें सादृश्य 
(८) हेतुफल ( >+कार्ये- 
कारण ) मे सादृह्य 
(8) बेरूप्य 
(च) प्रत्यक्ष 
(9) श्र-परोक्ष 
(०) अनभ्यहित. शन- 
हर 
(०) श्र-भ्रान्त 
(अआआन्तियाँ--संज्ञा, संख्या, संस्थान, 
वर्ण,कर्म, चित्त दृष्टिसे 
संबंध रखनेवाली ) 
| प्रत्यक्ष भेद--इच्द्रिय - प्रत्यक्ष, 
मन-प्रत्यक्ष, लोक- 
प्रत्यक्ष, शुद्ध (++ 
योगि)- प्रत्यक्ष 


दर्शन-दिग्द्शन 
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(०) हेतु-फल (+०कार्य- 
कारण ) से 
( ज्ञ्‌ ) खाप्यागल [ स्नशबद ) 
४. बादके अलंकार 
(१) श्रपने और पराये याद 
की अभिन्नता 
( दे ) वाक्‌-कर्मे सम्पशता 
(>5भाषण-पदुता ) 
(क) श्रग्नाम्य भाषण 
(ख) लघु॒ (++मित)- 
भाषण 
(ग) श्रोजस्वी भाषण 
(घ) पुर्वापरसंबद्ध भाषण 
(8) श्रच्छे  श्र्थोवाला 
भाषण 
(३) विद्ञारद होना 
(४) स्थिरता 
, (५) वाक्षिण्य (-:उदारता) 
५. बादका निग्नहृ 
(१) कथात्याग 
(२) कथासाद 
(३) कथादोष 
(क) बुर! वचन 
(ख) संरब्ध (--कुपित) 
वचन 
(ग) श्र-गसक वेखस 
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(घ) अ-मिति वचन .._ (२) सामान्यलक्षण सत्‌ 
(डः) श्रनर्थ-युक्त वचन (३) संकेतलक्षण सत्‌ 
(च) शअ्र-काल वचन (४) हंतुलक्षण सत्‌ 
(छ) शअ्र-स्थिर वचन (५) फल (+--कार्य )-लक्षण 
(ज) श्र-दीप्त वचन सत्‌ 
(झा) श्र-प्रबद्ध वचन २. असद्‌ (वस्तु) 
६ बाद-निःसरण (१) अनुत्पन्न असत्‌ 
(१) गुणदोष-परीक्षा (२) भिरद्ध असत्‌ 
(२) परिषत्‌-परीक्षा (३) अन्योन्‍्य असत्‌ 
(३) कौहल्य (स-नेपुष्य )- (४) परमसार्थ अ्रसत्‌ 
परीक्षा ३. अस्तित्व 
७. वादमें उपकारक बातें ४. नास्तित्व 
५ ४. शब्द-विद्य._ ५ ३. धर्मोका संचय 
१. धर्मे-प्रज्ञप्ति १. सूत्रार्थोका संचय 
२. श्र्थे-प्रश्नप्ति २. गाथार्थाका संचय 
३. पुद्गल-प्रज्ञप्ति (यहाँ पिटकोंकी सैकड़ों गाथा- 
४. काल-प्रश्नप्ति ओंका संग्रह हैं) 
५« संख्या-प्रज्ञप्ति भूमि १२ 


६. भ्रधिक रण-प्रज्न प्ति 


(भावनामयी भूमि) 
५ ५. शिल्प-कर्मस्थान विद्या 


५ १. स्थानतः संग्रह 


मूमि ११ १. भावनाके पद 
(चिन्तामयी भूमि) २. भावना-उपनिषत्‌ 

५ १. स्वभावशुद्धि ३. योग-भावना 

५ २. क्षेयों (+>प्रभेयों)का संचय. ४. भावना-फल 

१. सद्‌ (वस्तु) ५ २: अंगतः संग्रह 
(१) स्वलक्षण सत्‌ १. अभिनिर्वृत्ति-संपद्‌ 


७१६ 


२. सद्धर्म शबण-संपद्‌ 
(१) ठीक उपदेश करना 
(२) ठीक सुतना 
(३) निर्वाण-प्मुखः् 
(४) घित्त-मुक्तिकों परिपक्‍थल 


बसानेयाली प्रज्ञाका परि- 


पाक 
(५) प्रतिपक्ष भावना 


भूमि १३ 
(श्रावक भूसि) 
भूमि १४. 
(प्रस्येकबुद्ध भूमि) 
५ १. गोत्र 
१. मन्द-रजबाला गोत्र 
२. मन्य-करुणावाला गोत्र 
३. सध्य-इन्च्रियवाला गोजञ 
$२: मार्ग 
. $ ३. समुदागस 
९. गंडेकी सींग जैसा श्रकेला 
विहरनेबला ह 
२५ जमातके साथ विहरनेवाला 
५४. चार 


भूमि १५ 


(बोधिसर्व भूमि ) 


दर्शषन-दिग्दर्शल 
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भूमि १६ 
(उपाधि-शहिता भूमि) 
तीन प्रश्नष्तियोंसे 
९. भूमि-प्रश्षप्ति.. 
९. उपदा-प्रज्ञप्ति 
३. उपधि-प्रशध्ति 
(१) प्रश्गनप्ति उपधि 
(२) परिग्रह उपधि 
(३) स्थिति प्रज्ञप्ति 
(४) प्रवृत्ति प्रशप्ति 
(५) भन्‍्तराय प्रश्नप्ति 
(६) ढुःख प्रश्ञप्ति 
(७) रफ्ति प्रश्नप्ति 
(८) श्रन्य प्रश्नप्सि 
भूमि १७ 
(उपाधि-रहिता भूमि ) 
श मि-प्रज्ञग्तिसे 
२. निर्व॑ ति-प्रज्नप्सिसे 
(१) व्यूपशमा निधि 
(२) श्रव्याबाध-निर्देति 
३. निबुति-पर्यायविश्ञप्सिसे 
“थोगाचार भूमि” (संसक्षत) 
को महामहोपाध्याय विधु- 
दोखर भट्टाचारय सम्पादित कर 
रहे है । 


असंग |] भारतीय दर्शन ७१७. 
३-दाशेनिक विचार 


.._ असंग क्षणिक विज्ञानवादी थे। यह विज्ञानवाद असंगके पहिले भी 
“लंकावतार सूत्र”, “संधिनिर्मोचन सूत्र” जैसे महायान सूत्रोंमें मौजूद था। 
इन सूत्रोंकोीं बुद्धवचन कहा जाता हे, मगर अधिकांश महायान-सूत्रोंकी 
भाँति यह बृद्धके नामपर बने पीछेके सूत्र हैं, लंकावतार सूत्रका, बुद्धने 
दक्षिणमें लंका (>-सीलोन) द्वीपके पर्वत (समन्तक्ट? )पर उपदेश 
दिया था। वस्तुत: उसे दक्षिण न ले जा उत्तरमें गंधारकी पर्वतावलीमें 
ले जाना अधिक युक्तियक्त है । बौद्धोंका विज्ञानवाद ब॒द्धके सब्बं अनिच्च 
(>>सब अनित्य है) या क्षणिकवादका अफुलातूके (स्थिर) विज्ञान- 
वादके साथ मिश्रण मात्र है, और यह मिश्रण उसी गंधारमें किया गया, 
जहाँ यूनानियोंकी कलाके मिश्रण द्वारा गंधार मत्तिकलाने अवतार लिया । 
विज्ञानवाद विज्ञानको ही परमाथर्थतत््व मानता है, यह बतला आये हैं, और 
यह भी कि वह पाँच इन्द्रियोंके पाँच विज्ञानों तथा छठे मन-विज्ञानके अ्रति- 
रिक्त एक सातवें आलयविज्ञानको मानता है,। यही आ्ालयविज्ञान वह 
तरंगित समुद्र है, जिससे तरंगोंकी भाँति विश्वकी सारी जड़-चेतन वस्तुएं 
प्रकट और विलीन होती रहती हें। 

यहाँ हम असंगके दार्शनिक विचारोंको उनकी योगाचार-भूमिके आधार 
पर देते है । स्मरण रहे योगाचार-भूमि” कोई सुसंबद्ध दाशेनिक_ ग्रंथ 
नहीं है, वह बुद्धघोषके “विसुद्धिमग्ग” (--विशुद्धिमार्ग )की भाँति ज्यादा- 
तर बौद्ध सदाचार, योग तथा धर्मतत्त्वका विस्तृत विवेचन है। असंगने अपने 
इस तरुण समकालीनकी भाँति बुद्धकी किसी एक गाथाकों आधार बनाकर 
अपने ग्रंथको नहीं लिखा है । “गाथाथ-प्रविचय” में ज़रूर १७८ गाथाएं-- 
हीनयान महायान दोनों पिठकोंकी---एकत्रित कर दी हैं। बुद्धघोषकी भाँति 
असंगने भी सूत्रोंकी भाषा-शैलीका इतना अधिक अनुकरण किया है, कि 





' योगायारभृत्ति (शुतथयीभूमि १०) 
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बाज़ वक्‍त अ्रम होने लगता है कि, हम अभिसंस्कृत संस्कृतके कालमें न 
हो पिटक-कालकी किसी पुस्तकको संस्कृत-शब्दान्तरके रूपमें पढ़ रहे हें । 
बुद्धघोष अपने ग्रंथकों पालीमें लिख रहे थे, जिसे वसुबंधु-कालिदास- 
कालीन संस्कृतकी भाँति संस्कृत बननेका अभी मौका नहीं मिला था, 
इसलिए बुद्धघोष पालिकी भाषा-शैलीका अनुकरण करतेके लिए मजबूर 
थे; मगर असंगको ऐसी कोई मजबूरी न थी; न वह अपनी कृतिको बुद्धके 
नामसे प्रकट करनेके लिए ही इच्छुक थे । फिर, उन्होंने क्‍यों ऐसी शैलीको 
स्वीकार किया, जिसमें किसी बातको संक्षेपर्मे कहा ही नहीं जा सकता ? 
संभव है, सूत्रोंकी शेली से परिचित अपने पाठकोंके लिए आसान करनेके 
ख्यालसे उन्होंने ऐसा किया हो । 

हम यहाँ योगाचार भूमि का पूरा संक्षेप नहीं देना चाहते, इसलिए 
उसमें श्राये असंगके शेय (->प्रमेय), विज्ञानवाद, प्रतीत्यसमुत्पाद हेतु 
(ज्|वाद ) विद्या, परवाद-खंडन और द्रव्य-परमाणु-संबंधी विचारोंको देने 
ही पर सनन्‍्तोष करते हैं । 


(१) ज्ञेय (प्रमेय) विषय 


ज्ञेय' कहते हें परीक्षणीय पदार्थों । ये चार प्रकारके होते हैं, सत्‌ 
या भाव रूप, दूसरा असत्‌ या अभाव रूप--अ्रस्तित्व श्रौर' नास्तित्व । 

(की) सतू--यह पाँच प्रकारका होता है; (१) स्वलक्षण (5-भ्रपने 
स्वरूपमें) सत्‌; (२) सामान्यलक्षण (>>जाति आदिके रूपमें) सत्‌; 
(३) संकेतलक्षण (>-संकेत किये रूपमें) सत्‌; (४) हेतु लक्षण (>« 
इष्ट-भ्रनिष्ट आदिके हेतुके रूपमें) सत्‌; (५) फल लक्षण (>>परिणामके 
रूपमें) सत्‌ । 

(ख) असत्‌--यह भी पाँच प्रकारका है। (१) भरनुत्पन्न (+जो 
पदार्थ उत्पन्न नहीं हुआ, भ्रतएव) अ्सत्‌; (२) निरुद्ध (>*जो उत्पन्न 
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हो कर निरुद्ध या नष्ट हो गया, अतएव) असत्‌; (३) अन्योन्य (८ 
गाय घोड़ा नहीं घोड़ा गाय नहीं, इस तरह एक दृूसरेके रूपमें) अ्रसत्‌ ; 
(४) परमार्थ (--मूलमें जानेपर)असतू; और (५) (+--बंध्या-पुत्र की 
भाँति) अत्यन्त असत्‌ । फ 

(ग) अस्तित्व--यह भी पाँच प्रकारका होता है--(१) परि-- 
निष्पन्नलक्षण--जो अस्तित्व कि परमार्थतः है (जैसे कि असंगके मतमें 
विज्ञान, भौतिकवादियोंके मतमें मूल भौतिकतत्त्व); (२) परतंत्रलक्षण 
अस्तित्व प्रतीत्यसमुत्पन्न ( अमुकके होनेके बाद अ्मुक अस्तित्वमें आता 
है”) अस्तित्वको कहते हैं; (३) परिकल्पितलक्षण अस्तित्व है, संकेत 
((०7४८०४०४१) वश जिसको माना जाये; (४) विशेषलक्षण है 
काल, जन्म, मृत्यु आदिके संबंधसे माना जानेवाला अस्तित्व; और (५) 
अवक्तव्यलक्षण अस्तित्व वह है, जिसे हाँ” या “नहीं” में दो टूक नहीं 
कहा जा सके (जैसे बौद्ध दर्शनमें पुद्गल--चेतनाको स्कनन्‍्धोंसे न अलग 
कहा जा सकता, न एक ही कहा जा सकता) । 

(घ) नास्तित्व--यह पाँच प्रकारका होता है--(१) परमार्थरूपेण | 
नास्तित्व; (२) स्वतंत्ररूपेण नास्तित्व; (३) सर्वेसर्वारूपसे नास्तित्व; 
(४) अ्रविशेष रूपसे नास्तित्व और (५) अवक्तव्य रूपसे नास्तित्व । 

परमाथथत: सत्‌, असत्‌, अस्तित्व या नास्तित्वको बतलानेके लिए 
अ्रसंगने परमार्थ-गाथाके नामसे महायान-सूत्रोंकी कितनी ही गाथाएँ उ््भुत 
की हें। इनमें (१) वस्तुझ्लोंके अपने भीतर किसी प्रकारके स्थिर 
तत्््वकी सत्ताको इन्कार करते हुए, उन्हें शब्य (>-सार-शून्य) कहा 
गया है, बाह्य और मानस तत्त्वोंको सार-शून्य कहते हुए उन्हें क्षणिक 
(>-क्षेण क्षण विनाशी) बतलाया गया है; और यह भी कि (३) कोई 
(ईश्वर आदि) जनक और नाहक नहीं हैं, बल्कि जगतीके सारे पदार्थ 
स्वरस (>-स्वभावतः) भंगुर हें। रूप (४५८), वेदना, संज्ञा, 
संस्कार और विज्ञान इन पाँच स्कन्धोंमें स्थिरताका भास सिर्फ 
भ्रममात्र हैं, वस्तुतः वे फेन, बुलबुले, मृगमरीचिका, कदली-गर्भ तथा 
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भायाकी भाँति निस्सार हे । --- 
“ग्राध्यात्मिक (--मानसजगत ) शून्य है, बाह्य भी शून्य हे । 
ऐसा कोई (भ्रात्मा) भी नहीं है, जो शून्यताकों भ्रनुभव करता ॥३॥ 
अपना (कोई) श्रात्मा ही नहीं है, (यह श्रात्माकी कल्पना) उलटी 
कल्पना है । यहाँ कोई सत्त्य या आत्मा नहीं है ये (सारे) धर्म (->पदार्थ ) 
अपने ही अपने कारण हैं ॥।४॥ 
सारे संस्कार (>-उत्पन्न पदार्थ) क्षणिक हैं।. . . .॥५॥ . . . . 
: उसे कोई दूसरा नहीं जन्माता और न वह स्वयं उत्पन्न होता है । 
! प्रत्ययके होनेपर पदार्थ (+--भाव) पुराने नहीं बिल्कूल नये-तये जनमते 
हैं ॥८॥।| न दूसरा इसे नाश करता है, और न स्वयं नष्ट होता है । प्रत्यय 
(>-पूर्वकारण) के होनेपर (ये पदार्थ) उत्पन्न होते हें। उत्पन्न हो 
स्व॒रस ही क्षणभंगुर हें ॥९॥ . . . .रूप (>-भौतिकतत्त्व) फेनके पिंड 
समान है, बेदना (स्कन्ध) बुहूद जेसी ॥१७॥ संज्ञा' (मृग )-मरीचिका 
सदृशी है, संस्कार कदली जैसे, और विज्ञानको माया-समान सुर्यवंशज 
(ल्न्बुद्ध)ने बतलाया है ॥१८॥” 


(२ ) कव्ज्ञानवाद 


(क) आलयविज्ञान--बाह्य-ग्राभ्यन्तर, जड़-चेतन--जो'.. कुछ 
'जगत्‌ है, सब विज्ञानका परिणाम है । विज्ञान-समष्टिको आ्रालयविज्ञान, 
कहते हैं, इसीसे वीचि-तरंगकी भाँति जगत्‌ तथा उसकी सारी वस्तुएँ उत्पन्न 

हुई हैं। इस विश्व-विज्ञान' या श्रालय-विज्ञानसे जैसे जड़-जगत्‌ उत्पन्न 
हुआ, उसी तरह, वैयक्ति-विज्ञान (->प्रवृत्ति विज्ञान )--पाँचों इन्द्रियोंके 
विज्ञान और छठाँ मन पैदा हुआ । 

(ख) पाँच इन्द्रिय-विज्ञान--इन्द्रियोंके श्राभयसे जो विज्ञान 

(>>चेतना) पैदा होता है, वह इन्द्रिय-विज्ञान है। अपने प्राश्रयों चक्षु 
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आँख) आदि पाँचों इंद्रियोंके अनुसार, इन्द्रिय-विज्ञान भी पाँच 
प्रकारके होते हें ।-- 

(9) चच्चु-विज्ञान' (+) स्वभाव--चक्ष (>त्ञाँख) के आश्रय” 
(सहारे) से जो विज्ञान प्राप्त होता है, वह चक्षु-विज्ञान है । यह है 
चक्षु-विज्ञानका स्वभाव (+-स्वरूप) । 

(0) आश्रय--चक्षु-विज्ञानके झ्राश्रय तीन हें : चक्षु, जो कि साथ 
साथ अस्तित्वमें श्राता तथा विलीन होता है, अतएव सहभू आश्रय है; मन 
जो इस विज्ञान (की सन्‍्तति ) का बादमें आश्रय होता है, अतएवं समनन्तर 
आश्रय है; रूप-इन्द्रिय, मन तथा सारे जगत्‌॒का बीज जिसमें मौजूद रहता 
है, वह सर्ववीजक आ्राश्रय है श्रालय-विज्ञान । इन तीनों आाश्योंमें चक्षु 
रूप (>-भौतिक ) होनेसे रूपी आश्रय है, और बाकी अरूपी । 

(00) आलंबन या विषय हें---वर्ण (--रंग ), संस्थान (--श्राकृति ) 
और -िज्ञप्ति(>#क्रिया) | (2) वर्ण हें---नील, पीत, लाल, सफेद 
छाया, धूप, प्रकाश, अन्धकार, मंद्र, धूम, रज, महिका और नभ । (9) 
संस्थान हें--लम्बा, छोटा, वृत्त, परिमंडल, अणु, स्थल, सात, विसात, 
उन्नत और अवनत । (०) विज्ञप्ति हैं--लेना, फेंकना सिकोड़ना, फैलावा, 
ठहरना, बैठना, लेटना, दौड़ना इत्यादि । 

(।ए) सहाय--चक्षु-विज्ञानके साथ पैदा होनेवाले एक ही आलंबन- 
के चेतसिक धर्म हें। 5 

(०) कम--ले (१) स्वविषय-अवलंबी, (२) स्वलक्षण, 
(३) वर्तमान काल; (४) एक क्षण; (५) शुद्ध (--कुशल) 
अशुद्ध मनके विज्ञान कमके उत्थान, इन दो आकारोंसे अनुवृत्ति; (६) 
डृष्ट या अनिष्ट फलका ग्रहण । 

(>-८ं श्रोत्र आदि विज्ञान--इसी तरह शक्रोत्र, श्राण, जिह्ा 
और काया (-त्वग्‌) इन्द्रियोंके इन्द्रिय-विज्ञान हैँ । 
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(ग) मन-विज्ञान--यह छठा-विज्ञान है । इसके स्वभाव आदि 
हल 

(9) स्वभाव--चथिंत्त, मन और विज्ञान इसके स्वरूप (>>स्वभाव ). 
हैं। सार बीजों (>-मूल कारणों) वाला आश्रय स्वरूप आलब-विज्ञान 
चित्त है, (२) मन सदा अविद्या, में आत्मा हैँ” इस दृष्टि, अ्रस्मिमान 
और तृष्णा (->शोपनहारकी तृष्णा) इन चार वलेशों (<>चित्तमलों ) से 
युक्त रहता है । (३) विज्ञान जो आलंबन (5>विषय ) क्रियामें उपस्थित 
होता है। 

(9) आश्रय--मन समनन्‍्तर-आ्राश्रय है, अर्थात्‌ चक्ष्‌ आ्रादि इन्द्रियों- 
के विज्ञानोंकी उत्पत्ति हो जानेके अनन्तर वही इन विज्ञानोंका ्राश्नय होता 
है; बीज-आश्रय तो वही सारे बीजोंका रखनेवाला श्रालय-विज्ञान है । 

(०) आलम्बन--मनका आलम्बन (>-विषय ) पाँचों इन्द्रियोंके 
पाँचों विज्ञान--जिन्हें धर्म भी कहा जाता है--हें । 

(0) सहाय--मनके सहाय (>-साथी) बहुत हैं, जिनमेंसे कुछ 
हें--मनस्कार, स्पर्श, बेदना, संज्ञा, चेतना, स्मृति, प्रज्ञा, श्रद्धा, लज्जा, 
निलंज्जता, अलोगभ, भअद्वेष, अ्रमोह, पराक्रम, उपेक्षा, भ्रहिसा, राग, सन्देह, 
क्रोध, ईप्या, शठता, हिसा श्रादि चैतसिक धर्म । 

(८) कम--पहिला है अ्रपने पराये विषयों सम्बन्धी क्रिया जो कि 
क्रमदाः छ आकारोंमें प्रकट होती है--( १) मनकी प्रथम क्रिया है, विषयके 
सामान्य स्वरूपकी विज्ञप्ति; (२) फिर उसके. तीनों कालोंकी विज्ञप्ति; . 

(३) फिर क्षणोंके क्रकी विज्ञप्ति; (४) फिर प्रवृत्ति या श्रनृवृत्ति 
शुद्ध-अशुद्ध धर्म-कर्मोकी विज्ञप्ति; (५) फिर इष्ट-अनिष्ट फलका 
ग्रहण; (६) दूसरे विज्ञान-समुदायोंका उत्थापन । दूसरी तरहपर लेनेसे 
मनके विशेष (>-वेशेषिक) कर्म होते है--( १) विषयकी थिकत्पना; 
(२) विषयका उपनिध्यात (>>चिन्तन); (३) मदमें होता; (४) 
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उन्मादमें होना; (५) निद्वामें जाना; (६) जागना; (७) मूर्च्छा खाना; 
(८) मूच्छासे उठना; (६) कायिक-वाचिक कर्मोका करना; (१०) 
वैराग्य करना; (११) वैराग्य छोड़ना; (१२) भलाईकी' जड़ोंको काटना; 
(१३) भलाईकी जड़ोंको जोड़ना; (१४) शरीर छोड़ता (>-च्यूति) 
और (१५) शरीरमें आना (--उत्पत्ति) । 

इन कर्मर्मेंसे कुछके होनेके बारेमें असंग कहते हैं --- 

प्रविले कर्मोसे श्रथवा शरीरधातुकी विषमता, भय, मर्म-स्थानमों 
चोट, और भूत-प्रेतके आवेशसे उन्‍्माद (--पागलपन) होता है। 

शरीरकी दुबंलता, परिश्रमकी थकावट, भोजनके भारीपन आदि 
कारणोंसे निद्रा होती है । 
वात-पित्तके बिगाड़, अधिक पाख़ाना और खूनके निकलनेसे मूर्च्छा 
होती है । ' 


(सनकी च्यूति तथा लत्पत्ति) 


बोद्ध-दर्शन क्षण-क्षण परिवर्तेतशील मनसे परे किसी भी नित्य 
जीवात्माकी नहीं मानता। मरनेका मतलब है, एक दारीर-प्रवाह . 
(>5शरीर भी क्षण-क्षण परिवतेनशील होनेसे वस्तु नहीं बल्कि प्रवाह है )से 
एक मन-प्रवाह (>-मन-सन्तति ) का च्यूत होना । उसी तरह उत्पत्तिका 
मतलब है, एक मन-प्रवाहका दूसरे दशरीर-प्रवाहमें उत्पन्न होना । 

(9) च्युति (--सृत्यु)--मृत्यू तीन कारणोंसे होती हे--आयुका 
ख़तम हो जाना, पृण्यका खतम हो जाना और शरीरकी विषम क्रिया यान 
भोजनमें न मात्राका ख्याल, न पथ्यका ख्याल, दवा सेवन न करना, 
अकालचारी श्रब्रह्मचारी होना । 

मृत्युके वक्‍त पापियोंके शरीरका हृदयसे ऊपरी भाग पहिले ठंडा 
पड़ता है, और पुण्यात्माओंका निचला भाग, फिर सारा शरीर । 


 योगाचार-भूभि (सन-भूसि १ ) 
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(अन्तराभव)--एक शरीरके छोड़ने, दूसरे शरीरमें उत्पन्न होने 
तक जो बीचकी अवस्थामें मन (>-जीव ) रहता है, इसीको श्रन्तराभव, 
गन्धवे, मनोमय कहते हैं । अ्रन्तराभवको जैसे शरीरमें उत्पन्न होना होता 
है, वैसी ही उसकी आ्राकृति होती है । वह अपने रास्तेमें सप्ताह भर तक 
लगा सकता है। 

(9) उत्पत्ति (>जन्म)--मरणकालमें मन अपने भले बुरे कर्मो- 
को साकार देखता, और वसा ही' अ्रन्तराभवीय रूप धारण करता है।. 
मनके किसी शरीरमें उत्पन्न होनेके लिए तीन बातोंकी ज़रूरत हे--माता 
ऋतुमती हो, पिताका बीज मौजूद हो और गंधर्व (जल्‍्अ्रन्तराभव) 
उपस्थित हो, साथ ही योनि, बीज और कर्मके दोष बाधक न हों । 

(गर्भमें लिंगभेद)--अन्तराभव माता-पिताकी मैथुन क्रियाको 
देखता है, उस समय यदि स्त्री बननेवाला होता है, तो उसकी पुरुषमें 
आसक्ति हो जाती है, और यदि पुरुष बननेवाला होता है, तो स्त्रीमें । 

() गर्भाधान--मैथुनके पश्चात्‌ घना बीज छूटता है, भ्ौर रक्तका 

विन्दु भी । बीज और शोणित विन्दु दोनों माँकी योनि हीमें मिश्रित हो, 
एकपिंड बनकर उबलकर ठंडे हो गए दृधकी भाँति स्थित होते हैं, इसी 
पिडमें सारे बीजोंको अ्रपते भीतर रखनेवाला आ्रालद-विज्ञान समा जाता 
है, अन्तराभव उसमें आकर जुड़ जाता है। इसे गर्भकी कलल-अवस्था 
कहते हैं । कललके जिस स्थानमें विज्ञान जुड़ता है, वही उसका हृदय स्थान 
होता है । (१) कललसे आगे बढ़ते हुए गर्भ श्ौर सात अवस्थाएँ धारण 
करता है--(२) शअर्बुद, (३) पेशी, (४) धन, (५) प्रशाख, (६) 
केश-रोम-नखवाली अवस्था, (७) इन्द्रिय-अवस्था, और (५८) व्यंजन 
(“-लिंगभेद )-अवस्था । इनमें श्रर्ब॑द-अवस्थामें गर्भ दही जैसा होता 
है, वही मांसावस्था तक न-पहुँचा श्रर्बुद होता है । पेशी शिथिल मांससी 
होती है। कुछ और घना हो जानेपर घन, शाखाकी भाँति हाथ-पैर 
आदिका फूटना प्रशाख होता हे । 

(0) रंग आदि--बुरे कर्मोके कारण अथवा माताके अ्रधिक 
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क्षार-लवण-रसवाले अन्न-पानके सेवनसे बालकके केशोंमें नानारंग होते हें । 
बालकके केश काले-गोरे होनेमें पूर्व जन्मके अतिरिक्त निम्न कारण हें--यदि 
माँ बहुत गर्मी, तथा धूप आदिका सेवन करती है, तो बच्चा काला होगा: 
यदि माँ बहुत ठंडे कमरेमें रहती है, तो लड़का गोरा । बहुत गर्म खाना 
खानेपर लड़का लाल होगा । चमड़ेमें दाद, कृष्ट आदि विकार माताके 
अत्यन्त मैथुन-सेवनसे होता है। माताके बहुत दौड़नें-कंदने, तैरनेसे 
बच्चेके अंग विकृत होते हें । 

कन्या होनेपर गर्भ माताकी कोखमें बाई ओर होता है, और पुत्र होनेपर 
दाहिनी ओर । प्रसवके वक्‍त माताके उदरमें असह्य कष्ट देनेवाली हवा 
पैदा होती है, जो गर्भके शिरको नीचे और पैरको ऊपर कर देती है । 


(३) अनित्यवाद और प्रतोत्यसमुत्पाद 


“इसे कोई दूसरा नहीं जनमाता और न वह स्वयं उत्पन्न होता हैं. 
प्रत्ययके होनेपर भाव (->वस्तुएँ) पुराने नहीं बिल्कुल नये-नये जनमते 
प्रत्ययके होनेपर भाव उत्पन्न होते हैं और उत्पन्न हो स्वरस' 
(“स्वतः ) ही क्षणभंगुर हैं ।”' 
महायानसूत्रकी इन गाथाश्रों द्वारा असंगने बौद्ध-दर्शनके मूल सिद्धान्त 
अनित्यवाद या क्षणिकवादकों बतलाया हैं। 'क्षणिकके अ्र्थको लेकर 
प्रतीत्य-समुत्पाद..कहते हुए उन्होंने क्षणिकवाद दब्दसे प्रतीत्य-समुत्पादको 
स्वीकार किया हूं । 
प्रतीत्यसमुत्पाद--प्रतीत्य-समुत्पादका अर्थ करते हुए असंग कहते 
हें ““-प्रतिगमसन करके (>"खतम करके एक चीज़को दूसरीकी उत्पत्ति 
प्रतीत्य-सम॒त्पाद है ।) प्रत्यय श्रर्थात गतिशील अत्यय (>-विनाश ) के 
साथ उत्पत्ति प्रतीत्य-समृत्पाद है, जो क्षणिकके अ्र्थकों लेकर होता हे 


! देखो पृष्ठ १९ 3 बो० भू० (भूमि ३,४,५) “प्रत्यय  इत्व 
र/त्ययसंगत उत्पादः प्रतीत्य-समुत्पादः क्षणिकार्थमधिकृत्य ।/ वहीं । 
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अथवा प्रत्यय अर्थात्‌ अतीत (+>>खतम हुई चीज ) से अपने प्रवाहमें उत्पाद । 
'इसके होनेके बाद यह होता है', इसके उत्पादसे यह उत्पन्न होता है, दूसरी 
जगह नहीं, पहिलीके नष्ट-विनष्ट होनेपर उत्पाद इस शअ्र्थमें । अथवा 
ग्रतीत कालमें प्रत्यय (ज्|खतम) हो जानेपर साथ ही उसी प्रवाहमें 
उत्पत्ति प्रतीत्य-समृत्पाद हे । 

भोौर भी -- 

“प्रतीत्य-समृत्पाद क्या है ? निःसत्त्व (>श्वन-्ञात्मा) के श्र्थमें 
, . --। निः:सत्व होनेसे अनित्य हे इस अथ्थमें । अनित्य होनेपर गति- 
शीलके श्रर्थमें । गतिशील होनेपर परतंत्रताके श्रर्थ्में । परतंत्र होनेपर 
निरीहके अर्थमें । निरीह होनेपर कार्य-कारण (+>हेतु-फल ) व्यवस्थाके 
खंडित हो जानेके श्र्थ्में। (कार्य-कारण-) व्यवस्थाके खंडित होनेपर 
अनुकूल कार्य-कारणकी प्रवृत्तिके श्र्थमें | अ्रनुरूप कार्य-कारणकी प्रवृत्ति 
' होनेपर कर्मके स्वभावके अ्र्थमें । 

अनित्य, दुःख, शून्य और नेरात्म्य (+#नित्य आत्माकी सत्ताकों 
'अस्वीकार करना) के अ्र्थ्में होनेसे भगवान्‌ (बुद्ध) ने प्रतीत्य-समुत्पादके 
बारेमें कहा! “प्रतीत्य-समुत्पाद गम्भीर है।” 

“ (बस्तुएँ) प्रतिक्षण नये-तये रूपमें जीवन-यात्रा (प्रवृत्ति ) करती 
हैं। प्रतीत्य-समुत्पाद क्षणभंगुर है ।' 


(४) हैतु विद्या 


असंगने विद्या (>>ज्ञान)कों पाँच प्रकारकी माना हैं--(१) 
: अध्यात्मविद्या जिसमें बुद्धोक्त सूत्र, घिनय और मातृका (-#भ्रभि-धर्म) 
अर्थात त्रिपिटक तथा उसमें वर्णित विषय सम्मिलित हैं; (२) चिकित्सा- 


वहीं कुछ पहिले।. संयुत्तनिकाय २६२; दीघनिकाय २॥५५ 
७“प्रतिक्षणं च नव लक्षणानिप्रवत्तेन्ते क्षणभंगुरव्च प्रतीत्य-सभुत्पाद:”। 
 बो० भू० (श्रुतसयी भूमि १०) 
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विद्या या वेद्यकशास्त्र; (३) हेतुविद्या या तकंशास्त्र; (४) झब्दविद्या 
जिससे धर्म, अर्थ, पुदगल (>--जीव), काल, संख्या और सखिलाधि- 
करण (>>व्याकरणशास्त्र )का ज्ञान होता है, और शिल्पकर्मस्थानविद्या 
(न्शिल्पशास्त्र) । , 

हेतुविद्याकों कुछ विस्तारपूर्वक समभाते हुए असंग उसे छ भागोंमें 
. बाँटते हें--(१) वाद, (२) वाद-अधिकरण, (३) वाद-अधिष्ठान, 
(४) वाद-अलंकार, (५) वाद-निग्रह और (६) वादेवहुकर (+>वाद- 
उपयोगी ) बातें । 

(क) वाद--वाद बहस या संलाप छ प्रकारके होते हें । 

(9) वाद--जो कुछ मुहसे बोला जाये, वह वाद है । 

(०) प्रवाद--लोकश्रुति या जनश्वुति प्रवाद है। 

(८) विवाद--भोगोंके रखने-छीननेके सम्बन्धमें ग्रथवा दृष्टि 
(ल्‍न्दर्शन) या विचारके संबंधमें परस्पर विरोधी वाद (>-वाग्युद्ध) 
विवाद हू । 

(6) अपवाद--निनन्‍्दा । 

(९) अनुवाद--धर्मके बारेमें उठे सन्देहोंके दूर करनेके लिए जो 
बात की जाये । 

(६) अववाद--तत्त्वज्ञान करानेके लिए किया गया वाद। 

इतमें विवाद और अपवाद त्याज्य हें, और श्रनुवाद तथा अववाद 
'सेवनीय । 

(ख) वाद-अधिकरणु--वादके उपयुक्त अधिकरण या स्थान दो 


* “कामेष तथा नहट-वर्सक-लासक-हासकाशुपसंहितेणु वा बेश्य 
अनोपसंहितेषु वा पुन्र: संदर्शनायथ वा उपभोगाय बा. . . . विगृहीतानां 

, नानावादः ।. . . .वृष्टेर्णा पुनः आरभ्य तशाथा सत्कायदृष्टि, 
उच्छेदर्दाष्ट, विषम हेतुर्दाष्टि, शाइवतर्दुष्टि, वाषंगण्यदृध्ठि, सिथ्यादुष्टि- 
सिति वा. . . - नानाबादः 
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हैं, राजा या योग्यकुलकी परिषद्‌ और पर्म-अर्थमें निषृण ब्राह्मणों या 
श्रमणोंकी सभा । 

(गं) वाद-अधिष्ठान--वादके अ्रधिष्ठान (मुख्य विषय) हैं 
दो प्रकारके साध्य और साध्यको सिद्ध करनेके लिए उपयुक्त होनेवाले' 
शग्राठ प्रकारके साधन । इसमें साध्यके सतृ-असत्‌के स्वभाव (+>स्वरूप ) 
तथा नित्य-अनित्य, भौतिक-अभौतिक आदि विद्येषकों लेकर साथ्यके 
स्वभाव और विशेष ये दो भेद होते हैं । 

(आठ साधन)--साध्य वस्तुके सिद्ध करनेवाले साधन निम्न श्राठ 
प्रकारके हँं--- 

(9) प्रतिज्ञा--स्वभाव या विशेषवाले दोनों प्रकारके साध्योंको 
लेकर (वादी-प्रतिवादीका) जो अपने पक्षका परिग्रह (च्यहण) हैं । 
'बही प्रतिज्ञा है। यह पक्ष-परियग्रह शास्त्र (-मत ) की स्वीकृतिसे हो सकता 
है या अपनी प्रतिभासे, या दूसरेके तिरस्कारसे या दूसरेके शास्त्रीय सत 
(न्न्ञ्ननुश्नव) से, या तत्त्व-साक्षात्कारसे, या अपने पक्षकी स्थापनासे, 
या पर-पक्षके दृषणसे, या दूसरेके पराजयसे, या दूसरेपर अनुकंपासे भी 
हो सकता है । 

(9) हेतु--उसी प्रतिज्ञावाली बातकी सिद्धिके लिए सारूप्य 
(>-सादृश्य) या वेरूप्य उदाहरणकी सहायतासे, भ्रथवा प्रत्यक्ष, भ्रनु- 
मान या आप्त-आगम (>>शब्दप्रमाण, ग्रंथ-प्रमाण ) से युक्तिका कहना 
हेतु है । 

(०) उदाहरण--उसी प्रतिज्ञावाली बातकी सिद्धिके लिए हेतुपर 
आश्रित दुनियामें उचित प्रसिद्ध वस्तुको लेकर बात करना उदाहरण है । 

(0) सारूप्य--किसी चीज़का किसीके साथ सादुश्य सारूप्य 
कहा जाता है। यह पाँच प्रकारका होता है ।--( १) वर्तमान या पूर्व॑में 
देखे हेतुसे चिन्नको लेकर एक दूसरेका सादृश्य लिंग-सादृइ्य है; (२) 
परस्पर स्वरूप (लक्षण ) सादुश्य स्वभाव-सादृश्य कहा जाता हैं; (३) 
परस्पर क्रिया-सादृश्यको कर्म-सादृश्य कहते हैं; (४) धर्मता (>गुण) 
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सादुश्य धर्म-सादूइय कहा जाता है, जैसे अनित्यमें दुःख-धरमंताका. सादृश्य 
दुःख  नरात्म्यधमंताका, निरात्मकोंमें जन्म-धर्मताका इत्यादि; (५) 
हेतुफल-सादृइय परस्पर कार्य-कारण बननेका सादश्य है । 

(०) वैरूप्य--किसी वस्तुका किसी वस्तुके साथ अ-सदुश दशा होना 
वेरूप्य है । यह भी लिंग-, स्वभाव-, कर्म-, धर्म-, और हेतुफल-वैसा- 
दृश्योंके तौरपर पाँच प्रकारका होता है । 

(£) प्रत्यक्ष--प्रत्यक्ष उसे कहते हें, जो कि अ्र-परोक्ष (--इन्द्रियसे 
परेका नहीं) अनभ्यूहितअनभ्यूह्य और श्र-श्रान्त है।' यहाँ जो कल्पना 
नहीं, सिर्फ (इन्द्रियके) ग्रहण मात्रसे सिद्ध है, और जो वस्तु 
( जजविषय) पर आधारित है, उसे अनभ्यहित-अ्रनभ्यह्य कहते हें। 
ग्रश्रान्त उसे कहते हैँ, जो कि पाँच अश्रान्तियोंसे मकक्‍त है । यह पाँच 
आन्तियाँ हें-- 

(0) संज्ञा श्रान्ति--जैसे मुगतृष्णावाली (मरु)-मरीचिकामें पावी 
की संज्ञा (ज्ञान) । 

(0) संख्या-आ्रान्ति--जैसे धुन्धवालेका एक चन्द्रमें दो चन्द्रको. 
देखना । 

(॥0) संस्थान-आन्ति--जैसे बनेठी (<-अलात)में (प्रकाश-) 
'चक्रकी भ्रान्ति संस्थान (>-आकार )-संबंधी भ्रातन्ति हें । 

((ए) वणण-आन्ति--जैसे कामला रोगवाले आदमीको न-पीलीं 
चीज़ें भी पीली दिखलाई पड़ती हें । 

: (7) कर्म-आन्ति--जैसे कड़ी मुट्ठी बाँधकर दौड़नेवालेको वृक्ष 
पीछे चले आते दीख पड़ते हें। 


* “प्रत्यक्ष कल्पनापोढ्म श्रान्त --धर्मकीत्ति, पृ० ७६५ (अ्रसंगानुज 
, बसुबन्धुके शिष्य दिग्नागका भी यही मत) । 

* “यो प्रहणमात्रप्रसिद्धोपलब्ध्याशयो विषयः यदहच विषयप्रतिष्ठोप- 
लब्ध्याश्रयो विषयः ।” यो० भू० 


'७३० दर्शन-दिग्दर्शन [ श्रध्याय १८ 


चित्त-आान्ति--उक्त पाँचों अआान्तियोंसे अ्रमपूर्ण विषयमें चिंत्तकी 
रति चित्त-भ्रान्ति हैं । 

दृष्टि-आह्ति--उवत पाँचों आतच्तियोंसे भ्रमपर्ण विषयमें जो रुचि, 
स्थिति, मंगल मानता, आसवित हैं, उसे दृष्टिभ्रान्ति कहते हें । 

प्रत्यक्ष चार प्रकारका होता हे--रूपी ( >॑भौधिक ), ८ स्विम-पए्रत्यक्ष 
मन-अनभगव-प्रत्यक्ष, लोक-प्रत्यक्ष और शक्ष-प्रत्यक्ष ।' इन्द्रिय-प्रत्यदा और 
मन-पअनभव प्रत्यक्षका ही नाम लोक-प्रत्यक्ष है, यह असंग खूद मानते 
हैं ।' इस प्रकार प्रत्यक्ष तीन ही हैं, जिन्‍्हें धर्मकीर्सि (दिग्नाग, और 
'शायद उनके गुरु वसुबन्धु भी) इच्द्रिय-प्रत्यक्ष, मानस-प्रत्यक्ष और योगि- 
प्रत्यक्ष कहते हैं। हाँ वह लोक-अरत्यक्षकी जगह स्वसंवेदन-प्रत्यक्षसे 
चारकी संख्या पूरी कर देते हैँ. इस तरह प्रत्यक्षके अपरोक्ष, कल्पना-रहित 
(>न्कल्पनापोढ) अ्रश्नान्त इस प्रत्यक्ष-लक्षण और इन्द्रिय-- मानस-, 
योगि-प्रत्यक्ष इन तीन भेदोंकी परम्पराको हम बौद्धन्यायके सबसे पीछेके 
ग्रंथकारों ज्ञानश्री आदिसे लेकर अ्रसंग तक पाते हैं। असंगसे पौने दो 
शताब्दी पहिले नागार्जुनसे और नागार्जनसे शताब्दी पहिले भ्रश्वधोष तक 
उसे जोड़नेका हमारे पास साधन नहीं है । 

(8) अनुमान--ऊहा (स्वत) से शभ्रस्यूहित (ल्न्तर्कित) और 
तकंणीय जिसका विषय है वह अनुमान है । इसके पाँच भेद होते हैं-- (१). 
लिंगर्से किया गया अनुमान, जेसे ध्वजसे रथका अनुमान, धूमसे अग्नि, शजासे 
राष्ट्र, पतिसे स्त्री, कक्द ( ++उड्ढा )-सींगसे बलका अनुमान; (२) स्वभाव- 
से अनुमान यह एक देश (>“अ्रंश ) से सारेका अ्रनुमान है, जैसे एक चावलके 
पकनेसे सारी हॉडीके पकनेका अनुमान; (३) कर्मसे अ्रनुमान, जैसे हिलने, 
अंग-चालनसे पुरुषका अनुमान, पे रकी चालसे हाथी, शरीरकी गतिसे साँप, 
हिनहिनानेसे घोड़े, होंकड़लेसे साँडका अ्रनुमान; देखनेसे भ्रॉख, सुननेसे 

हि है 

शुद्ध-प्रत्यक्ष योगि-प्रत्यक्ष है है “थो लोकीसरस्य ज्ञानस्थ विषय: 
 “सदुभयसेकध्यप्रभिसंक्षिप्य लोक-प्रत्यक्षश्स्युच्यथते ।? यो० भू० 
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कान, सूघनेसे प्राण, चखनेसे जिह्ना, छनेसे त्वक्‌, जाननेसे मनका अनुमान; 
पानीम देखनेकी रुकावटसे पृथिवी, चिकने हरे होनेसे जल, दाह-भस्म 
देखनेसे ग्राग, वनस्पतिके हिलनेसे हवा । (४) धर्म (+-गुण) से भ्रनुमान, 
जैसा अनित्य होनेसे दुःख होनेका अनुमान, दुःख होनेसे शून्य और अना- 
त्मक होनेका अनुमान । (५) कार्थ-काशण ( >-हेतु-फल ) से अनुमान, अर्थात्‌ 
कार्यसे कारणका अनुमान तथा कारणसे कार्यका अनुमान, जैसे राजाकी 
सेवासे महाएऐश्वर्य (>-महाभिसार)के लाभका अनुमान, महाएंदवर्यके 
लाभसे राज-सेवाका अनुमान; बहुत भोजनसे तृप्ति, तृप्तिसे बहुत भोजन; 
विषम भोजनसे व्याधि, व्याधिसे विषम भोजनका अनुमान । 

धर्मकीत्तिने तादात्म्य और तदुत्पत्तिसे श्रनुमावके जिन भेदोंकों बत- 
लाया है, वे अ्रसंगके इन भेदोंमें भी मौजूद हैं । 

(9) आप्रागसम--यही शब्द प्रमाण है । 

(घ) वाद-अलंकार--वादसें भूषण रूप हैं वक्‍ताकी निम्न पाँच 
योग्यताएं--( १) स्व-पर-पस्मयज्ञता--अपने और पराये सतोंकी अभि- 
ज्ञता। (२) बाककर्म-संपच्नतत--बोलनेमें निपणता जोकि शअ्ग्राम्य, लघु 
. (>नसुबोध), ओजस्वी, संबद्ध (>-परस्पर झ्र-विरोधी और अशिथिल ) 
श्रौर सु-अ्र्थ शब्दोंके प्रयोगको कहते हैं। (३) वैज्ञार्य--सभामें अदीनता, 
निर्भीकता, न-पीला मुख होने, गद्गद स्वर न होने, अदीन वचन होनेकों 
कहते हैं। (४) स्थेर्थ--काल लेकर जल्दी किये बिना बोलना । (५) 
दाक्षिप्य--मित्रकी भाँति पर-चित्तके अनुकूल बात करनेका ढंग । 

(ड) बाद-निग्रह---बादमें पकड़ा जाना, जिससे कि बादी पराजित 
हो जाता है । ये तीन हँै--कथा-त्याग, कथा-माद (5"-इंधर-उधरकी 
बातें करने लगना) और कथा-दोष । बेठीक बोलना, अ्र-परिमित बोलना, 
ग्रनरथेवाली बात बोलना, बेसमय बोलता, अ-स्थिर, अ-दीप्त और अ-संबद्ध 
बोलना ये कथा-दोष हें । 

(ये) वाद-नि:सरणु--गृुण-दोष, कौशल्य (5"-निपुणता) और 
सभाकी परीक्षा करके वादकों न करना वाद-निः:सरण है । 
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(छ) वादेबहुकर बातें--ये हैं वादकी उपयोगी बातें स्व-पर-मत- 
श्रभिज्ञता, वेशारद्य और प्रतिभान्विता । नि 


(४ ) परमत-खंडन 


अ्रसंगने योगाचार-भूमि' में सोलह पर-वादों (>:द्सरोंके मतों) को 
देकर उनका खंडन किया हैं। ये पर-वाद हें--- 

(क) देतु-फल-सद्वाद--हेतु (+-कारण)में फल (जूकार्य) सदा _ 
मौजूद रहता है, जैसा कि वार्षगण्य (सांख्य) मानते हैं । वे अपने इस 
सद्वाद (पीछे यही सत्काय्यंवाद)को आगम (>अभ्रंथ ) पर आधारित तथा 
युक्ति-सम्मत मानते हें। वे कहते हैं, जो फल (>-कार्य ) जिससे उत्पन्न 
होता वह उसका हेतु (कारण) होता है; इसीलिए आदमी जिस 
फ़लको चाहता है, वह उसीके हेतुका उपयोग करता है, दूसरेका नहीं । 
यदि ऐसा न होता तो जिस किसी वस्तु (तेलके लिए तिल' नहीं रेत झ्रादि 
किसी भी चीज़ )का भी उपयोग करता। 

खंडन--मगर उर्नका यह वाद गलत है। आप हेतु (>ऋकारण) 
को फल (>-कार्7 )-स्वरूप मानते हें या भिन्न स्वरूप ? यदि हेतु फल- 
स्वरूप ही है, भ्र्थात्‌ दोनों श्रभिन्न हैं, तो हेतु और फल, हेतुसे फल यह 
' कहना गलत है । यदि भिन्न स्वरूप हैं, तो सवाल होगा--वह भिन्न स्वरूप 
उत्पन्न हुआ. है या अनुत्पन्न ? उत्पन्न माननेपर, हेतुमें फल है” कहना 
ठीक नहीं । यदि उत्पन्न मानते हैं, तो जो शरनुत्पन्न है, वह हेतुमें है” कंसे 
कहा जायेगा ? इसलिए हेतुमें फलका सदभाव नहीं होता, हेतुके 
होनेपर फल उत्पन्न होता है। झ्तएवं “नित्य काल सनातनसे' हेतुमें फल 
विद्यमान है यह कहना ठीक नहीं है । यहू वाद अभ्रयोग-विहित ( >ल्‍युक्ति- 
रहित) है । 

(ख) अभिव्यक्तिवाद--अभ्रभिव्यक्ति या प्रभिव्यंजनावादके शअनु- 
सार पदार्थ उत्पन्न नहीं होते, बल्कि अभिव्यक्त (+>प्रकाशित) होते है । 
हेतु-फल-सद्वादके माननेवाले सांख्यों और शब्द-लक्षणवादी वैयाकरणोंका 
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यही मत है। हेतु-फल-सद्बादके अनुसार फल (5>कार्य ) यदि पहिलेहीसे 
मौजूद है, तो प्रयत्न करनेकी क्‍या ज़रूरत ? अभिव्यक्तिके लिए प्रयत्न 
करना पड़ता है। 

खंडन--क्या आप अनभिव्यक्तिमें ग्रावरण करनेवाले कारणके होने- 
को मानते हैं या न होनेकी ? आवरण-कारणके न होनेपर” यह कह 
नहीं सकते । 'होनेपर” भी नहीं कह सकते, क्योंकि जब वह हेतुको नहीं 
ढाँक सकता, जो कि सदा फल-संयुकत है, तो फलको कैसे ढाँक सकता है ? 
हेतु-फल-सद्वाद वस्तुतः गलत है, वस्तुओंके अ्भिव्यक्त न होनेके छ कारण 
हैं--( १) दूर होनेसे, (२) चार प्रकारके आवरणोंसे ढँके होनेसे, (३) 
सूक्ष्म होनेसे, (४) चित्तके विक्षेपसे, (५) इन्द्रियके उपघातसे, (६) 
इन्द्रिय-संबंधी ज्ञानोंके न पानेसे । 

जिस तरह सांख्योंका हेतु-फल-अ्रभिव्यक्तिवाद गलत हैं, वैसे ही वैया- 
करणों (भर मीमांसकोंका भी) शब्द-अभिव्यक्तिवाद भी गलत है । 
“शब्द नित्य हैँ” यह युक्तिहीन वाद है । 

(ग) भूत-भविष्यके द्रव्योंका सद्दाद--यह बौद्ध सर्वास्तिवादि- 
योंका मत है, अद्वधोष (५० ई० ) से असंगके वक्‍त तक गंधार (असंगकी 
जन्मभूमि ) सर्वास्तिवादियोंका गढ़ चला आया था। असंगके शअनुज 
वसुबन्धुका महान्‌ ग्रंथ अभिधर्मकोश तथा उसपर स्वरचित-भाष्य सर्वास्ति- 
वाद (>-वेभाषिक) के ही ग्रंथ हें । लेकिन अब गंधार तथा सारे भारतसे 
इन प्राचीन (>स्थविर ) बौद्ध संप्रदायोंका लोप होनेवाला था और उनका 
स्थान महायान लेने जा रहा था। सर्वास्तिवादी कहते अतीत (+--भूत ) 
हैं, अनागत (भविष्य) है, दोनों उसी तरह लक्षण-संपन्न हें जेसे कि 
वर्तमान द्रव्य ।” 


' ईदबरकृष्णने भी सांख्य-कारिकामें इन हे तुओंकी गिनाया है । ईश्वर- 
कुृष्णका दूसरा नाम विध्यवासी भी था, ओर उनकी प्रतिद्वंद्विता अ्रसंगानुज 
वसुबन्धुसे थी, यह हमें चोनी लेखोंसे मालूम हे । 
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क्‍ खेंडन--असंग इसका खंडन करते हुए कहते हं--इन (गतीत- , 
श्रनागत ) काल-संयंधी वस्तुओं (--धर्मो)को नित्य मानते हो या अनित्य ? 
यदि नित्य मानते हो, तो त्िकाल-संबद्ध नहीं बश्कि कालातीत होंगे 
यदि अनित्य लक्षण (>>रस्वरूप) मानते हो, तो तीनों काजोंमें बसा ही 
विद्यमान हैँ यह कहना ठीक नहीं । 

(घ) आत्मवादू--पआ्रात्मा, सत्त्व, जीव, पोष या पृदरूगल नामधारी 
एक स्थिर सत्य तल्वंकों मानना आत्मवाद है; (उपनिषदका यह प्रधान 
मत है) । असंग इसका खंडन करते ह--जो देखता हूं बह आत्मा है यह 
भी यक्ति-यक्त नहीं । आत्माकी धारणा न प्रत्यक्ष पदाथर्म होती हे, 
अनुमान-गम्य पदार्थमें ही । यदि चेष्टा (>-शरीर-क्रिया )को बृद्धि-हेतुक - 
मानें, तो आत्मा चेष्टा करता है यह कहना ठीक नहीं । नित्य आत्मा चेष्टा 
कर नहीं सकता । नित्य आत्मा सुख-दुःखसे भी लिप्त नहीं हो सकता । 

वस्तुतः धर्मों (सच्सांसारिक वस्तु-घटनाश्रों ) में श्रात्मा एक कल्पना 
मात्र हैँ। सारे धर्म अनित्य, अधश्षुव, अनू-आश्वासिक, विकाोरी, जन्म- 
जरा-व्याधिवाले हैं, दुःख मात्र उनका स्वरूप है। इसीलिए भगवान्‌ने 
कहा-- भिक्षुओ ! ये धर्म (>ववस्तुएँ) ही भात्मा हैं। भिक्षु 
तेरा आत्मा अ्र-ध्रुव, अनू-आइवासिक, विपरिण।मी (£<विकारी) है ।” 
यह सत्त्वकी कल्पना संस्कारों (कृत वस्तुओं, घटनाओं ) में ही' समभनी 
चाहिए, दुनियामें व्यवहारकी आसानी के लिए ऐसा फिया जाता है। 
वस्तुतः सत्त्व या आत्मा नामकी वस्तु कोई नहीं है । भ्रात्मवाद युवितहीन 
वाद है । 

(क) शाश्वतवाद--श्रात्मा और लोककों शाश्वत, अ्रकृत, अश्रकृत- 
कृत, अनिर्भित, अनिर्माणकृत, अ्रवध्य, कूटस्थायी मानना शाइबतवाद है । 
कितने ही (यूनानी दाशेनिकोंकी) परमाणु नित्यताकों माननेवाले भी 
शाश्वतवादी होते हें। परमाणु भित्यवादके बारेंमें आगे कहेंगे । 
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(च) पूबकृतहेतुबाद'--जो कुछ आदमीकों भोग भोगना पड़ रहा: 
है, वह सभी पूर्वके किये कर्मोके कारण हैं, इसे कहते हैं पूर्वक्ृत-हेतुवाद, 
यह जैनोंका मत है । दुनियामें ठीकसे काम करनेवालोंको दुःख पाते, भूंठे 
काम ऋरनेदालोपनगे हु सुख पाते देखते हें । यदि पुरुष-प्रयत्नके आधीन 
होता. तो ऐसा न होता । इसलिए यहू सब पूर्वकृतहेतुक, पूरिविलेका 
फल है । 

असंग इस बातसे विल्कूल इन्कार नहीं करते, हाँ, वह साथ ही पृरुषके 
आजके प्रयत्वको भी फलदायक मानते हैँ । द 

(छ) इश्वरादिकतृत्ववाद--इसके अनुसार पुरुष जो कुछ भी 
संवेदना (>-अनुभव) करता है, वह सभी ईदवरके करनेके कारण होता 
है । मनुष्य शुभ करना चाहता है, पाप कर बैठता है; स्वर्गलोकमें जानेकी 
कामना करता है, नरकमें चला जाता है; सुख भोगनेंकी इच्छा रखते 
दुःख ही भोगता है । चूँकि ऐसा देखा जाता है, इससे जान पड़ता हे कि 
भावोंका कोई कर्ता, स्रष्टा, निर्माता, पितासा ईश्वर है । 

खंडन---ईइवरमें जगत्‌ बनानेकी शक्ति (जीवोंके) कर्मके कारण 
है, या बिना कारण ही ? कर्मके कारण (हेतु) होनेसे सहेतुक है ही, 
फेर ईश्वरका बया काम ? यदि कर्मके कारण नहीं, अतएव अहेतुक है, 
तब भी ठीक नहीं । फिर सवाल होंगा--(सृष्टिकर्ता ) ईश्वर जगत्‌के 
अत्तर्भूत है या नहीं ? यदि अच्तर्भत है, तो जगतसे समानधर्मा ही वह 
जगत्‌ सूजता है, यह ठीक नहीं है; यदि अच्तर्भूत नहीं है, तो (जगतृसे ) 
मुक्त (या दूर) जगत्‌ सुजता है, यह भी ठीक नहीं । फिर प्रदन हे--वह 
जगत्‌को सप्रयोजन सृजता हे या निष्प्रयोजन ? यदि सप्रयोजन तो उस 
प्रयोजनके प्रति अनीश्वर (>-बेबस) है फिर जगदीशवर केसे ? यदि 
रिष्प्रयोजन सृजता है, तो यह भी ठीक नहीं (यह तो मू्ख चेष्टित होगा ) ॥ 
इसी तरह, यदि ईश्वरहेतुक सृष्टि होती है, तो जब ईश्वर है तब सुष्टि, जब 
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सुष्टि है तब ईश्वर और यह ठीक नहीं; (क्योंकि दोनों तब श्रनादि होंगे) । 
ईइवर-इच्छाके कारण सृष्टि है, इसमें भी वही दोष है । इस प्रकार सामर्थ्य, 
जगतमें अन्तर्भत-अनन्तर्भूत होने, सप्रयोजन-निष्प्रयोजन, और हेतु होनेकी 
बात लेकर विचार करनेसे पता लगा कि सृष्टिकर्त्ता ईश्वर मानना बिल्कुल 
अयुक्‍त है । 

(ज) हिंसाधमवाद--जो यज्ञमें मंत्रविधिके अनुसार हिंसा ( स्त 
प्राणातिपात) करता है, हवन करता है या जो हवन होता है (पशु), और 
जो इसमें सहायक होता है, सभी स्वर्ग जाते हं--यह याज्ञिकों (और 
मीमांसकों ) का मत हिंसाधमंवाद है । कलियुगके आ्रानेपर ब्राह्मणोंने पुराने 
ब्राह्मण-धर्ंको छोड़ मांस खानेकी इच्छासे इस (हिसाधमम )का विधान 
किया । 

हेतु, दृष्टान्त, व्यभिचार, फलशक्तिके अभाव, मंत्रप्रणेताके संबंधसे 
विचार करनेपर यह वाद अयुक्त ठहरता है । 

(कम) अ्रन्तानन्तिकवाद--लोक भ्रन्तवानू, लोक शअ्रनन्तवान्‌ है, 
इस वादको श्रन्तानन्तिकवाद कहते'हें । बुद्धके उपदेशों में भी इस वादका 
जिक्र आया है । 

(ञज) अमराविक्षेपवादू--यह वाद भी. बुद्ध-वचनोंमें मिलता है, 
और पहिले इसके बारेमें कहा जा चुका है ।' 

(2) अद्देतुकवाद--आत्मा और लोक भ्रहेंतुक (>>बिना हेतुके) 
ही हैं, यह अहेतुकवाद है, यह भी पीछे श्रा चुका है ।' भ्रभावके अ्नुस्मरण, 
आत्माके अनुस्मरण, बाह्य-आभ्यन्तर जगत्‌में निर्ेतुक वेचित्यपर विचार 
करनेसे यह वाद श्रयुक्त जान पड़ता है । 

(5) उच्छेद्वाद--आत्मा रूपी, स्थूल चार महाभूतोंसे बना है, 
वह रोग-, गंड-, शल्य-सहित है । मरनेके बाद वह उच्छिन्न हो जाता है, 
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नष्ट हो जाता है, फिर नहीं रहता । जिस तरह टूटे कपाल (बत्तनके टुकड़े ) 
जुड़ने लायक नहीं होते, जिस तरह टूटा पत्थर अप्रतिसन्धिक होता हैं, 
वेसे ही यहाँ (आत्माके बारेमें) भी समभना ज्ाहिए। 

खंडन--यदि आत्मा (पाँच) स्कन्ध है, तो स्कन्ध (स्वरूपसे नाशमान 
होते भी ) परंपरासे चलते रहते हें, बसे ही आत्माको भी मानना चाहिए । 
रूपी, औदारिक, चातुर्महाभूतिक, सराग, सर्गंड, सशल्य आत्मा होता, 
तो देवलोकोंसे वह इससे भिन्न रूपमें कैसे दीख पड़ता है ? 

' उच्छेदवाद अर्थात्‌ भौतिकवादके विरुद्ध बस इतनी ही युक्ति दे 
असंगने मौन धारण किया है । 

(ड) नास्तिकवाद--दान-यज्ञ कुछ नहीं, यह लोक परलोक कुछ 
नहीं, सुकृत दुष्कृतका फल नहीं होता--यह नास्तिकवाद, पहिले' भी 
आ चुका हे । 

(ढ) अग्रवाद--ब्राह्मण ही अग्र (--उच्च श्रेष्ठ) वर्ण है, दूसरे 
वर्ण हीन हूँ, ब्राह्मण शुक्ल वर्ण हें, दूसरे वर्ण कृष्ण हें, ब्राह्मण शुद्ध होते 
हें, अन्नाह्मण नहीं; ब्राह्मण ब्रह्मके औरस पुत्र मुखसे उत्पन्न ब्रह्मज, ब्रह्म- 
निर्गत, ब्रह्म-पाषंद हैं, जैसे कि कलियुगवाले ये ब्राह्मण । 

खंडन--ब्राह्मण भी दूसरे वर्णोंकी भाँति प्रत्यक्ष मातृ-योनिसे उत्पन्न 
हुए देखे जाते हैं, (फिर ब्रह्माका औरस पुत्र कहना ठीक नहीं ), अत: “ब्राह्मण 
अग्रवर्ण हैं” कहना ठीक नहीं । वया योनिसे उत्पन्न होनेके ही कारण ब्रोह्मण- 
को अग्र मानते हो, या उसमें विद्या और सदाचारकी भी ज़रूरत समभते 
हो ? यदि योनिसे ही मानते हो, तो यज्ञर्मे श्रुत-प्रधान, शील-प्रधान 
ब्राह्मणके लेनेकी बात क्‍यों करते हो ? यदि श्रुत (>-विद्या) और शील 

( ल्‍च्सदाचार ) को मानते हो, तो ब्राह्मण अग्न वर्ण हे! कहना ठीक नहीं । 

(ण) शुद्धिवाद---जो सुन्दरिका नदीमें नहाता है, उसके सारे पाप 
धुल जाते हैं, इसी तरह बाहुदा, गया, सरस्वती, गंगामें नहानेसे पाप 
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छटता है। कोई उदक स्नान मात्रसे शुद्धि मानते हें । कोई कक्‍क्र श्वत 
(>-कक्क्रकी तरह हाथ बिना लगाये मुँहसे खाना, वंसे ही हाथ पैर 
करके बेठना-चलना आदि ), गोन्नत, तेलमसि-श्रत, नग्न-ब्रत, भस्म-ब्रत, 
काष्ठ-ब्रत, विष्ठा-ब्रत जैसे ब्रतोंसे शुद्धि मानते हैँ; इसे शुद्धिवाद 
कहते हैं । क्‍ 

खंडन--शुद्धि आध्यात्मिक बात है, फिर वह तीर्थ-स्नानसे कैसे हो 
सकती है ? 

(त) कोतुकमंगलवाद--सूर्य-प्रहण, चन्द्र-ग्रहण, ग्रहों-नक्षत्रोंकी 
विशेष स्थितिसे आदमीके मनोरथोंकी सिद्धि या असिद्धि होती है । इस- 
लिए ऐसा विश्वास रखनेवाले (--कौतुकमंगलवादी ) लोग सूर्य आदिकी 
पजा करते हैं, होम, जप, तर्पण, कुम्भ, बेल (--विल्व ), शंख आ्रादि चढ़ाते 
हैं, जैसा कि जोतिसी (>-गाणितिक ) करते है । 

खडन--शभ्राप सूर्य-चन्द्र-ग्र-हण आदिके कारण पुृरुषकी सम्पत्ति- 
विपत्तिको मानते हैं या उसके अपने शभ-अ्रशभ कमंसे ? यदि ग्रहण 
आदिसे तो शुभ-अशुभ कर्म फ़्जूल, यदि शुभ-भ्रशुभ कर्मसे तो ग्रहणसे 
कहना ठीक नहीं । 


४-अन्‍्य विचार 
असंगने स्कंध, द्रव्य, परमाणुके बारेंमें भी अपने विचार प्रकट 
, किए हें। 
(१) स्कंघ-- 
(क) रूप-स्कध या द्रव्य--रूप-समुदाय (--रूपस्कंध ) में चौदह 
द्रव्य हें--पृथिवी-जल-अग्नि-वायू चार महाभत, रूप-शब्द-गन्ध-रस- 
स्प्रष्टव्य पाँच इन्द्रिय-विषय और चक्षु-श्रोत-प्राण-जिल्ला-काय (>>त्वक्‌ ) 


पाँच इन्द्रियाँ । 
ये द्रव्य कहीं-कहीं भ्रकेले मिलते हें, जैसे हीरा-शंख-शिला-मूँगा श्रादिमें 


असंग ] भारतीय दर्दान ७३६ 


अकेला पृथिवी-द्रव्य, चश्मा-सार-तड़ाग-नदी-प्रपात आदिमें सिर्फ अकेला 
जल, दीपक-उल्का आदियें अ्रकेला अग्नि, पुरवा-पछवाँ आदियें अकेला 
वायू । कहीं दो-दो द्रव्य इकट्ठा मिलते हें, जैसे बर्फ-पत्ता-फल-फूल आ्रादियें 
और मणि आदियें भी । कहीं-कहीं वृक्षादिके तप्त होनेपर तीन भी । 
और कहीं-कहीं चार भी, जैसे शरीरके भीतरके केशसे लेकर मल-मूत्र 
तकमें । खक्‍खट (>>खटखट) होना पृथिवीका सूचक है, बहना जलका, 
ऊपरकी ओर जलना अग्तिका और ऊपरकी ओर जाना वायुका | जहाँ 
जो-जो मिले, वहाँ उस महाभूतको मानना चाहिए । सभी रूप-समुदायमें 
सारे महाभूत रहते हें, इसीलिए तो सूखे काठ (--पृथिवी ) को मथनेसे 
आग पंदा होती है, अतिसंतप्त लोहा-रूपा-सुवर्ण पिघल जाते हैं । 

(ख) बेदना अनुभव करनेको कहते हें । 

(ग) सज्ञा--संज्ञा संजानन, जाननेको कहते हें । 

(घ) संस्कार--चित्तमें संस्कारको कहते हैं । 

(ड)) विज्ञाम--विज्ञानके बारेमें पहिले कहा जा चुका है । 

(२ ) परसागु---बीजकी भाँति परमाणु सारे रूपी स्थूल द्व॒व्योंका 
निर्माण करते हैं, वह सक्ष्म और नित्य होते हें । असंग ऐसे परमाणुश्रोंकी 
सत्ताका खंडन करते हूँ |-- 

... परमाणुके संचयसे रूपसमुदाय नहीं तैयार हो सकता क्योंकि पर- 

माणुके परिमाण, अन्त, परिच्छेदका ज्ञान बुद्धि (+-कल्पना) पर निर्भर 
है, (प्रत्यक्षपर नहीं) | परमाणु अवयव-रहित है, फिर वह सावयव 
द्रव्योंका निर्माण केसे कर सकता हैं ? परमाणु अ्रवयव-सहित है, यह 
नहीं कह सकते, क्योंकि परमाणु ही अ्वयव है, और अवयव द्रव्यका होता 
है, परमाणका नहीं । 

परमाण नित्य हैं, यह कहता ठीक नहीं क्योंकि इस नित्यताको परीक्षा 
करके किसीने सिद्ध नहीं किया। सक्ष्म होनेसे परमाणु नित्य है, यह भी 
कहना ठीक नहीं, क्‍योंकि सूक्ष्म होनेसे तो वह अधिक दुर्बेल (अतएव 
भंगुर ) होगा । 
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5 २-दिग्नाग (४२४ ३०) 

वसुवंधुकी तरह दिग्नागकों भी छोड़कर आगे बढ़ना नहीं चाहिए, 
यह में मानता हूँ, कितु में धर्मकीत्तिके दर्शनके बारेमें उनके प्रमाणवात्तिकके 
आधारपर सविस्तर लिखने जा रहा हूँ । प्रमाणवात्तिक वस्तुतः आचार्य 
दिग्नागके प्रधान ग्रंथ प्रमाणसमुच्ययकी व्याख्या (वात्तिक) हे--जिसमें 
धर्मकीत्तिने अपनी मौलिक दृष्टिको कितने ही जगह दिग्नागसे मतभेद रखते 
हुए भी प्रकट किया--इसलिए दिग्नागपर और लिखनेका मतलब पुनरुक्ति 
और ग्रंथविस्तार होगा । दिग्"गके बारेंमें मेने अ्रन्यत्र। लिखा है-- 

“दिग्नाग (४२५ ई० ) वसुवन्धुके शिष्य थे, यह तिब्बतकी परंपरासे 
मालूम होता है । और तिब्बतमें इस संबंधकी यह परंपराएं आठवीं शताब्दी- 
में भारतसे गई थीं, इसलिए उन्हें भारतीय-परंपरा ही कहना चाहिए । 
यद्यपि चीनी परंपरामें दिग्नागके वसुवंधुका शिष्य होने का उल्लेख नहीं है, तो 
भी वहाँ उसके विरुद्ध भी कुछ नहीं पाया जाता । दिग्नागका काल वसुवंधु 
आर कालिदासके बीचमें हो सकता है, और इस प्रकार उन्हें ४२५ ई० के 
आसपास माना जा सकता हू। न्‍्यायमुखके अतिरिक्त दिग्नागका मुख्य ग्रंथ 
प्रभाणसमच्चय है, जो सिर्फ तिब्बती भाषामें ही मिलता है । उसी भाषामें 
प्रमाण समुच्चयपर महावेयाकरण काशिकाविवरणपंजिका (खन्‍न्‍्यास) के 
कर्त्ता जिनेन्द्रबुद्धि (७०० ई०)की टीका भी मिलती है ।. . . .,, । 

दिग्नागका जन्म तमिल प्रदेशके काञ्ची (:*कंजीवरम )के पास 
“सिंहवक्र” नामके गाँवमें एक ब्राह्मण-घरमें हुआ था । सयाना होनेपर 
वह वात्सीपुत्रीय बौद्धसंप्रदायके एक भिक्षु नागदत्तके संपर्कमें श्रा भिक्ष बने । 
कुछ समय पढ़नेके बाद अपने गुरुसे उनका पुदूगल (सन्‍लश्रात्मा) के बारेमें 


 प्रातत्त्व-निबंधावली, पृष्ठ २१४-१५ 

* बात्सीपृत्रीय बौद्धोंके पुराने सम्प्रदायोंगें वह सम्प्रदाय है, जो श्रजा- 
त्मवादसे साफ इन्कार न करते भी, छिपे तोरतसे एक तरहुके ग्रात्मवादका 
समर्थन करना चाहता था। 
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मतभेद. हो गया, जिसके कारण उन्होंने मठको छोड़ दिया, और वह उत्तर 
भारतमें झा शआआचारये वसुव॑ंधुके शिष्योंमें दाखिल हो गए, और न्यायश्ञास्त्र- 
का विशेषतौरसे अ्रध्ययन किया। अध्ययनके बाद उन्होंने ज्ास्त्राथोंमें 
प्रतिदंदियोंपर विजय (दिग्विजय) पाने और न्यायके थोड़ेसे कितु गंभीर 
ग्रंथोंके लिखनेमें समय बिताया । 

दिग्नागके प्रधान ग्रंथ प्रमाणसमुच्चयर्में परिच्छेदों और इलोकों 
(>-कारिकाओं ) की संख्या निम्न प्रकार है-- 


परिच्छेंद विषय इलोक संख्या 

१ प्रत्यक्ष-परीक्षा ्द 
२ स्वार्थानुमान-परीक्षा ५१ 
३. परार्थानुमान-परीक्षा ४० 
४ दृष्टान्त-परीक्षा ३४३ 
५ ग्रपोह-परीक्षा ५२ 
६ जाति-परीक्षा २५ 

रच 


प्रभाण-समुृच्चयका मूल संस्कृत अभी तक नहीं मिल सका हैं, मेंने 
श्रपती चार तिब्बत-यात्राश्रोंमें इस ग्रंथके ढूँढ़नेमें बहुत परिश्रम किया, किन्तु 
“इसमें सफलता नहीं मिली; किन्तु मुझे भ्रब भी आशा है, कि वह हिब्बतके 
किसी मंठ, स्तूप या मूत्तिके भीतरसे ज़रूर कभी मिलेगा । 

प्रमाणसमुच्चयके प्रथम इलोकमें दिग्नागने ग्रंथ लिखनेका प्रयोजन 
इस प्रकार लिखा हे -- 

“जगत्‌के हितैषी प्रमाणभूत उपदेष्टा. . . .बुद्धओको नमस्कार कर, 
जहाँ-तहाँ फैले हुए अपने मतोंकों यहाँ एक जगह प्रमाणसिद्धिके लिए 
जमा किया जायेगा ।” ' 


: “प्रसाणभूताय जगद्धितैषिणे प्रणस्य शास्त्रे सुगताय तायिने। 
प्रमाणसिद्धचे स्‍्वमतात्‌ समुच्च॒यः करिष्यते विप्रसितादिहेककः ।* 
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दिग्नागने अपने ग्रंथोंमें दूसरे दर्शनों और वात्स्यायनके न्‍्यायभाष्यकी 
तो इतनी तकंसंगत आलोचना की है, कि वात्स्यायनके भाष्यपर पाशुप- 
ताचार्य उद्योतकर भारद्ाजको सिर्फ उसका उत्तर देनेके लिए न्‍्यायवात्तिक 
लिखना पड़ा ।' 


5 ३-धमर्मकीत्ति (६०० ई० ) 


डाक्टर इ्चेर्वास्कीके शब्दोंमें धर्मकीत्ति भारतीय कान्‍्ट थे। धर्मकीत्तिकी 
प्रतिभाका लोहा उनके पुराने प्रतिद्वंदी भी मानते थे। उद्योतकर (५५० 
ई० )के “न्यायवात्तिक को धर्मकीत्तिने अपने तकंशरसे इतना छिन्न-भिन्न 
कर दिया था, कि वाचस्पति (८४१) ने उसपर टीका करके (धर्मंकीत्तिके ) 
“तर्कपंकमें-मग्न उद्योतकरकी अत्यन्त बूढ़ी गायोंके उद्धार करने का पुण्य 
प्राप्त करना चाहा। जयन्त भट्ट (१००० ई०)ने धर्मकीत्तिके ग्रंथोंके 
कड़े आलोचक होते हुए भी उनके “सुनिपुणबुद्धि” होने, तथा उनके 
प्रयलको 'जगदभिभव-धीर” मसाता। अपनेको श्रद्वितीय कवि श्रौर 
दाशनिक समभनेवाले श्रीहर्ष (११६२ ई०)वने धर्मकीत्तिके तकंपथकों 
“दुराबाध कहकर उनकी प्रतिभाका समर्थन किया। बस्तुत: धर्म- 


' प्रदक्षपाद: प्रवरो सुनीनां शमाय शास्त्र जगतो जगाद। 
कृतकिंकाज्ञाननिवत्तिहेतु: करिष्यते तस्थ सया निबन्धः ७ 
-+न्यायवात्तिक १११११ 
 व्यायवात्तिक-तात्पर्यंटीका १११११ 
.. *इति सुनिपुणबुद्धिलंक्षणं वक्‍तुकास: पदयुगलमपीद॑ निर्मम 
नानवच्यम्‌ ।. 
भवतु मतिमहिम्नश्चेषिटितं दृष्टमेतज्जगदभिभवधीरं घीमतो धर्मकीतें:। 
ग्र “-नन्‍्यायमंजरी, पु० १०० 
 दुराबाध इब चाय घस्मकीतें: पन्‍्या इत्यवहितेन भाव्यमिहेति ॥ 
' --खण्डनखण्डखाद्य १ 
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कीत्तिकी प्रतिभाका लोहा तबसे ज्यादा आजकी विद्वन्मंडली मान सकती हैं, 
क्योंकि आजकी दार्शनिक और वैज्ञानिक प्रगतिमें उसके मूल्यको वह 
ज्यादा समझ सकते हें। 

१. जीवनी--धर्मकीत्तिका जन्म चोल (>उत्तर तमिल) प्रान्तके 
तिरुमले नामक ग्राममें एक ब्राह्मणके घरमें हुआ था । उनके पिताका नाम 
तिब्बती परंपरामे कोरुनन्‍्द (? ) मिलता है, और किसी-किसीमें यह भी 
कहा गया है, कि वह क्मारिलभट्टके भांजे थे । यदि यह ठीक है--जिसकी 
बहुत कम संभावना हँु--तो मामाके तकोंका भांजेनें जिस तरह प्रमाण- 
वात्तिकमें खंडन करते हुए मार्मिक परिहास किया है, वह उन्हें सजीव हास्य- 
प्रिय व्यक्तिके रूपमें हमारे सामने ला रखता है । धर्मकीत्ति बचपनसे ही बड़े 
प्रतिभाशाली थे। पहिले उन्होंने ब्राह्मणोंके शास्त्रों और वेदों-वेदांगोंका 
अध्ययन किया । उस समय बौद्धधर्मकी ध्वजा भारतके कोने-कोनेमें फहरा 
रही थी, श्र नागार्जुन, वसुवंधु, दिग्नागका बौद्धदर्शन विरोधियों में प्रतिष्ठा 
पा चुका था। धर्मकीत्तिको उसके बारेमें जाननेका मौका मिला और वह 
उससे इतने प्रभावित हुए कि तिब्बती परंपराके अनुसार उन्होंने बौद्ध 
गृहस्थोंके वेषमों बाहर आना जाना शुरू किया (?), जिसके कारण 
आह्यणोंने उनका वहिष्कार किया । उस वक्‍त नालन्दाकी ख्याति भारतसे 
“दूर-दूर तक फंली हुई थी । धर्मकीत्ति नालंदा चले आये और अपने समयके 
महान्‌ विज्ञानवादी दाशेनिक तथा नालन्दाके संघ-स्थविर (--प्रधान ) 
अर्मपालके शिष्य बन भिक्षुसंघर्में सम्मिलित हुए । 

धर्मकीत्तिकी न्यायशास्त्रके अ्रध्ययनमें ज्यादा रुचि थी, और उसे 
उन्होंने दिग्नागकी शिष्य-परंपराके आचार्य ईद्वरसेनसे पढ़ा । 

विद्या समाप्त करनेंके बाद उन्होंने श्रपना जीवन ग्रंथ लिखने, शास्त्रार्थ 
करने और पढ़नेमें बिताया । 

(धर्मकीत्तिका काल ६०० ई०)--“ चीनी पर्यटक इ-चिडने धर्मे- 


* मेरी “प्रातत्वनिबंधावली”, पृष्ठ २१५-१७ 
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कीत्तिका वर्णन अपने ग्रंथममें किया है, इसलिए धर्मकीत्ति ६७६ ई०से पहिले 
हुए, (इसमें संदेह नहीं) ।. . ... धर्मकीत्ति नालंदाके प्रधान आचार्य 
धर्मपालके शिष्य थे । युन्‌-च्वेंडके समय (६३३ ई०) धर्मपालके शिष्य 
गीलभद्व नालंदाके प्रधान आचार्य थे, जिनकी आयु उस समय १०६ वर्षकी 
थी । ऐसी अवस्थामें धर्मपालके शिष्य धर्सकीत्ति ६३५ ई०में बच्चे नहीं 
हो सकते थे। . . . . (धर्मकीत्तिके बारेमें) युन्‌-व्वेडकी चुप्पीका कारण 
हो सकता हे यू नू-च्वेडके नालन्दा-निवासके समयसे पूर्वही धर्मकीरत्तिका 
देहान्त हो चका होना हो 

थह और दूसरी बातोंपर विचारते हुए धर्मकीकत्तिका समय ६०० 
ई० ठीक मालूम होता हैं । 

२. धमकीत्तिके ग्रंथ--धर्मकीत्तिने अपने ग्रंथ सिर्फ प्रमाण-संबद्ध 
बौद्धदर्शेत या बौद्ध प्रमाणशास्त्रपर लिखे हें । इनकी संझया नौ है, जिनमें 
सात मूल ग्रंथ और दो अपने ही ग्रंथोंपर टीकाएं हैं । 

प्रंथगाम ग्रंथपरिमाण (श्लोकोमें) गद्य या पद्म 





१. प्रमाणवात्तिक १४५४४ पद् 
२. प्रमाणविनिश्वय. १३४० गय्य-पद्म 
३. न्यायविस्दु १७७ गद्य 
४. हेतुविन्दु 8:84 गद्य 
५. संबंध-परीक्षा २९ पद्म 
६. वाद-न्याय ७श्८ गद्य-पद्य 
७. सन्‍्तान्तर-सिद्धि ७२ पद्म 
४३ १४३, 
टीकाएं-- 
१. (८) वृत्ति ३५०० गद्य प्रमाणवात्तिक १ परि- 
द च्छेदपर । 
२. (९) वृत्ति _१४७. गद्य संब्रंधपरीक्षापर 


३६४७ 


धर्मकीत्ति 


भारतीय दर्शन 


७४४ 


गोया धर्मकीत्तिने मूल और टीका मिलाकर (४३ १४३--३६४७) 
७९६१६ इलोकों के बराबर ग्रंथ लिखे हें । धर्मकीत्तिके ग्रंथ कितने महत्त्व- 
पूर्ण समझे जाते थे, यह इसीसे पता लगता है कि तिब्बती भाषामें अनुवा- 
दित बौद्ध न्यायके कूल संस्कृत ग्रंथोंके १७५००० इलोकोमें १३७००० 
धर्मकीत्तिके ग्रंथोंकी टीका-अनुटीकापञ्रोंके हैं ।' 


* इलोकसे ३२ अ्रक्षर समझना चाहिए। 
 टीकाएं इस प्रकार है-- 


मूल प्रंथ टीकाकार किस परिच्छेदपर प्रंथ-परिसाण 
१. प्रमाण- १. देवेखबद्धि (पंजिका) रू-४॑.. ८,७छडक 
वात्तिक. २. शाक्यबुद्धि (पंजिका-दीका)' २-४ १७,०४६ 

३. प्रज्ञाकरगुप्त (भाष्य)/७7। २-४ १६,२७६ 

४. जयानन्त (भाष्यटीका) ४. रू४ १८, १डेंद 

५. यमारि (भाष्यटीका) 7 २-४ २६,५५२ 

६. रविगुप्त (भाष्यटीका)3. २-४ ७,४०२ 

७. सनोरथनन्दी (वृत्ति)७ श्न्डे. 5५,००० 

८. धर्मकीर्सि (स्वब॒त्ति )॥७ १ ३,५०० 

९. शंकरातंद (स्ववृत्ति-टीका) 3 १ ७, श७८ 

(अ्रपूर्ण है 

१०, कर्णकगोमी (स्ववस्ति-टीका)5 १ १०,००० 

११. शशण्पबुद्धि (स्ववक्तितीका)। १. ि 

२. प्रमाण-.. १. धर्मोत्तर (दीका)॥' २१०३२ १२,४६३ 
घिनिदवय १. ज्ञानश्री (टीका) ३,२७१ 

३. न्‍्यायविन्दु १. विनीतदेव (टीका) १-३ १,०३० 
२. धर्मोत्तर (टीका)]७5 १-३ १,४७७ 

३. दुर्वकसिश्ञ (अनु-टीका) 5 १-३ 8 

४. कमलशील (टीका) 7 २२१ 


'७४६ दरों न-दिग्दशेन [ श्रध्याय १८ 





भू, जिममित्र (दीका) - ३१ 
४. हेतुविन्द १. विनीतदेव (टीका) 7 ४ २,२६८ 
२. श्रचंट (विवरण ) 5 १-४ १,७६८ 
३. दुर्वेकसिश्व (अ्रनू-टीका)/'.. १-४ +३ 
५. संबंध- १. धर्मकीत्तिं (वत्ति) 4 १४७ 
परीक्षा ५. विनीतदेव (टीका) ॥' भ्ध८ 
३. शंकरानंद (टीका) +' ३८४ 
६. वादन्याय १. विनीतदेव (ठीका) ६०६९ 
२. शान्तरक्षित (टीका) ॥0 २,६०० 
७. सन्‍्ताना- द 
न्तर-सिद्धि १. विनीतदेव (टीका) ४७४ 


!. 7. तिब्बती भाषानुवाद उपलब्ध; ७-न्‍संस्कृत मूल, मौजूद । 
पा, प्रमाणवात्तिकके टीकाकारोंका क्रम इस प्रकार है-- 


प्रमाणवार्तिक 


/१- स्वार्थानुनान २. प्रमाणसिद्धि ३. प्रत्यक्ष ४. परार्थानुसान' 


न] का 
'+६ २३६ अ कक १३ 4 >खं५ ४7» हु! २४२४ 2 पक ॥ (748 । | के) पर ही ४७४० + कक. 4 क्ष कह. ॥ हक ७. ३ 78२ कै त<ुताआ लो वहीँ 
॒ 
बा भाा३ ३४३ ााााााााआआ ७ ारंणाआ॥७॥७४७७एएएआआ जार 


'धर्मकीसि 
7 बके | का ७४ । | देव“द्रण (ह् 
बॉकरानंद शाक्यबुद्धि कर्णकगोसी मनोरथनन्‍्दी प्रज्ञाकरगुप्त देवेन्द्रब॒द्धि 


||. | कमकतककपलमननकन-तकननननन 


रविगुप्त जयानज्त यमारि शाक्यबुद्धि 
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(प्रमाणवात्तिक)--यह कह चुके हैं, कि धर्मकीत्तिका प्रमाण- 
वात्तिक दिग्तागके प्रमाणसमुच्चयकी एक स्वतंत्र व्याख्या; है । प्रमाणसमु- 
ज्वयके छे परिच्छेदोंको हम बतला चुके हें। प्रमाणवात्तिकके चार 
परिच्छदोंके विषय प्रमाणसिद्धि, प्रत्यक्ष-स्वार्थानुमान प्रमाण, और परार्था- 
नुमान-प्रमाण हें; किन्तु आमतौरसे पुस्तकोंमें यह क्रम पाया जाता है-- 
स्वार्थानुमान, प्रमाणसिद्धि, प्रत्यक्ष और परार्थानुमान । यह क्रम गलत है 
यह समभलनेमें दिक्कत नहीं होती, जब हम देखते हें कि प्रमाणसमुच्चयके 
जिस भागपर प्रमाणवात्तिक लिखा गया है, वह किस ऋरमसे है । इसके 
लिए देखिए, प्रमाणसमुच्चयके भाग और उसपरके प्रमाण-वात्तिकको-- 


[!], कालके साथ धर्मेकीतिकी शिव्य-परंपरा--- 


६०० ई० धर्मकीत्ति 
६२५ ई० देवेन्द्रब॒द्धि 
६५० ई० दाक्यब॒ुद्धि 


६७५ ई० जिनेख्रब॒द्धि प्रश्ाकरग॒ुप्त धर्माकरदत्त कल्याणरुक्षित 


७०० ई०... ज्ञानश्रों रविगुप्त धर्मात्तर 
| | | 
७२५ ई० यमारि 
पे | 
७५० ई० वनीतदेव 


७9७४ ई० शंकरानंद 
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प्रमाणसमुच्चय रिच्छेद. प्रमाणवात्तिक परिच्छेद 
(होना चाहिए) 
मंगलाचरण' १।१  प्रमाणसिद्धि (१) 
प्रत्यक्ष १ प्रत्यक्ष (२) 
स्वार्थानुमान २ स्वार्थानमान (३) 
परार्थानुमाव ३. परार्थानुमान (४) 


प्रमाणसमुच्चयके बाकी परिच्छेदों--दृष्टान्त -, अपोह-, जाति* 
(>5सामान्य )-परीक्षाओं--के बारेमें ग्रलग परिच्छेदोंमें न लिखकर धर्म- 
कीत्तिने उन्हें प्रमाणवात्तिकके इन्हीं चार परिच्छेंदोंमें प्रकरणके अ्रनुकूल बाँट 
दिया हे । | 

न्यायविन्दु तथा धर्मकीत्तिके दूसरे ग्रंथोंमें भी प्रत्यक्ष, स्वार्थानुमान, 
परार्थातमानके यूक्तिसंगत क्रमको ही माना गया है। और मनोरथनन्‍्दीने 
प्रमाणवात्तिंकवृत्तिमें यही क्रम स्वीकार किया है; इसलिए भाणष्यों, 
पंजिकाशरों, टीकाशों या मूलपाठोंमें सर्वत्र स्वार्थानुमान, प्रमाणसिद्धि, 
प्रत्यक्ष, परार्थानुमानके क्रमकों देखनेपर भी ग्रंथकारका क्रम यह नहीं बल्कि 
मनोरथनंदी द्वारा स्वीकृत क्रम ही ठीक सिद्ध होता है । क्रममें उलठपुलट 
हो जानेका कारण धर्मकीत्तिकी स्वार्थानुमानपर स्वरचित बृत्ति हैं। उनके 
शिष्य देवेन्द्रबुद्धिने ग्रंथकारकी वृत्तिवाले स्वार्थानुमान परिच्छदफो छोड़कर 
अपनी पंजिका लिखी, जिससे आगे वृत्ति श्रौर पंजिकाको अलग-श्रलग रखने- 
के लिए प्रमाणवात्तिकको दो भागोंमें कर दिया गया । इस विभागकों श्र 
स्थायी रूप देनमें प्रज्ञाकरगुप्तके भाष्य तथा देवेन्द्रबुद्धिकी पंजिकावाले 
तीनों परिच्छदोंके चुनावने सहायता की । इस क्रमको सर्वत्र प्रचलित देख- 
कर मूल कारिकाकी प्रतियोंमें भी लेखकोंकों वही क्रम श्रपना लेना पड़ा। 


' देखो पृ० ६६२ फुटनोट “ प्र० बा० ३३३७, ३॥१३६ 
वहीं २१६३-७३. वहीं २५-५५; २१४५-६२; ३॥५५- 
१६१; ४॥१३३-४८; ४१७६-८८ 
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यद्यपि मनोरथनंदी द्वारा स्वीकृत क्रमके अनुसार उनकी वृत्तिकों मेने 
सम्पादित किया है, और वह उपलबभ्य है; तो भी मूल प्रमाणवात्तिकको मेने 
सर्वेस्वीकृत तथा तिब्बती-अनुवाद और तालपत्रमें मिले क्रमसे सम्पादित 
किया है, और प्रज्ञाकर गुप्तका प्रमाणवात्तिक-भाष्य (वात्तिकालंकार) 
उसी कऋरमसे संस्कृत मिला प्रकाशित होनेके लिए तैयार है, इसलिए मेंने 
भी यहाँ परिच्छेद और कारिका देवेसें उसी सर्वस्वीकृत क्रमकों स्वीकार 
किया है । 

धर्मकीततिके दार्शनिक विचारोंपर लिखते हुए प्रमाणवात्तिकर्में आए 
मृख्य-मुख्य विषयोंपर हम आगे कहने ही वाले हैं, तो भी यहाँ परिच्छेदके ऋ्रमसे 
मुख्य विषयोंको दे देते हं--. 


विषय परिच्छेद विषय परिच्छेद 
कारिका '. कारिका 
पहिला परिच्छेद्‌ तीसरा परिच्छेद्‌ 
(स्वार्थानूमान ) (प्रत्यक्षप्रमाण ) 
१. प्रंथका प्रयोजन १११ १. प्रमाण दो ही-- 
२. हेतुपर विचार १३ प्रत्यक्ष, अनुमान ३॥१ 
३. अ्भावपर विचार १।५ २. परमार्थ सत्य और 
ु (--४१२६) व्यवहार सत्य ३।३ 
४, शंब्दपर विचार १११८६ ३. सामान्य कोई वस्तु नहीं * ३॥३ 
५, शब्द प्रमाण नहीं. १।२१४ (-+४।१३१ ) 
६. अपौरुषेय वेद प्रमाण ४. अनुमान प्रमाण ३।५५ 
ही १।२२५ ४. प्रत्यक्ष प्रमाण . ३॥१२३ 
दूसरा परिच्छेद्‌ ६. प्रत्यक्षके भेद ३।१६१ 
(प्रमाणसिद्धि ) 
१. प्रमाणका लक्षण २११ । 
२. बुद्धके वचन व्यों ७. प्रत्यक्षाभासकौन हें? ३।२८८ 


माननीय हैं । २१२६ ८. प्रमाणका फल ३॥३०० 
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चौथा परिच्लेद 

(परार्थानमान ) ० 
१. परार्थनुमानका लक्षण ४१ 
२. पक्षपर विचार ४१५ 
३. शब्द प्रमाण नहीं है ४४८ 
४. सामान्य कोई वस्तु नहीं ४१३१ (--३॥३ ) 
५. पक्षके दोष ४) १४१ 
६. हेतुपर विचार ४१८६ 
७. ग्रभावपर विचार ४)१२६ (--१।५) 
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३, धर्मकीत्तिका द्शन--धर्मकीरत्तिने सिफफ प्रमाण (न्याय) शास्त्र 
ही पर सातों ग्रंथ लिखे हैं, भौर उन्हें दर्शनके बारेमें जो कुछ कहना था, उसे 
इन्हीं प्रमाणश्ञास्त्रीय ग्रंथोंमें कह दिया। इन सात प्रंथोंमें प्रभाणवारत्तिक 
(१४५४३ 'इलोक”), प्रमाणविनिइ्चय (१३४० “इलोक”), हेतुथिच्खु 
(४४४ “इलोक ), न्यायविन्दु (१७७ 'इलोक” ) के प्रतिपाद्य विषय एक 
ही हैं, और उनमें सबसे बड़ा और संक्षेपर्मे श्रघिक बातोंपर प्रकाश डालने- 
वाला ग्रंथ प्रमाणवात्तिक है। बादवन्यायमें आचार्यने अ्क्षपावके श्रठारह 
निग्रहस्थानोंकी भारी भरकम सचीको फजल बतलाकर, उसे झ्राधे इलोकमें 
कह दिया है --- है 

“निग्रह (>न्‍पराजय) स्थान है (वादके लिए) अ-साधन, बातका 
कथन और (प्रतिवादीके ) दोषका न पकड़नता ।* 

सम्बन्ध-परीक्षाकी २९ कारिकाओोंमें धर्मकीत्तिने क्षणिकवादके श्रनु- 
सार कार्य-कारण संबंध कंसे माना जा भ्कता है, इसे बतलाया है; यह विषय 
प्रमाणवात्तिकरमें भी श्राया है । 


१६८ 


अ्साधनांगवचन श्रदोषो:ूवर्न दृथोः ।--वादन्याय, पृष्ठ १ 
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सन्तान्तरसिद्धिके ७२ सूत्रोंमें धर्मकीत्तिन पहिले तो इस मन-सन्तान' 
(मन एक वस्तु नहीं बल्कि प्रतिक्षण नष्ट और नई उत्पन्न होती सन्‍्तान>- 
घटना हे) से परे भी दूसरी-दूसरी मन-सन्तानें (सन्तानान्तर) हें इसे सिद्ध 
किया है, और अन्‍न्तर्में बतलाया है कि ये सब मन (>-विज्ञान)-सन्तानें 
किस प्रकार मिलकर दृश्य जगत्‌को (विज्ञानवादके अनुसार) बाहर क्षेप 
करती हें। विज्ञानवादकी चर्चा प्रमाणवात्तिकर्में भी धर्मकीत्तिने की हे । 

धर्मकीत्तिके दर्शनको जाननेके लिए प्रमाणवात्तिक पर्याप्त है। 

(१) तत्कालीन दाशेनिक परिस्थिति--धर्मकीत्ति दिग्नागकी 
भाँति असंगके योगाचार (विज्ञानवाद ) दार्शनिक सम्प्रदायके माननेवाले थे। 
वसुवंधु, दिग्ताग, धर्मकीत्तिं जेसे महान्‌ ताकिकोंका शून्यवाद छोड़ विज्ञान- - 
/वादसे संबंध होता यह भी. बतलाता है, कवि हेगेलकी तरह इन्हें भी अपने 
तकंसम्मत दार्शनिक विचारोंके लिए विज्ञानवादकी बड़ी ज़रूरत थी। 
किन्तु धर्मकीत्तिं शुद्ध योगाचार नहीं सौत्रांतिक (या स्वातंत्रिक) योगा- 
चारी माने जाते हैं । सौत्रांतिक बाहरी जगत्‌की सत्ताकों ही मूलतत्व मानते - 
हैं और योगाचारी सिर्फे विज्ञान (>-चित्त, मन)को। सौत्रांतिक (या 
स्वातंत्रिक ) योगाचारका मतलब हे, बाह्य जगत्‌की प्रवाह रूपी (क्षणिक ) 
वास्तविकताकों स्वीकार करते हुए विज्ञानकों मूलतत्व मानना--ठौक 
हेगेलकी भाँति--जिसका भ्रर्थे आजकी भाषामें होगा जड़ (>भौतिक | - 
तत्त्व विज्ञानका ही वास्तविक गुणात्मक परिवतेन है। पुराने योंगाचार ' 

““दहानमें मूलतत्व विज्ञान (चित्त) का विश्लेषण करके उसे दो भागोंमें 
बाँटा गया था--आलयविज्ञान और प्रबृत्तिविज्ञान । प्रवृत्ति विज्ञान छे . 
हें--चक्ष्‌, श्रोत्र, ध्राण, जिद्वा, स्पशे--पाँचों ज्ञान-इंद्रियोंके पाँच विज्ञान 
(स्तज्ञान), जो कि विषय तथा इन्द्रियके संपर्क होते वक्‍त रंग, आकार 
आदिकी कल्पना उठनेसे पहिले भान होते हैं; और छठा है मनका विज्ञान । 
ग्रलय-विज्ञान उक्त छुम्मों विज्ञानोंके साथ जन्मता-मरता भी अपने प्रवाह 
(>-सनन्‍्तान) में सारे प्रवृत्ति-विज्ञानोंका आलय (जचचर) है। इसीमें 
पहिलेके संस्कारोंकी वासना और आगे उत्पन्न होनेवाले विज्ञानोंकी वासना 
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रहती है । यद्यपि क्षणिकताके सदा साथ रहनेसे आलय विज्ञानमें ब्रह्म या 
आत्माका अम नहीं हो सकता था, तो भी यह एक तरहका रहस्यपूर्ण तत्व 
बन जाता था, जिससे विमुक्तसेल, हरिभद्र, धर्मकीत्ति जेसे कितने ही 
विचारक इसमें प्रच्छुन्न आत्मतत्वकी शंका करने लगे थे, और थे आलय- 
विज्ञानके इस सिद्धांतकों अथेरेमें तीर चलानेकी तरह खतरनाक समभते 
थे। धर्मकीत्तिने आलय (-विज्ञान ) शब्दका प्रयोग प्रमाणवात्तिक में किया 
है, किन्तु वह हे विज्ञान साधारण--के अर्थ्में, उसके पीछे वहाँ किसी 
श्रदुभुत रहस्यमयी शक्तिका ख्याल' नहीं है । 

सनन्‍्तान रूपेण (क्षणिक या विच्छिन्नप्रवाहरूपेण) भौतिक जगत॒की 
वास्तविकता को साफ तौरसे इन्कार तो नहीं करना चाहते थे, जैसा कि 
आगे मालूम होगा, किन्तु बेचारोंको था कुछ धर्मंसंकट भी; यदि अपने 
'तकोंमें जगह-जगह प्रयुक्त भौतिक तत्वोंकी वास्तविकताकों साफ स्वीकार 
करते हैं, तो धर्मका नक्ाब गिर जाता हैं, और वह सीधे भौतिकवादी 
बन जाते हैं, इसीलिए स्वातंत्रिक ही सही कितु उन्हें विज्ञानवादी रहना 
जरूरी था। युरोपमें भौतिकवादको फूलनें-फलनेका सौका तब मिला, 
जब कि सामन्तवादके गर्भसी एक होनहार जमात--ब्यापारी और पूँजी- 
पति--बाहर निकल साइंसके झ्राविष्कारोंकी सहायतासे अ्रपना प्रभाव 


'(तब्बती नैयाधिक जरू-यहु-शदू-पा (संजुधोषपाद १६४८-१७२० 
'ई०) शअ्रपने ग्रंथ “संप्तनियंध-न्यायालंकार-सिद्धि” (शक्लंकार-पिद्धि ) में- 
लिखते हें“ जो लोग कहते हे कि (धर्मकीर्सिके ) सात निबंधों (<<प्रंथों ) के 

मन्तव्योंमें आ्रालय-विज्ञान” भी हैँ, वह श्रन्धे है, अपने ही श्रशञानान्धकार- 
में रहनेवाले हैं ।--डापटर इचेबस्कीकी उपतत0757 ।॥,027०८ ५०. 
7, 9. 329 के फुटनोट्सें उद्धृत । ३५२२ 

/ “आलय शब्द पुराने पाली सूचोंसे भी मिलता है। किसु वहाँ यह 
'रुचि, श्रनुतय, या अ्रध्यवसायके श्रथेमें श्राता है । देखो “भशष्ठाहत्थिषदोपस 
'सुत्त” (मज्किम-निकाय १॥३॥८) ३; बुद्धचर्या, पृष्ठ १७६ 
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बढ़ा रही थी, और हर क्षेत्रमें प्रावे विचारोंको दकियानूसी कह भौतिक _ 
जगत्‌की वास्तविकतापर आधारित विचारोंको प्रोत्साहन दे रही थी। 
छठी सदी ईसवीके भारतमें अ्रभी यह अवस्था आनेमें १४ सदियोंकी ज़रूरत 
थी; कितु इसीको कम न समभिए कि भारतीय हेगेल्‌ (धर्मकीत्ति) जर्म- 
नीके हेगेलू (१७७०-१८३१ ई०)से बारह सदियों पहिले हुआ था । 
(२ ) तत्कालीन सामाजिक परिस्थिति --यहाँ जरा इस दर्शनके 
पीछेकी सामाजिक भित्तिको देखना चाहिए, क्‍योंकि दर्शन चाहे कितना ही 
हाड़-मांससे नफरत करते हुए अपनेको उससे ऊपर समभे; किन्तु, है वह भी 
हाड़-मांसकी ही उपज । वसुबंधुसे धर्मकीत्ति तकका समय (४००-६०० ६०) 
भारतीय दर्शनके (और काव्य, ज्योतिष, चित्र-मृत्ति, वास्तुकलाके भी ) 
चरम विकासका समय है । इस दर्शनके पीछे झ्राप गुप्त--मौखरी--हष- 
वर्धन महान्‌ तथा दृढ़ शासित साम्राज्यका हाथ भी कहना चाहेंगे; किन्तु 
महान्‌ साम्राज्य कहकर हम मूल भित्तिको प्रकाशमें नहीं लाते, बल्कि उसे 
अन्धेरेमें छिपा देते हें । उस कालका वह महान साम्राज्य क्या था ? कितने 
ही सामन्त-परिवार एक बड़े सामन्‍्त--समुद्रगृप्त, हरिवर्मा या हषेवर्धेत--- 
को अपने ऊपर मान, नये प्रदेशों नये लोगोंकों अपने आधीन करने या अपने 
आधीन जनताको दूसरेके हाथमें न जाने देनेके लिए सेनिक शासन---युद्ध--- 
या युद्धकी तैयारी--करते; और अपने शासनमें पहिलेसे मौजूद या 
नवागत जमातमें शान्ति और व्यवस्था” कायम रखनेके लिए न्तगरिक 
«शासन करते थे । किन्तु यह दोनों प्रकारका शासन पेटपर पत्थर बाँधकर 
सिर्फ परोपकार ब॒द्धच्या नहीं होता था । साधारण जनतासे आया सेनिक--- 


३३ ज ५३ 


जिसकी संख्या लड़नेवालोंमें ही नहीं मरनेवालोंमें भी सबसे ज्यादा थी--को 


* काव्य--कालिदास, दंडी, वाण; ज्योतिष--अणखेभट्ू, वराह- 
मिहिर, ब्रह्मगुप्त; चित्रकला--अ्रजन्ता और बाग; मूर्तिकल[--गुप्त 
कालिक पाषाण और पीतलमूत्तियाँ; बास्तुकला--अ्रजंता,.एलो राकी गुहा, 
देव, कोणाकंके सन्दिर । 

ड्द 
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ज़रूर बहुत हद तक 'पेटपर पत्थर बाँधना” पड़ता था; किन्तु सेनानायक 
सेनापति सामन्त-खान्दानोंसे आनेके कारण पहिले हीसे' बड़ी संपत्तिके 
मालिक थे, और अपने इस पदके कारण बड़े वेतन, लूटकी श्रपार धनराशि, 
और जागीर तथा इनामके पानेवाले होते थे--गोया समुद्रमें मूसलाधार 
वर्षा हो रही थी। और नागरिक शासनके बड़े-बड़े अधिकारी--उपरिक 
(>-भुवितिका शासक या गवर्नर), कुमारामात्य (+-विषयका शासक 
या कमिश्नर )--आनरेरी काम करनेवाले नहीं थे, वह प्रजासे भेंट 
(>+रिश्वत ), सम्राट्से वेतन, इनाम और जागीर लेते थे । 

यह निश्चित है, कि आदमी जितना अपने आहार-विहार, वस्व॒-आभ- 
षण तथा दूसरे न-टिकाऊ कार्मोपर खर्च करता है, उससे बहुत कम उन 
वस्तुओ्ोपर खर्च करता है, जो कि कुछ सदियों तक कायम रह सकती हें । 
और इनमें भी अधिकांश सदियोंसे गुजरते कालके ध्वंसात्मक कृत्योंसे ही 
नहीं बरबर मानवके ऋर हाथोंसे नष्ट हो जाती हैं। तो भी बोधगया, 
बेजनाथके मन्दिर अ्रथवा अजन्ता, एलौराके गृह्प्रासाद जो श्रव भी 
बच रहे हैं, अ्रथवा कालिदासकी कृतियों और वाण' भट्टकी कादम्बरीमें 
जिन नगर-अट्वालिकाओशों राजप्रासादोंका वर्णन मिलता है, उनके देखने से 
पता लगता हैँ कि इनपर उस समयका सम्पत्तिशाली वर्ग कितना धन 
खर्च करता था, और सब मिलाकर शअ्रपने ऊपर उनका कितना खर्च 
था । आज भी शौकीनी विलासकी चीजें महँगी मिलती हैं, किन्तु इसे 
मशीनयुगर्में यह चीजें मशीनसे बसनेके कारण बहुत सस्ती #--अ्र्थावृ.... 
उनपर श्राज जितने मानव हाथोंको काम करना पड़ता है, गृप्तकालमें 
उससे कई गुना अधिक हाथोंकी जरूरत पड़ती । 

सारांश यह कि इस शासक सामन्तवर्गकी शारीरिक आवश्यकताश्रोके 
लिए ही नहीं बल्कि उनकी विलास-सामग्रीको पैदा करनेके लिए भी जनताकी 
एक भारी संख्याको अपना सारा श्रम देना पड़ता था। कितनी संख्या, 

सका भ्रन्दाज इसीसे लग सकता है, कि आजसे सौ वर्ष पहिले कम्पनीके 

शासनमें भारत जितना धन श्रपने, श्रंग्रेज् शासकोंके लिए सालाना उनके 
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घर भेजता था, उसके उपाजं॑नके लिए छे करोड़ आदमियों--या सारी 
जनसंख्याके चौथाईसे अ्रधिक--के श्रमकी आवश्यकता होती थी । इसके 
अतिरिक्त वह खर्च अलग था, जिसे अंग्रेज़ कमंचारी भारतमें रहते खच्चे 
करते थे । 
यही नहीं कि जनताके आधे तिहाई भागको शासकोंके लिए इस तरहकी < 
वस्तुझोंको अपने श्रमसे जुटाना पड़ता था; बल्कि उनकी काम-वासनाकी 
तृप्तिके लिए लाखों स्त्रियोंको वैध या अवैधरूपसे अपना शरीर बेंचना 
पड़ता था; उनकी एक बड़ी संख्याको दासी बनकर बिकना पड़ता था । 
मनुष्यका दास-दासीके रूपमें सरेबाज़ार बिकना उस वक्‍तका एक आम 
नजारा था। 
अर्थात्‌ इस दर्शन--कला--साहित्यके महान्‌ युगकी सारी भव्यता 
मनुष्यकी पशुवत्‌ परतंत्रता और हृदयहीन गुलामीपर आधारित थी--यह 
हमें नहीं भूलना चाहिए । फिर दार्शनिक दृष्टिसे क्रान्तिकारीसे कान्‍न्तिकारी 
वित्ारककों भी अपनी विचार-संबंधी ऋान्तिको उस सीमाके अन्दर रखना 
ज़रूरी था, जिसके बाहर जाते ही शासक-वर्गके कोपका भाजन--चाहे 
सीधे राजदंडके रूपमें, उसकी कृपासे वंचित होनेके रूपमें, चाहे उसके 
स्थापित धर्मे-मठ-मन्दिरमें स्थान न पानेके रूपमें--होना पड़ता । उस . 
वक्‍त शान्ति और व्यवस्था की बाँह आजसे बहुत लंबी थी, जिससे बचनेमें 
धार्मिक सहानुभूति ही थोड़ा बहुत सहायक हो सकती थी, जिसने” उसको 
“““खोया उसके जीवनका मूल्य एक घोषित डाक्‌के जीवनसे भ्रधिक नहीं था । 
: धर्मकीत्ति जिस नालन्दाके र॒त्न थे, उसको गाँवों और नगरके रूपमें 
बड़े-बड़े दान देनेवाले यही सामन्‍्त थे, जिनके ताम्रपत्रपर लिखे दानपत्र 
आज भी हमें काफी मिले हैं। युन्‌-च्वेडके समय (६४० ई० ) में वहाँके 
दस हजार विद्यार्थियों और पंडितोंपर जिस तरह खुले हाथों धन खर्चे किया 
जाता था, यह हो नहीं सकता था, कि प्रमाणवात्तिककी पंक्तियाँ उन हाथोंको 
भूलाकर उन्हें काठनेपर तुल जातीं; इसीलिए स्वातंत्रिक (वस्तुवादी ) 
धर्मकीत्तिं भी दुःखकी व्याख्या आध्यात्मिक तलसे ही करके छट्टी ले लेते ' 
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विज्ञानवाद कुछ सहायता ज़रूर करता था--आ्राखिर अभी “दाशनिकोंका 
काम जगतृकी व्याख्या करना था, उसे बदलना नहीं ।” 

धर्मकीत्ति बाह्यजगत्‌--भौतिक तत्वों--को अवास्तविक - बतलाते 
हुए विज्ञान (>-चित्त )को श्रसली तत्व साबित करते हँ-- 

(क) विज्ञान ही एक मात्र तक्त्त--हम किसी वस्तु (--कपड़े ) को 
देखते है, तो वहाँ हमें नीला, पीला रंग तथा लंबाई, चौड़ाई-मुटाई, भारीपन- 
चिकनापन आदिको छोड़ केवल रूप (--भौतिक-तत्व ) नहीं दिखाई पड़ता ।* 
दर्शन नील आदिके तौरपर होता है, उससे रहित (बस्तु)का (प्रत्यक्ष या 
अनुमानसे ) ग्रहण ही नहीं हो सकता और नीलादिके ग्रहणपर ही (उसका ) 
ग्रहण होता हैं । इसलिए जो कुछ दर्शन है वह नील आदिके तौरपर है 
केवल बाह्यार्थ (--भौतिक तत्व)के तौरपर नहीं है। जिसको हम 
भौतिक तत्त्व या बाह्यार्थ कहते हैं, वह क्या है इसका विश्लेषण करें तो 
वहाँ आँखसे देखें रंग-परकार, हाथसे छुए सख्त-नतरम-चिकनापन, आदि ही 
मिलता है; फिर यह इंद्रियाँ इनके इस स्थल रूपमें अपने निजी ज्ञान 
(चक्षु-विज्ञान, स्पर्श-विज्ञान . . . .) द्वारा मनको कल्पना करनेके लिए 
नहीं प्रदान करतीं । मनका निर्णय इन्द्रिय चुवित ज्ञानके पुनः चर्वेणपर 
निर्भर है; इस तरह जहाँसे अन्तिम निर्णय होता है, उस मनमें तथा जिनकी 
'दी हुईं सामग्रीके आधारपर मन“निर्णय करता है, उन इन्द्रियोंके विज्ञानोंमें 
__ भी, बाह्य-प्र्थ (--भौतिक तत्त्व)का पता नहीं; निर्णायक स्थानपर हमे 
सिफ विज्ञान (>>चेतना) ही विज्ञान मिलता है, इसलिए “वस्तुग्रों 
द्वारा वही (विज्ञान) सिद्ध है, जिससे कि विचारक कहते हें-- जैसे-जेसे 
ञ्रर्थों (>>पदार्थों )पर चिन्तन किया जाता हे, वेसे बे) वह छित्न-भिन्न 
हो लुप्त हो जाते हैं (--उनका भौतिक रूप नहीं सिद्ध होता) ।” - 

(ख) चेतना ओर भोतिक तत्त्व विज्ञान हीके दो रूप--विज्ञान- 
का भीतरी आकार चित्त--सुख आदिका ग्राहक--है, यह तो स्पष्ट है; किन्तु 


* भर्माण-वार्सिक ३३२०२ प्र ०बा० ३॥३३५ प्र० वा० ३३२०६ 
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जो बाहरी पदार्थ ( >+भौतिक तत्त्व घड़ा या कपड़ा ) है, वह भी विज्ञानसे श्रलग 
नहीं बल्कि विज्ञानका ही एक दूसरा भाग है, और बाहरमें अवस्थित सा 
जान पड़ता है--इसे अभी बतला आए हैं। इसका श्रर्थ यह हुआ कि एक ही 
विज्ञान भीतर (चित्तके तौरपर) ग्राहक, और बाहर (विषयके तौरपर) 
ग्राह्मय भी है । विज्ञान जब अभिन्न है, तो उसका (भीतर और बाहरके 
विज्ञान तथा भौतिक तत्त्वके रूपमें) भिन्न प्रतिभासित होना सत्य नहीं 
(भ्रम) है ।” ग्राह्म (बाह्य पदार्थके रूपमें मालूम पड़नेवाला विज्ञान) 
और ग्राहक (+-भीतरी चित्तके रूपमें विज्ञान ) मेंसे एकके भी अ्रभावमें द्वोनों 
ही नहीं रहते (ग्राहक नहीं रहेगा, तो ग्राह्म है इसका कैसे पता लगेगा ? 
गौर फिर ग्राह्मके न रहनेपर अपनी' ग्राहकताको दिखलाकर ग्राहक चित्त 
अपनी सत्ताको केसे सिद्ध करेगा ? इस तरह किसी एकके अ्रभावमें दोनों 
नहीं रहते ); इसलिए ज्ञानका भी तत्त्व है (प्राह्य-ग्राहक ) दो होनेका अभाव 
(ल्‍्अ्रभिन्नता ) । जो आकार-प्रकार (बाहरी पदार्थोके मौजूद हैँ, बह) 
ग्राह्म और ग्राहकके ग्राकारको छोड़ (और किसी भ्राकारमें) नहीं मिलते, 
(और ग्राह्म ग्राहक एक ही निराकार विज्ञानके दो रूप है), इसलिए आकार- 
प्रकारसे शुन्‍्य होनेसे (सारे पदार्थ) निराकार कहें गए हैं | 

प्रन्‍तत हो सकता है यदि बाह्य पदार्थोंकी' वस्तुसत्ताकों श्रस्वीकार करते 
हैं, तो यृनकी भिन्नताकों भी अ्रस्वीकार करना पड़ेगा, फिर बाहरी श्रथोंके 
. बिना “यह घड़ा है, यह कपड़ा” इस तरह ज्ञानोंका भेद कैसे होगा ? उत्तर 

“किसी (घड़े आदि आकारवाले ज्ञान) का कोई (एक ज्ञान) है, जो 
कि (चित्तके) भीतरवाली वासना (“पूर्व संस्कार) को जगाता है, उसी 
(वासनाके जगने ) से ज्ञानों (की भिन्नता )का नियम देखा जाता है, न कि 
बाहरी पदार्थकी अपेक्षासे ।” * 


*प्र० वा० ३२१२ प्र० वा० ३२१३ 
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“चूँकि बाहरी पदार्थका अनुभव हमें नहीं होता, इसलिए एक ही 
(विज्ञान) दो (--भीतरी ज्ञान, बाहरी विषय ) रूपोंवाला (देखा जाता) 
है, और दोनों रूपोंमें स्मरण भी किया जाता है । इस (एक ही विज्ञानके 
बाह्य-अन्तर दोनों आकारोंके होने )का परिणाम है, स्व-संवेदन (अपने 
भीतर ज्ञानका साक्षात्कार) ।”' 

फिर प्रश्न होता है-- (वह जो बाह्य-पदार्थके रूपमें) अवभासित 
होनेवाला (ज्ञान है), उसका जैसे कैसे भी जो (बाहरी) पदार्थवाला रूप 
(भासित .हो रहा है), उसे छोड़ देनेपर पदार्थ (-उघड़े)का ग्रहण 
( न्‍इन्द्रिय-प्रत्यक्ष आदि) कैसे होगा ? (आखिर अपने स्वरूपके ज्ञानके 
साक्षात्कारसे ही तो पदार्थोका अपना अपना ग्रहण है ? )-- (प्रश्न) ठीक 
है, में भी नहीं जानता कैसे यह होता है ।. . . . जैसे मंत्र (हेप्नोटिज़्म ) 
आदिसे जिनकी (श्राँख झ्रादि ) इन्द्रियोंको बाँध दिया गया हे; उन्हें मिट्टी के 
ठीकर (रुपया आदि) दूसरे ही रूपमे दीखते हें; यद्यपि वह (वस्तुतः) 
उस (रुपये. . . . )के रूपसे रहित है ।”' 

इस तरह यद्यपि अन्तर, बाहर सभी एक ही विज्ञान तत्त्व हे, किन्तु 
“तत्त्व-भ्र्थ (>-वास्तविकता)की ओर न ध्यान दे हाथीकी तरह आँख 
मूदकर सिर्फ लोक व्यवहारका अनुसरण करते तत्त्वज्ञानियोंको (कितनी 
'ही बार) बाहरी (पदार्थों)का चिन्तन (>>वर्णन) करना पड़ता. है|” 
.. (४) क्षणिकवाद--बुद्धके दर्शनमें सब अनित्य है” इस सिद्धांतपर 
बहुत जोर दिया गया है, यह हम बतला आए हैं। इसी अनित्यवादको 
पीछेके बौद्ध दाशनिकोंने क्षणकबाद कहकर उसे अ्रभावात्मकसे भावात्मक 
रूप दिया। धर्मकीत्तितें इसपर और जोर देते हुए कहा-- सत्ता मात्रमें 


थम 


नाश (--धर्म) पाया जाता है|” इस भावको पीछे ज्ञानश्री (७०० 
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ई० )ने कहा है-- जो (जो)सत्‌ (+>>भाव रूप) है, वह क्षणिक है 
“सभी संस्कार (किए हुए पदार्थ) अनित्य हैँ इस बुद्धवचनकी ओर 
इशारा करते हुए धर्मकीत्तिन कहा है --- जो कुछ उत्पन्न स्वभाववान!ः हे, 
वह नाश स्वभ्ाववाजा है । अनित्य क्‍या हैं, इसे बतलाते हुए लिखा 
है-- पहिले होकर जो भाव (पदार्थ) पीछे नहीं रहता, वह प्रनि.य 
है. 

इस प्रकार बिना किसी अपवादके क्षणिकताका भतियम सारे भाव 
(>स्‍्सत्ता) रखनेवाले पदार्थोंमें हें । 

(५) परमार्थ सतकी व्याख्या--अ्रफलातूँ और उपनिषद्के दर्शन- 
कार क्षण-क्षण परिवर्तनशील जगत्‌ और उसके पदार्थोके पीछे एक अपरि- 
बतंनशील तत्त्वकों परमार्थ सत्‌ मानते हैँ, किन्तु बौद्ध दर्शनको ऐसे इब्द्रिय 
और बूद्धिकी गतिसे परे किसी तत्त्वको माननेकी ज़रूरत न थी, इसलिए 
धर्मकीत्तिने परमार्थ सत्‌की व्याख्या करते हुए कहा-- 

“अर्थ वाली क्रियामें जो समर्थ है, वही यहाँ परमार्थ सत्‌ है, इसके विरुद्ध 
जो (पअर्थक्रियामें असमर्थ) है, वह संवृति (5>फ़र्ज़ी) सत्‌ है ।” घड़ा, 
कपड़ा, परमार्थ सत्‌ हैं, क्योंकि वह श्रर्थक्रिया-समर्थ हें, उनसे जल-भझानयन 
था सर्दी-गर्मीका निवारण हो सकता है; किन्तु घड़ापन, कपड़ापन जो 
सामान्य (->जाति) माने जाते हैं, वह संवृति (<-काल्पनिक या. फ़र्जी ) 
सत्‌ हैं। क्योंकि उससे श्रर्थक्रिया नहीं हो सकती । इस तरह व्यक्ति और 
उनका नानापन ही परमार्थसत्‌ है । “(वस्तुतः सारे) भाव (पदार्थ) 
स्वयं भेद (>-भिन्नता) रखनेवाले हें, किन्तु उसी संवृति (+“कल्पना) से 
जब उनके नानापन (>न्‍्भ्नलग-अ्लग घड़ों)को ढाँक दिया जाता है, ती 
वह किसी (घड़ापन) रूपसे अभिन्नसे मालूम होने लगते हैं ।' 


: “बत्‌ सत्‌ तत्‌ क्षणिक--क्षण भंग ११ (झञात्र श्री ) 
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(६) नाश अहेतुक होता है--क्षणिकता सारे भावों (>-पदार्थों ) 
में स्वभावसे ही है, इसलिए नाश भी स्वाभाविक हैं; फिर नाशके लिए 
किसी हेतु या हेतुओंकी ज़रूरत नहीं--अर्थात्‌ नाश अहेतुक हें; वस्तु 
की उत्पत्तिके लिए हेतु या बहुतसे हेतु (->हेतु-सामग्री ) चाहिए, जिससे 
कि पहिले न मौजूद पदार्थ भावमें आवे । चूँकि एक मौजूद वस्तुका नाश 
ओर दूसरी ना-मौजूद वस्तुकी उत्पत्ति पास-पास होती है, इसलिए हमारी 
भाषामें कहनेकी यह गलत परिपाटी पड़ गई है, कि हम हेतुको उत्पन्न 
वस्तुसे न जोड़ नष्टसे जोड़ देते हैं। इसी तथ्यकों साबित करते हुए 
धर्मकीत्ति कहते ह-- 

' (क) अभाव रूपी नाशको हेतु नहीं चाहिए --“यदि कोई कार्य 
(करणीय पदार्थ) हो, तो उसके लिए किसी (--कारण )की ज़रूरत हो 
सकती है; (नाश) जो कि (अ्रभाव रूप होनेंसे) कोई वस्तु ही नहीं है, 
उसके लिए कारणकी क्या ज़रूरत ? 

“जो कार्य (--कारणसे उत्पन्न) है वह अनित्य है, जो अ-कार्य 
(++कारणसे नहीं उत्पन्न ) है, वह अ-विताशी (>-नित्य) है । (वस्तुका 
विनाश नित्य अर्थात्‌ हमेशाके लिए होता हैं, इसलिए वह अ-कार्य -- 
प्र-हेतुक है; फिर इस प्रकार) अहेतुक होनेसे वह ( >-नाश ) स्वभावत: 
(वस्तुमात्रका) अनुसरण करता है ।” और इस प्रकार विनाशझके लिए 
हेतुकी जरूरत नहीं । | 

(ख) नश्वर या अनश्वर दोनों अवस्थाओंमें भावके नाशके लिए: 
हेतु नहीं चाहिए--“यदि (हम उसे अनइवर मान लें, तब) दूसरे किसी 
(हेतु )से भावका नाश न मानेंगे, फिर ऐसे (अनइ्वर भाव )की स्थिति 
के लिए हेतुकी क्या ज़रूरत ? (--प्र्थात्‌ भावका होना अहेतुक हो जायेगा )। 
(यदि हम भावको नश्बर मान लें, तो) वह दूसरे (हेतुओों--कारणों ) 
के बिता भी नष्ट होगा, (फिर उसकी ) स्थितिके लिए हेतु असमर्थ होंगे ।' सर 
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“जो स्वयं अनश्वर स्वभाववाला है, उसके लिए दूसरे स्थापककी 
जरूरत नहीं; जो स्वयं नश्वर स्वभाववाला है, उसके लिए भी दूसरे 
स्थापककी जरूरत नहीं ।” इस तरह विनाशको नश्वर स्वभाववाला मानें 
या अनश्वर स्वभाववाला, दोनों हालतोंमें उसे स्थित रखनेवाले हेतुकी 
ज़रूरत वहीं । 

(9) भावके स्वरूपसे नाश भिन्न हो या अभिन्न, दोनों अवब- 
स्थाओंम नाश अहेतुक --आराग झौर लकड़ी एकत्रित होती हैं, फिर हम 
लकड़ीका नाश और कोयले-राख की उत्पत्ति देखते हैं । इसीको हम व्यवहार- 
की भाषामें आगने लकड़ीको जला दिया--नष्ट कर दिया” कहते हैं, किंतु 
वस्तुतः: कहना चाहिए आगने कोयले-राखको उत्पन्न किया ।” चूँकि 
लकड़ी हमारी नजरमें कोयले-राखसे श्रधिक उपयोगी (--मृल्यवान्‌ ) है, 
इसीलिए यहाँ भाषा द्वारा हम अपने लिए एक उपयोगी वस्तुको खो देनेपर 
ज़्यादा जोर देते हैं । यदि कोयला-राख लकड़ीसे ज्यादा उपयोगी होते तो हम 
“आगने लकड़ीका नाश कर दिया की जगह कहते 'झ्रागने कोयला-राखको 
बनाया ।” वस्तुतः जंगलोंमें जहाँ मजदूर लकड़ीकी जगह कोयला बनाकर 
बेचनेमें ज्यादा लाभ देखते हैं, वहाँ (क्या काम करते हो” पछनेपर यह नहीं 
कहते कि हम लकड़ीका नाश करते हैं, बल्कि कहते है हम कोयला' बनाते 
हैं ।” ताताके कारखानेमें (लोहेवाले) पत्थरका नाश और लोहे था फौलाद- ' 
का उत्पादन होता हे; किन्तु वहाँ नाशकों स्वाभाविक (£#श्रहेतुक ).. 
समभकर उसकी बात न कह, यही कहा जाता है, कि ताता प्रति वर्ष 
: इतने करोड़ मन लोहा और इतने लाख मन फौलाद बनाता हे । इसी 
भावको हमारे दाशेनिकने समभानेकी कोशिश की है । 

प्रइनन हु--आग (--कारण, हेतु) क्‍या करती है लकड़ीका विनाश 
या कोयलेकी उत्पत्ति ? आप कहते हैं, लकड़ीका विनाश करती है । फिर 
सवाल होता है विनाश लकड़ीसे भिन्न वस्तु है या भ्रभिन्न ? अभिन्न माननेपर 
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आग जिस विनाशको उत्पन्न करती है, वह काष्ठ ही हुआ, फिर तो “विनाश” 
होनेका मतलब काष्ठका होना हुआ, अर्थात्‌ काष्ठका विनाश नहीं हुआ, ' 
फिर काष्ठके अविनाशसे काष्ठका दर्शन होना चाहिए। यदि (कहो) 
वही (आगसे उत्पन्न वस्तु काष्ठका) विनाश है, (इसलिए काष्ठका दर्शन 
नहीं होता; तो फिर प्रइन होगा--) “कैसे (विनाशरूपी) एक पदार्थ 
(काष्ठ रूपी) दूसरे (पदार्थे)क विनाश होगा ? (और यदि नाश 
एक भाव पदार्थ है, तो) काष्ठ क्‍यों नहीं दिखाई देता ? ”' 

(०) विनाश एक भिन्न ही भावरूपी वस्तु है यह माननेसे भी 
काम नहीं चलता--यदि कहीं, विनाश (सिर्फ काष्ठका अभाव नहीं 
बल्कि ) एक दूसरा ही भावरूपी पदार्थ है; और “उस (भाव रूपी विनाश 
नामवाले दूसरे पदार्थ )के द्वारा ढँका होनेसे (काष्ठ हमें नहीं दिखलाई 
देता); (तो यह भी ठीक नहीं), उस (एक दूसरे भावज-नाश ) से 
(काष्ठका) आवरण (>-अआउच्छादन) नहीं हो सकता, क्योंकि (ऐसा 
मानवेपर नाशको वस्तुका आवरण मानना पड़ेगा, फिर तो वह) विनाश 
ही नहीं रह जायेगा (>-विनष्ट हो जायगा)”' और इस प्रकार आग 
काष्ठके विनाशकों उत्पन्न करती है, कमके अभावमें यह कहना भी 
गलत हैं । 

ओर यदि झ्राग द्वारा नाशकी उत्पत्ति मानें, तो उत्पन्न होनेके.कारण 
उसे नाशमान मानना पड़ेगा, क्योंकि जितने उत्पत्तिमान्‌ भाव ( >पदार्थ ) 
हैं, सभी नाशमान होते हैं। और फिर (नाशमान होनेसे जब नष्ट हो 
जाता है) तो (आवरण-मुक्त होनेसे) काष्ठका दशेन होना चाहिए। 

यदि कहो--नाश रूपी भाव पदार्थ काष्ठका हन्ता हैं । रामने श्यामको 
मार डाला (>-नष्ट कर दिया), फिर न्यायाधीश रामको फाँसी चढ़ा देता 
है; कितु रामके फाँसी चढ़ा देने-- हन्ताके नाश हो जाने--पर जेसे मृत 
(>ञ्नष्ट द्याम) का फिरसे अस्तित्वमें आना नहीं होता, उसी तरह यहाँ 
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भी (नश्वर स्वभाववाले नाश पदार्थके नष्ट हो जानेपर भी काष्ठ 
फिरसे अ्रस्तित्वर्म नहीं भाता) । 

किन्तु, यह दृष्टान्त गलत है ? राम श्यामके नाशमें 'हन्ता (>राम) 
“5 (इयामका) मरण नहीं है, बल्कि इयामका मरण है अपने प्राण, 
इन्द्रिय आदिका नाश होना | यदि श्यामके प्राण-हन्द्रिय श्रादिका नाश 
होना हटा दिया जाये, तो श्याम ज़रूर अस्तित्वमें श्रा जायगा। किन्तु 
यहाँ श्राप नाश पदार्थ >*काष्ठका मरण” मानते 8, इसलिए नाश पदार्थके 
नष्ट हो जानेपर काष्ठको फिरसे अस्तित्वमें श्राना चाहिए । 

(0) नाशज>-एक अभिन्न भावरूपी वस्तु” यह माननेसे भो 
काम नहीं चलेगा--“यदि (मानें कि) विनाश (भावरूपी वस्तु 
काष्ठसे ) अभिन्न है, तो नाश-"-काष्ठ' है । तो (काष्ठ)८८ (नाश) 
ग्र-सत्‌, अतएवं (नाशक आग ) उसका हेतु नहीं हो सकती |” 

“नाशको (काणष्ठसे) भिन्न या अभिन्न दो छोड़ और नहीं माना जा 
सकता, और हमने ऊपर देख लिया कि दोनों ही अवस्थाझञोंमें नाशके लिए 
हेतु (--कारण )की ज़रूरत नहीं, भ्रतएव नाश श्रह्देतुक होता है । 

यदि कहो-- नाशके श्रहेतुक माननेपर (वह) नित्य होगा, फिर 
(काष्ठका) भाव और नाश दोनों एक साथ रहनेवाले मानने पड़ेंगे ।' 
तो यह शंका ही गलत बुनियाद पर है, क्योंकि (नाश तो) श्रसत्‌ है ' 
(>न्अभाव) है, उसकी नित्यता कैसे होगी, नित्य-अ्रनित्य होनेका 
सवाल भाव पदार्थके लिए होता है, गदहेकी सींग--अ-सत्‌ पदार्थ--के 
लिए नहीं | 

(७) कारणु-समूहवाद--कार्य एकसे नहीं बल्कि भ्रनेक कारणोंके 
इकट्ठा होने--कारण-सामग्री--से उत्पन्न होता है, श्र्थात्‌ अनेक कारण 
मिलकर एक कार्यको उत्पन्न करते हैं। इस सिद्धान्त द्वारा बौद्ध दार्शनिक 
जहाँ जगतूमें प्रयोगत: सिद्ध वस्तुस्थितिकी व्याख्या करते हैं, वहाँ किसी एक 
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ईबवरके कर्त्तापनका भी खंडन करते हैं। साथ ही यह भी बतलाते हें कि 
स्थिरवाद---चाहे वह परमाणुश्रोंका हो या ईश्वरका--कारणोंकी सामग्री 
( इकट्ठा होनेकी) अस्तित्वमें नहीं ला सकता; यह क्षणिकवाद ही है, 
जो कि भावोंकी क्षणिकता--देश और कालमें गति---की वजहसे कारणोंकी 
सामग्री (+-इकट्ठा होना) करा सकता है। 

“कोई भी एक (वस्तु) एक (कारण) से नहीं उत्पन्न होती, बल्कि 
सामग्री (--बहुतसे कारणोंके इकट्ठा होने)से (एक या अनेक) सभी 
कार्योंकी उत्पत्ति होती है।”' 

कार्योके स्वभावों (--स्वरूपों ) में जो भेद है, वह झ्राकस्मिक नहीं 
बल्कि कारणों (+-कारण-सामग्री )से उत्पन्न होता है। उनके बिना 
(>ल्कारणोंके बिना, किसी दूसरेसे) उत्पन्न होना (मानें तो कार्यके) 
रूप (>-कोयले )को उस (आग) से उत्पन्न कैसे कहा जायगा ?”' 

“ (खूकि) सामग्री (>-कारण-समुदाय)की शक्तियाँ भिन्न-भिन्न 
होती हैं, (भ्रतः) उन्हींकी वजहसे वस्तुओं (--कार्यों) में भिन्न-रूपता 
दिखलाई पड़ती है । यदि वह (अनेक कारणोंकी सामग्री ) भेद करनेवाली 
न होती, तो यह जगत्‌ (विश्व-रूप नहीं) एक-रूप होता ।* 

मिट्टी, चक्‍का, कुम्हार अलग-अलग (किसी घड़े जेसे भिन्न रूपवाले ) 
कार्यके करनेमें असमर्थ हैं; किन्तु उनके (एकत्र) होनेपर कार्य होता है; 
इससे मालूम होता है, कि संहत (+-->एकत्रित) हुई उत (>८क्षणिक 
वस्तुओं ) में हेतुपत (+-कारणपन ) हे, ईश्वर आदियसें नहीं, क्योंकि (ईश्वर 
आदियें क्षणिकता न होनेसे) अभेद (+-एक-रसता) है | 

(८) प्रमाणपर विचार--मानवका ज्ञान जितना ही बढ़ता गया, 
उतना ही उसने उसके महत्त्वककों समझा, और अपने जीवनके हर क्षेत्रमें 
मस्तिष्ककों भ्रधिक इस्तेमाल किया । यही ज्ञानकी महिमा आगे प्रयोगसिद्ध 
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नहीं कल्पना-सिद्ध रूपमें धर्म तथा धर्म-सहायक दर्शनमें परिणत हुई, यह 
हम उपनिषद्कालमें देख चुक्के हें? उपनिषदके दार्शनिकोंका जितना जोर 
ज्ञानपर था, बुद्धका उससे भी कहीं श्रधिक उसपर जोर था, क्योंकि 
अ्रविद्याको वह सारी बुराइयोंकी जड़ मानते थे और उसके दूर करनेके लिए 
आर्य-सत्य या निर्दोष ज्ञानको बहुत ज़रूरी समभते थे। पिछली शता- 
ब्दियोंमें जब भारतीयोंको श्ररस्तृके तकंशास्त्रके संपर्कर्म आनेका मौका 
मिला, तो ज्ञान और उसकी प्राप्तिके साधनींकी शोर उनका ध्यान अधिक 
गया, यह हम नागार्जन, कणाद, श्रक्षपाद आदिके वर्णनमें देख आए है। 
वसुबंधु, दिग्लाग, धर्मकीत्तिने इसी बातकों अ्रपत्ता मुख्य विषय बनाकर 
अपने प्रमाण-शास्त्रकी रचना की। दिग्नागने अपने प्रधान प्रंथका नाम 
“प्रमाणसमुच्चय क्यों रखा, धर्मकीत्तिने भी उसी तरह अपने श्रेष्ठ ग्रंथका 
नाम प्रमाणवात्तिक क्‍यों घोषित किया, इसे हम उपरोक्त बातोंपर ध्यान 
रखते हुए अच्छी तरह समभ सकते हैं । द 

प्रमाश--प्रमाण क्‍या हे ? धर्मकीत्तिने उत्तर दिया---* (दूसरे 
जरिएसे ) भ्रज्ञात भ्र्थके प्रकाशक, श्र-विसंवादी (: वरतु-र्थित्रिके विरुद्ध 
न जानेवाले) ज्ञानकों कहते. है ।” अ्र-विरंवाद क्‍या है ?-- (ज्ञानका 
कल्पनाके ऊपर नहीं) अर्थ-क्रियाके ऊपर स्थित होना ।” इसीलिए किसी 
ज्ञानकी 'प्रमाणता व्यवहार (+-#प्रयोग, श्रर्थक्रिया)से होती है |” 

(प्रमाण-संख्या)--हम देख चुके हैं, भ्रन्यः भारतीय दाशैनिक' 
' शब्द, उपमान, भश्र्थापत्ति आदि कितने ही और प्रमाणोंकों भी मानते. 
हें । धर्मकीत्ति अर्थक्रिया या प्रयोगकों परमार्थ सत्‌की कसौटी मानते थे, 
इसलिए वह ऐसे ही प्रमाणोंको मान सकते थे, जो कि श्रर्थ-क्रियापर 
आधारित हों । 

“ (पदार्थ--अ्रलग-अलग लेनेपर स्व-लक्षण--शब्द आदिके प्रयोगके 
बिना केवल अपने रूपमें--मिलते हैं, अथवा कइयोंके बीचके सादुश्यको 
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लेनेपर सामान्य लक्षण--अनेकोंमें उनके आकारकी समानता--में मिलते 
हें; इस प्रकार) विषयके (सिर्फ) दो ही प्रकार होनेसे प्रमाण भी दो प्रकार- 
का ही होता है । (इनमें पहिला प्रत्यक्ष है और दूसरा अनुमान | प्रत्यक्षका 
आधार वस्तुका स्वलक्षण--अपना निजी स्वरूप--है, और यह स्वलक्षण ) 
श्र्थक्रियामें समर्थ होता है; (अनुमानका आधार सामान्य-लक्षण--अनेक 
वस्तुओंमें समानरूपता--है, और यह सामान्य लक्षण अर्थक्रियामें ) असमर्थ 
होता है।'' 

(क) प्रत्यक्ष ग्रसाणु--ज्ञानके साधन दो ही हे, प्रत्यक्ष या अनुमान । 
प्रत्यक्ष क्या हैं ?7--“ (इन्द्रिय, मन और विषयके संयोग होनेपर ) कल्पनासे 
बिलकूल रहित (जो ज्ञान होता है) तथा जो (किसी दूसरे साधन द्वारा 
अज्ञात अथंका प्रकाशक है वह प्रत्यक्ष है, और वह (कल्पना नहीं) सिर्फ 
प्रति-अक्षसे ही सिद्ध होता है ।” इस तरह प्रत्यक्ष वह अ-विसंवादी 
( >अर्थ-क्रियाका अनुसरण करनेवाला) शभज्ञात श्रर्थका प्रकाशक ज्ञान 
है, जो कि विषयके संपरकंसे उस पहिले क्षणमें होता है, जब कि कल्पनानें 
वहाँ दखल नहीं दिया । धर्मंकीत्तिने दिग्नागकी तरह प्रत्यक्षके चार भेद 
माने ह--इच्द्रिय-प्रत्यक्ष, मानस-प्रत्यक्ष, स्वसंवेदन-प्रत्यक्ष और योगि- 
प्रत्यक्ष असंगके लोक-प्रत्यक्षका पता नहीं 

(9) इंद्रिय-प्रत्यक्षु -- चारों ओरसे ध्यान (--चिन्तन ) को हटाकर 

(कल्पनासे मुक्त होनेके कारण ) निश्चल ( --स्तिमित ) चित्तके साथ स्थित 
(पुरुष ) रूपको देखता है, यही इन्द्रिय प्रत्यक्ष ज्ञान है।” इन्द्रिय-प्रत्यक्ष हो 
जानेके “पीछे (जब वह) कुछ कल्पना करता है, और वह जानता है-- 
मेरे (मनमें) ऐसी कल्पना (5-यह खास आकार प्रकारका होनेसे घड़ा है ) 
हुई थी; किन्तु (यह बात ) पूर्वोक्त इन्द्रियसे (उत्पन्न ) ज्ञानके वक्‍त नहीं 
होती ।” “इसीलिए सारे (चक्षु आदि वाले )इन्द्रिय-प्रत्यक्ष (व्यक्ति-) 
विशेष (मात्र)के बारेमें होते हैं; विशेष (वस्तुओंका स्वरूप सामान्यसे 
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मुक्त सिर्फ स्वलक्षण मात्र है, इसलिए उन) में शब्दोंका प्रयोग नहीं हो 
सकता । “इस (>*घट वस्तु)का यह (वाचक, घट शब्द) है. इस 
तरह (वाच्य-वाचकका जो )संबंध (है, उस )में जो दो पदार्थ प्रतिभासित 
हो रहे हैं, उन्हीं (वाच्य-वाचक पदार्थों)का (वह) संबंध हे, (और 
जिस वक्‍त उस वाच्य-बाचक संबंधकी ओर सन कल्पता दौड़ाता है) 
उस वक्‍त (वस्तु) इन्द्रियके सामनेसे हट गई रहती है (और मन अपने 
संस्कारके भीतर श्रवस्थित ताजे और पुराने दो कल्पना-चित्रोंको मिलाकर 
नाम देनेकी कोशिशमें रहता है) ।' 


“(शंकर स्वामी जेसे कुछ बौद्ध प्रमाणशास्त्री, प्रत्यक्ष-ज्ञानकों) 
इन्द्रिय-ज . . . .होनेसे (शब्दके ज्ञानसे वंचित ) छोटे बच्चेके ज्ञानकी भाँति 
कल्पना-रहित (ज्ञान) बतलाते हैं, और बच्चेके (ज्ञानकों इस तरह) 
कल्पना-रहित होनेमें (वाच्य-वाचक रूपसे शब्द-अर्थ संबंधके ) संकेतको 
कारण कहते है । ऐसोंको (मतमें ) कल्पनाके (सर्वेथा) श्रभावके कारण 
बच्चोंका (सारा ज्ञान) सिफं प्रत्यक्ष ही होगा; और 4 बच्चोंको) संकेत 
(जानने ) के लिए कोई उपाय न होचनेसे पीछे (बड़े होनेपर) भी बह 
(संकेत-ज्ञान) नहीं हो सकेगा।** 

(०) सानस-प्रत्यक्ष--दिग्नागने प्रभाणसमुच्चयमें मानस-प्रत्यक्षकी 
व्याख्या करते हुए कहा -- पदार्थके प्रति राग आदिका जो (ज्ञान) 
है, वहीं (कल्पनारहित ज्ञान) मानस (प्रत्यक्ष) है ।” मानस प्रत्यक्ष 
स्वतंत्र प्रत्यक्ष नहीं रहेगा, यदि 'पहिलेके इन्द्रिय द्वारा ज्ञात (अ्र्थ)को ही" 
ग्रहण करे, क्योंकि ऐसी दशामें (पहिलेसे ज्ञात भ्र्थका प्रकाशक होनेसे 
अज्ञात-अ्र्थ-प्रकाशक नहीं भ्रतएवं कह ) प्रमाण नहीं होगा । यदि (इच्द्रिय- 
ज्ञान द्वारा) भ्र-दुष्टको (मानस-प्रत्यक्ष ) माना जाये, तो अंधे श्रादिको भी 
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(रूप आदि) अर्थोंका दर्शन (होता है यह) मानना होगा ।”' इस सबका 
ख्याल कर धर्मकीत्ति मानस-प्रत्यक्षकी व्याख्या करते हँ--- 

“(चक्ष॒ आदि) इनग्द्रिससे जो (विषयका) विज्ञान हुआ है, उसीको 
अनन्तर-प्रत्यय ( >-तुरनन्‍्त पहिले गुजरा कारण ) बना, जो मन ( >-चेतना ) 
उत्पन्न हुआ है, वही (मानस-अ्रत्यक्ष है) । चूँकि (चक्षु आदि इन्द्रियोंसे 
ज्ञात रूप आदि ज्ञानसे ) भिन्नको (मन प्रत्यक्षमें) ग्रहण करता है (इसं- 
लिए वह ज्ञात अर्थका प्रकाशन नहीं, साथ ही मन द्वारा प्रत्यक्ष होनेवाले 
रूप आदिके विज्ञान इन्द्रियसे ज्ञात उन रूप आदिकोंसे संबद्ध है, जिन्हें कि 
अंधे आदि नहीं देख सकते , इसलिए) आँखके अंधोंकी (रूप. . . .). 
देखनेकी बात नहीं आती ।”* द 

(०) स्वसंवेदन-प्रत्यक्ष--दिग्नागने इसका लक्षण करते हुए कहा-- 
“ (चक्षु-इन्द्रियसे गृहीत रूपका ज्ञान मनसे गृहीत रूप-विज्ञानका ज्ञान होने के 
बाद रूप आदि ) अर्थके प्रति अपने भीतर जो राग (द्वेष) आदिका संवेदन 
(>न्अनुभव) होता है, (वही) कल्पना-रहित (ज्ञान) स्वसंवेदन 
(-प्रत्यक्ष) है ।/ इसके श्र्थकों अपने वात्तिकसे स्पष्ट करते हुए धर्म- 
कौत्तिन कहा-- 

राग (सुख) आदिके जिस स्वरूपको (हम अनुभव करते हैं वह) 
किसी दूसरे (इन्द्रिय आदिसे ) संबंध नहीं रखता, भ्रत: उसके स्वरूपके प्रति 
'(वाच्य-वाचक ) संकेतका प्रयोग नहीं हो सकता (और इसीलिए )> उसका 
जो अपने भीतर संवेदन होता है, वह (वाचक शब्दसे ) प्रकट होने लायक 
नहीं है । इस तरह शअज्ञात श्र्थका प्रकाशक, कल्पनारहित तथा अवि- 
संवादी होनेसे राग-सुख श्रादिका जो अनुभव हम करते हैं, वह स्वसंवेदन- 
प्रत्यक्ष भी इन्द्रिय-और मानस-प्रत्यक्षसे भिन्न एक प्रत्यक्ष है । इन्द्रिय-प्रत्यक्ष 
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में हम किसी इन्द्रियके एक विषय (>-रूप, गंध ) का ज्ञान प्राप्त करते 
हैं; मानस प्रत्यक्ष हमें उससे श्रागें बढ़कर इन्द्रियसे जो यह ज्ञान प्राप्स हुआ 
है, उसका अनभव कराता है, और इस प्रकार अ्रब भी उसका संबंध विषयसे 
जुड़ा हुआ है। किन्तु, स्वसंवेदन प्रत्यक्षमें हुम इच्द्रियके (रूप-) ज्ञान 
और उस इच्द्रिय-ज्ञानके ज्ञानसे आगे तथा बिल्कूल भिन्न राग-द्वेष, या 
सुख-दुख , . . .का प्रत्यक्ष करते हैं । 

(0) योगि-प्रत्यक्ष---उपरोक्त तीन प्रकारके प्रत्यक्षोंके श्रतिरिक्त 
बौद्धोंने एक चौथा प्रत्यक्ष योगि-प्रत्यक्ष माना हे। अज्ञात-प्रकाशक 
अविसंबादी--प्रत्यक्षोंके ये विशेषण यहाँ भी लिए गए हैं, साथ ही कहा 
है-- उन (योगियों )का ज्ञान भावनासे उत्पन्न कल्पनाके जालसे रहित' 
स्पष्ट ही भासित होता है । (स्पष्ठ इसलिए कहा कि) काम, शोक, भय, 
उन्‍्माद, चोर, स्वप्त आदिके कारण अ्रममें पड़े (व्यक्ति) श्र-भूत ( ज॑श्म- 
सत्‌ ) पदार्थोंकी भी सामने अ्रवस्थितकी भाँति देखते हैं; लेकिन बहू स्पष्ठ 
नहीं होते । जिस (ज्ञान) में विकल्प (>#कल्पना) मिला रहता है, बह 
स्पष्ट पदार्थके रूपमें भासित नहीं होता । स्वप्नमें (देखा पदार्थ) भी 
स्मृतिमें आता है; किन्तु वह (जागनेकी अवस्थामें ) वैसे (+>विकल्परहित ) 
पदार्थके साथ नहीं स्मरणमें शआ्राता ।”' 

समाधि (>-चित्तकी एकाग्रता) झ्रादि भावनासे प्राप्त जितने ज्ञान 
हैं, सभी ग्रोगि-प्रत्यक्ष-प्रमाणमें नहीं श्राते। बल्कि उनमें वही भावनासे 
उतपन्न (ज्ञान) प्रत्यक्ष-प्रमाणसे अ्रभिपष्रेत है, जो कि पहिले (अ्ज्ञात-प्रकाशक _ 
 आदि)की भाँति संवादी (>>अ्र्थक्रियाको अनुसरण करनेबाला) हो 
बाकी (दूसरे, भावनासे उत्पन्न ज्ञान) अम है ।' 

प्रत्यक्ष ज्ञान होनेके लिए उसे' कल्पना-रहित होना चाहिए, इसपर जोर 
दिया गया है । इन्द्रिय-प्रत्यक्ष तक कल्पनासे रहित होना आसानीसे समझा 
: जा सकता है; क्योंकि वहाँ हम देखते हैं कि सामने घड़ा देखने पर नेत्रपर पड़े 


न्‍अियिकापकलनककमनन»-्ानाऊब 
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घड़ेके प्रतिबिबका जो पहिला दबाव ज्ञानतंतुओों द्वारा हमारे मस्तिष्क पर 
पड़ता हैँ, वह कल्पना-रहित होता है । पहिले दबावके बाद एक छाप 
( >न्प्रतिबिब) मस्तिष्कपर पड़ता है, फिर मस्तिष्कमें संस्कारखूपमें 
पहिलेके देखे घड़ोंके जो प्रतिबिब (या प्रतिबिब-संतान) मौजूद हें, उनसे 
इस नए प्रतिंबब (या लगातार पड़ रहे प्रतिविब-संतान)को मिलाया 
जाता हे---अ्रब यहाँ कल्पनाका आरम्भ हो गया । फिर जिस प्रतिबिबसे 


. यह नया प्रतिबिब मिल जाता है, उसके वाचक नामका स्मरण होता 


है, फिर इस नए प्रतिबिबवाले पदार्थका नामकरण किया जाता है। यहाँ 
कहाँ तक कल्पतारहित ज्ञान रहा, और कहाँसे कल्पना शुरू हुई, यह 
समभना उस प्रथम दबावके द्वारा आसान हैं; कितु जहाँ बाहरी वस्तुके 
दबावकी बात नहीं रहती, वहाँ कल्पनाके आरंभकी सीमा निर्धारित 
करना--खासकर योगिप्रत्यक्ष जैसे ज्ञानमें--बहुत कठिन है । इसीलिए 


कल्पनाकी व्याख्या करते हुए धर्मकीत्तिनें लिखा-- 


“जिस (विषय, वस्तु) में जो (ज्ञान, दूसरेसे पृथक्‌ करनेवाले ) शब्द- 
अर्थ (के संबंध ) को ग्रहण करनेवाला है, वह ज्ञान उस (विषय) में कल्पना 
है । (वस्तुका) अपना रूप शब्दार्थ (--शब्दका विषय) नहीं होता, 
इसलिए वहाँका सारा (ज्ञान) प्रत्यक्ष हे ।' 

इस तरह चाहे ज्ञानका विषय बाहरी वस्तु हो अथवा भीतरी विज्ञान 
जब तक समानता असमानताको लेकर प्रयुक्त होनेवाले शब्दाथको 
अवकाश नहीं मिल रहा हे, तब तक वह प्रत्यक्षकी सीमाके भीतर 
रहता है । 

(प्रत्यक्षाभास)--चार प्रकारके प्रत्यक्षज्ञाकको बतला चुके । किन्तु 
ज्ञान ऐसे भी हूं, जो प्रत्यक्ष-प्रमाण नहीं हैँ, और देखनेमें प्रत्यक्षसे लगते हैं; 
ऐसे प्रत्यक्षाभासोंका भी परिचय होना ज़रूरी हैँ, जिसमें कि हम गलत रास्ते 
पर न चले जायें। दिग्नागने ऐसे प्रत्यक्षाभासोंकीं संख्या चार बतलाई 
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शे 


है“ भ्रान्तिज्ञान संवृत्तियत्‌-शान अमनुमानानुमानिक-स्मार्ताभिलापिक 
और तैमिरि ज्ञान ।” (१) श्रान्तिज्ञान मब्भूमिकी बालुकामोें जलका 
अमुक द्रव्य है, अमुक गुण है । (३) अनुमान (>“लिग, धूम ) आनुमानिक 
(लिंगी आग)के संकेतवादी स्मृतिके अ्भिलाप (>वचनके विषय) 
वाला ज्ञान-- यह घड़ा है ।” (४) तैमिरि ज्ञान वह ज्ञान है जो कि 
इन्द्रियमें किसी तरहके विकारके कारण होता है, जैसे कामला रोगवालेको 
सभी चीजें पीली मालूम होती हैं । इनमें पहिले तीन प्रकारके प्रत्यक्षा' 
भास कल्पना-युक्‍त ज्ञान हैं, (जो कल्पनायुकत होनेके कारण ही प्रत्यक्षके 
भीतर नहीं गिने जा सकते); और एक (>-तैमिरि) कल्पना-रहित है 
किन्तु आश्रय (-+इन्द्रिय ) में (विकार होनेके कारण उत्पन्न होता है) इस 
लिए प्रत्यक्ष ज्ञानमें नहीं ग्रा सकता--ये हैं चार प्रकारके प्रत्यक्षाभास ।* 
(ख) अनुमान-प्रमाणु--अग्निका ज्ञान दो प्रकारसे हो सकता है, 
एक अपने स्वरूपसे, जैसा कि प्रत्यक्षसे देखनेपर होता है; दूसरा, दूसरेके 
रूपसे, जैसे धुआँ देखनेपर एक दूसरी ( +“रसोईघरकी ) श्रागका रूप याद 
आता है, और इस प्रकार दूसरेके रूपसे इस धुएके लिग (5>चिह्न ) वाली 
आगका ज्ञान होता हे--यह शअ्रनुमान है। चूँकि पदार्थका स्वरूप और 
पर-रूप दो ही तरहसे ज्ञान होता है, श्रत: प्रमाणके विषय (भेद) दो ही 
प्रकारके होते हें एक प्रत्यक्ष प्रमाणका विषय और दूसरा! अनुमानका 
विषय । 
.. किन्तु ” (जो स्वरूपसे, अनुमान ज्ञान होता ) है, वह ज॑सी (वस्तुस्थिति ) 
है, उसके अनुसार नहीं लिया जाता, इसलिए (यह ) दूसरे तरहका (ज्ञान) 
आन्ति है। (फिर प्रश्न होता है) यदि (वस्तुका अपने-नहीं ) पर-रूपसे 
क्‍ हि अ्रनुमानानुभानिकस्‌ । स्मार्ताभिलापिकं 
चेति प्रत्यक्षाभं सतेमिरम्‌ ।/--प्रमाण-समुच्चय । 
“ ग्र० बा० शेरप८ * ग्र० बा० ३४५४ 
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ज्ञान होता है, तो (वह भ्रान्ति है) और श्रान्तिको प्रमाण नहीं कह सकते 
(क्योंकि वह अ-विंसंवादी नहीं होगी)। (उत्तर है--) अ्रान्तिको भी 
प्रमाण माना जा सकता है, यदि (उस ज्ञानका ) अश्रभिप्रायं (जिस अथसे है, 
उस अथ ) से अ्र-विसंवाद न हो (--उसके विरुद्ध न जाये; क्योंकि) दूसरे 
रूपसे पाया ज्ञान भी (अभिप्रेत भ्रथका संवादी) देखा जाता है ।”' यहीं 
पहाड़में देखे धुएवाली आगके ज्ञानको हम अपने रूपसे नहीं पा, रसोईघर 
वाली आगके रूपके द्वारा पाते हैं, परन्तु हमारे इस अनुमान ज्ञानसे जो 
अभिप्रेत अर्थ (पहाड़की आग ) है, उससे उसका विरोध नहीं है.। 

( » ) अनुमानकी आवश्यकता--“बस्तुका जो अपना स्वरूप 
( >न्स्वलक्षण ) हैँ, उसमें कल्पना-रहित प्रत्यक्ष प्रमाणकी ज़रूरत होती हैं 
(यह बतला चुके हे $; किन्तु (अनेक वस्तुझोंके भीतर जो ) सामान्य है, उसे 
कल्पनाके बिना नहीं ग्रहण किया जा सकत्ा, इसलिए इस (सामान्यके 
ज्ञान) में अनुमानकी ज़रूरत पड़ती है ।' 

(०) अनुमानका लक्षणु--किसी संबंधी (पदार्थ, धूमसे संबंध 
रखनेवाली आग ) के धर्म (+-लिंग, धूम) से धर्मी (+-धर्मवाली, आग ) के 
विषयमें (जो परोक्ष ) ज्ञान होता है, वह अनुमान है ।”_ 

पहाड़में हम दूरसे धुआँ देखते हे, हमें रसोईघर या दूसरी जगह देखी 
ग्राग याद आती है, और यह भी कि “जहाँ-जहाँ घ॒आआँ होता है, वहाँ-वहाँ भ्राग 
होती है” फिर धुएँको हेतु बनाकर हम जान जाते हैं कि पर्वत आग है । 
यहाँ ग्राग परोक्ष है, इसलिए उसका ज्ञान उसके अपने स्वरूपसे हमें नहीं होता, 
जैसा कि प्रत्यक्ष आगमें होता है; दूसरी बात है, कि हमें यह ज्ञान सद्य: नहीं 
होता, बल्कि उसमें स्मृति, शब्द-अ्र्थ-संबंध--अ्र्थात्‌ कल्पना--का आश्रय 
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उस (संबंध )के जानकारके लिए श्रनुमान होता हैँ” (अनन्तरीयकार्थे- 
दर्शन तहिदो&नुमानम्‌--वसुबन्धुकी वादविधि)॥। 


७७४. दर्शन-दिग्दशेन [ अ्रध्याय १८ 


लेना पड़ता है । 

(प्रमाण दो ही)--प्रमाण द्वारा ज्ञेग (+-प्रमेय ) पदार्थ स्वरूप श्रौर 
पर-रूप (>-कल्पना-रहित, कल्पना-यक्‍त ) दो ही अकारसे जाने जाते हैं । 
इनमें पहिदा प्रत्यक्ष रहदे जादा जादा है, दूसरा परोक्ष (श्र-प्रत्यक्ष ) रहते । 
“प्रत्यक्ष और परोक्ष छोड़ और कोई (तीसरा ) प्रमेय संभव नहीं है, इसलिए 
प्रमेयके (सिर्फ) दो होनेके कारण प्रमाण भी दो ही होते हैं । दो तरहके 
प्रमेयोंके देखनेसे (प्रमाणोंकी ) संख्याको (बढ़ाकर) तीन या (घटाकर ) 
एक करना भी गलत है ।”' 

(०0 अनुमानके भेद--कणाद, अक्षपादने भ्रनुमानको एक ही माना 
था, इसलिए अपने पू्ववर्ती “ऋषियों के पदपर चलते हुए प्रशस्तपाद 
जैसे थोड़ेसे श्रपवादोंके साथ श्राज तक ब्राह्मण नैयायिक उसे एकही मानते भरा 
रहे हैं। अनुमानके स्वार्थ-अनुमान, परार्थ-अनुमान ये दो भेद पहिलेपहिल 
आचारये दिग्नागने किया। दो प्रकारके अनुमानोंमें स्वार्थ-प्नुमान वह 
अनुमान है, जिसमें तीन प्रकारके ह्ेतुप्नों (+“लिंगों, चिह्नों, धूम भ्रादि ) से 
किसी प्रमेयका ज्ञान श्रपने लिए (स्वार्थ) किया जाता है ।' पराथी- 
. नुमानमें उन्हीं तीन प्रकारके हेतुओ्रीं ढ्वारा दूसरेके लिए (>परार्थ ) प्रमेषका 
ज्ञान कराया जाता है । 

(0) हेतु (लिंग) धर्म--पदार्थ (>>प्रभेय)के जिस धर्मकों 
हम देखकर कल्पना द्वारा उसके श्रस्तित्वका अनुमान करते हैं, वह हेतु है । 
अथवा पक्ष (जन्श्राग)का धर्म हेतु है, जो कि पक्ष (+>श्राग ) के भ्रंश 
_( ज-धर्म, धूम) से व्याप्त है ।” 

द हेतु सिर्फ तीन तरहके होते हैं '--कार्य-हेतु, स्वभाव-हेतु, भौर 
अनुपलब्धि-हेतु । हम किसी पदार्थका अनुमान करते हैं उसके कार्यसे--- 
“पहाड़में झाग है धुआँ होनेसे” । यहाँ धुआआँ आगका कार्य है, इस तरह 


दर 
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कार्यसे उसके कारण (>-आग) का हम अनुमान करते हैं। इसलिए “धुआँ 
होनेसे यह हेतु कार्य-हेतु है । ह 

“यह सामनेकी वस्तु वृक्ष है, शीशम होनेसे”, यहाँ 'शीशम होनेसे” 
हेतु दिया गया है। वृक्ष सारे शीशमोंका स्वभाव (>स्व-रूप ) हैं, सामनेकी 
वस्तुको यदि हम शीशम समभते हैं, तो उसे इस स्वभाव-हेतुके कारण वृक्ष 
भी मानना पड़ेगा । 

“सेजपर गिलास नहीं है”, “उपलब्धि-योग्य स्वरूपवाली होनेपर भी 
उसकी उपलब्धि न होनेंसे” यह अनपलब्धि हेतुका उदाहरण है । गिलास 
ऐसी वस्तु है, जो कि वहाँ होनेपर दिखाई देगा, उसके न दिखाई देते 

(उपलब्धि न होने ) का मतलब है, कि वह मेजपर नहीं है । गिलासको 
ग्रमुपलब्धि यहाँ हेतु बनकर उसके न होनेको सिद्ध करती हैं । 

अनुमानसे किसी बातकों सिद्ध करनेके लिए कार्य-, स्वभाव-, अनुप- 
लब्धिके रूपमें तीन प्रकारके हेतु इसीलिए होते हें, क्योंकि हेतुवालें इन 
धर्मोकि बिना धर्मी (--साध्य, श्राग) कभी नहीं होता--इस धर्मका धर्मकि 
साथ अ्र-विनाभाव संबंध है । हम जानते हैं “जहाँ घ्॒मनाँ होता हैँ वहाँ 

आग जरूर रहती है”, “जो जो शीशम है वह वृक्ष जरूर होता है”, आँखसे 
दिखाई पड़नेवाला गिलास होनेपर ज़रूर दिखाई देता है, न दिखाई देनेका 
मतलब हू नहीं होना ।* 

(९) मन और शरीर (कक) एक दुसरेपर आशिस--मन श्र शरीर 
अलग हो या एक ही हैं, इसपर भी धर्मकीत्तिने अपने विचार प्रकट किए 
हैँ । बौद्ध-दर्शनके बारेमें लिखते हुए हम पहिले बतला चुके हैं, और आगे भी 
बतलायेंगे, कि बौद्ध आात्माको नहीं मानते, उसकी जगह वह चित्त, मन और 
विज्ञानको मानते हैं, जो तीनोंही पर्याय हैं । मन शरीर नहीं है, किन्तु साथ 
ही “मन कायाके आश्रित है ।”' इन्द्रियाँ काया ("शरीर ) में होती हैं, 
यह हम जानते हैं, और “यद्यपि इन्द्रियोंके बिना बुद्धि (मन, ज्ञान ) 
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नहीं होता, साथ ही इन्द्रियाँ भी बुद्धिके बिना नहीं होतीं, इस तरह दोनों 
(ह+इन्द्रियाँ और बूद्धि) श्रन्योव्य+-ह्देतुक (““एवा दूध्रेगर निर्मर हैं), 
ओर इससे (मन और काया ) का अन्योन्य-हेतुक होना (सिद्ध है) 

(ख) मन शरीर नहीं --मन और शरीरका इस तरह एक दूसरेपर 
ग्राश्चित होना--दोनोंगें अविनाभाव संबंध होवा--हर्मं इस परिणामपर 
पहुँचाता है, कि मन शरीरसे सर्वथा भिन्न तत्त्व नहीं है, वह शरीरका ही' 
एक अंश है; अथवा मन और शरीर दोनों उन्हीं भौतिक तत्त्वोंके विकास 
हैं, भ्रतः तत्त्वतः उनमें कोई भेद नहीं--भूतसे ही चैतन्य है, जो चैतन्य है 
वह भूत है। धर्मकीत्ति अन्य बौद्ध दार्शनिकोंकी भाँति मूतचैतन्यवाद 
- (भौतिकवाद या जड़वाद)का खंडन करते हुए कहते हें--- प्राण ८ 
अपान (जन्‍व्वास-प्रश्वास), इन्द्रियाँ और बुद्धि (नल्मन)की उत्पत्ति 
अपनेसे समानता रखनेवाले (">स्जातीय ) पूर्वके कारणके बिना केवल 
शरीरसे ही नहीं होती । यदि इस तरह॒की उत्पत्ति (+>जन्मग्रहण ) होती 
तो (प्राण-भ्रपान-इन्द्रिय-ब॒ुद्धिवाले शरीरसे उत्पन्न होनेका ) नियम ने रहता 
(और जिस किसी भूतसे जीवन्न्‍्प्राण अपान-इख्िय-तुद्धिवाला शरीर 
उन्पन्न होता) ।” 

जीवनवाले बीजसे ही दूसरे जीवनकी उत्पत्ति' होती है, यह भी इस 
बातकी दलील है, कि मन (>“चैतना) केवल भरतोंकी उपज नहीं है । 
कहीं-कहीं जीवन-बीजके बिना भी जीवन' उत्पन्न होता दिखाई देता है, 
जैसे कि वर्षामें क्षुदरकीट; इसका उत्तर देते हुए धर्मकीत्ति कहते हे--- 

“पृथिवी आदिका ऐसा कोई भ्रंश नहीं है, जहाँ स्वेदज भ्रादि जम्तु न 
पैदा होते हों, इससे मालूम होता है, सब (भूतसे उत्पन्न होती दिखाई 
देनेवाली वस्तुएँ) बीजात्मक हें ।”' 

यदि अपने सजातीय (जीवनमुक्त कारण ) के बिना इन्द्रिय भ्रादिकी 
उत्पत्ति मानी जाय, तो जैसे एक (जगहके भूत जीवनके रूपमें) परिणत 
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ही जाते हैं, उसी तरह सभी (भूत परिणत हो जाने चाहिए); क्योंकि 
(पहिले जीवन-शून्य होंनेसे सभी ) एकसे हैं, (लेकिन हर कंकड़ और डलेको 
' सजीव आदमीके रूपमें परिणत होते नहीं देखा जाता) ।”* 

“बत्ती (तेल) आदिकी भाँति (कफ, पित्त आ्रादि) दौषों द्वारा देह 
विगुण (>-मृत) हो जाता हें--यह कहना ठीक नहीं; ऐसा“होता तो 
मरवेके बाद भी (कफ, पित्त झ्रादि) दोषोंका शमन हो जाता है (फिर 
तो दोषोंके शमनसे विगुणता हट जानेके कारण मृतककों) फिर जी 
जाना चाहिए 

यदि कहो (जलाकर ) आगके निवृत्त (5"शान्त) हो जानेपर भी 
काष्ठके विकार ("कोयले या राख )की निवृत्ति (पहिले काष्ठके रूपमें 
परिणति ) नहीं होती, उसी तरह (मृत शरीरकी भी कफ आदिके शान्त होनेपर 
भी सजीव शरीरके रूपमें ) परिणति नहीं होती--यह कहना ठीक नहीं, 
क्योंकि चिकित्साके प्रयोगसे (जब दोषोंको हटाया जाता है, तो शरीर 
प्रकृतिस्थ हो जाता है किन्तु यह शरीरके सजीव होते ही होते) । 
 “/ (दोषोंसे होनेवाले विकारोंकी निवृत्ति या अ्निवृत्ति सभी जगह 
एकसी नहीं है) कोई वस्तु कहीं-कहीं न लौटने देनेवाले (5-अनिवर्त्य ) 
विकारकी जनक (“उत्पादक) होती है, जैसे आ्राग काष्ठके बारेमें 
(भश्रनिवर्त्य विकारकी जनक) है; और कहीं उलटा (>-निवर्त्यं विकार- 
जनक ) हूं, जैसे (वही आग) सुवर्णमें। पहिले (काष्ठकी आग)का 
थोड़ा भी विकार (>"-काला आदि पड़ जाना ) अनिवर्त्य॑ (-> लौटाया . 
जानेवाला) है। (किन्तु दूसरे सोना-आगमें जो) लौठाया जा सकतें- 
वाला (5ूप्रत्यानेय ) विकार है, वह फिर (पूर्ववरत्‌ पिछले ) ठोस सोनेकी 
तरह हो सकता हे । 

“(जो कुछ) असाध्य कहा जाता है, (वह रोगों और मृत्युके कारण 

कफ आदि दोषोंके) निवारक (ओ्रौषधों )के दुर्लभ होनेसे अथवा आयुकी 
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क्षयकी वजहसे (कहा जाता है)। यदि (भौतिकवादियोंके मतानुसार) 
केवल (भौतिक दोष ही मृत्युके कारण हों) तो (ऐसे दोषोंका हटाना) 
असाध्य नहीं हो सकता । 

(माया जाया है कि साध काथ्मेधर जब तक जीवन रएता है, तब तक 
विष सारे शरीरमें फलता जाता है, किन्तु शरीरके निर्जीव हो जानेपर 
विष काटे स्थानपर जमा हो जाता है; इस त रह तो यदि भत ही चेतया रऐीत्ी, 
तो (शरीरके ) मर जागेपर दिष आदिके (शरीरके अन्य स्थानोंसे हटकर 
एक स्थानपर ) जमा होनेंसे (शरीरके बाकी स्थानों ) भ्रथवा कठे (स्थान) के 
'काठट डालनेसे (बाकी शरीरमें निर्जीवतारूपी ) विकारके हेतु (+-विष ) के 
हट जानेसे वह (शरीर) क्यों वहीं साँस लेने लगता ? (इंससे पता लगता 
है कि चेतना भूत ही नहीं है, बल्कि उससे भिन्न वस्तु है; यद्यपि दोनों 
एक दूसरेके आश्वित होनेसे अलग-अ्रलग नहीं रह सकते ) । 

“(भूतसे चेतनाकी उत्पत्ति माननेपर भूत उपादान और चेतना 
उपादेय हुई फिर) उपादान (व॑शरीर)के विकारके बिता उपादेय 
( न|चेतना ) में विकार तहीं किया जा सकता, जसे कि भिट्टीमें विकार बिना 
 (मिट्टीके बने) कप्तोरे आदिसें (विकार नहीं किया जा सकता) । किसी 
वस्तुके विकार-युवत हुए बिना जो पदार्थ विकारयाग होता है, वह वस्तु 
उस (प्रदार्थ )का उपादान नहीं (हो सकती ); जैसे कि (एकके विकारके . 
बिना दूसरी विकार-युक्‍त होनेवाली) गाय और नीलगायमें (एक दूरारेका 
. उपादान नहीं हो सकती); इसी तरह मन शौर शरीरकी भी (बात 
है, दोनोंमेसे एकके विकार-गुकत हुए बिना भी दूसरेमें विकार देखा 
जाता है ) ।' 

._(ग) सनका स्वरूप -- स्वभावसे मन प्रभास्वर (>>भि्षिकार) है, 
(उसमें पाए जानेवाले) मल आगन्तुक (आकाशमें श्रन्धकार, कुहरा 
 आदिकी भाँति अपनेसे भिन्न) हैं।” 
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४--दूंसरे दाशनिकोंका खंडन 
धर्मकीत्तिने अपने ग्रंथ प्रमाण-वात्तिकमें अपने दार्शनिक सिद्धान्तोंका 
समर्थन और प्रतिपादन ही नहीं किया है; बल्कि उन्होंने अपने समय तककी , 
हिन्दू दार्शनिक प्रगतिकी आलोचना भी की है । जिन दाश॑निकोंके ग्रंथोंको 
सामने रखकर उन्होंने यह आलोचना की है, उनमें उद्योतकर और 
कुमारिल जैसे प्रमुख ब्राह्मण दार्शनिक भी हैं। हमने पुनरुक्ति और ग्रंथ- 
विस्तारके डरसे उनके बारेमें अलग नहीं लिखा, किन्तु यहाँ धर्मकीत्तिकी 
आलोचनासे उनके विचारोंकों हम जान सकते हैं । 
(१) नित्यवादियोंका सामान्यरूपसे खंडन--पहिले हम उन 
सिद्धान्तोंको ले रहे हैं, जिन्हें एकसे अधिक दाशनिक सम्प्रदाय मानते हैं । 
(क) नित्यवादका खंडन--अ्रनित्यवाद (--क्षणिकवाद) का 'घोर 
पक्षपाती होनेसे बौद्धदर्शन त्ित्यवादका जबर्दस्त विरोधी है । भारतके बाकी 
सारे ही दार्शनिक किसी-त-किसी रूपमें नित्यवादकों मानते हें, जैन और 
मीमांसक जेसे आत्मवादी ही' नहीं चार्वाक जैसे भौतिकवादी भी भूतके 
सूक्ष्मतम अवयवको क्षणिक (--अश्रनित्य )कहनेके लिए तैयार नहीं थे, जैसे 
कि पिछली सदी तकके यूरोपके यान्त्रिक मौतिकवादी विश्वकी मूल ईंटों--- 
परमाणओ्रों--को क्षणिक कहनेके लिए तैयार न थे । 
दिग्नाग कहते हें---कारण (स्वयं) विकारको प्राप्त होकर ही 
दूसरी (चीज)का कारण हो सकता है ।” धर्मकीत्तिनें कहा-- जिसके 
होनेके बाद जिस (वस्तु)का जन्म होता है, अथवा (जिसके) विकारयुक्त 
होनेपर (दूसरी वस्तु) में विकार होता है, उसे उस (पीछेवाली वस्तु )का 
कारण कहते है ।”' । 
द इस प्रकार कारण वही हो सकता है, जिसमें विकार हो सकता है । 
“नित्य (वस्तु) में यह (बात) नहीं हो सकती, भरत: ईश्वर आदि (जो नित्य 
*४“कारणं विक्ति गच्छज्जायतेड्ग्यस्थ कारणम्‌ । 
*ध्र० बा० शश्वशन्‍८२ 
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पदार्थ ) हैं, उनसे (कोई वस्तु) उत्पन्न नहीं हो सकती । 

“जिसे भ्रनित्य नहीं कहा जा सकता, वह किसी (चीज) का हेतु नहीं 
हो सकता । (नित्यवादी) विद्वान्‌ उसी (स्वरूप )को नित्य कहते हें जो 
स्वभाव (>"स्वरूप) विनष्ट नहीं होता ।”' 

यह भी बतला चुके हैं कि धर्मकीत्ति परा्थ-सत्‌ उरी वस्तुकों मानते 
हैं, जो कि अर्थवाली (ल्स्सार्थक) किया (करने )में समर्थ हो । नित्यमें 
विकारका सर्वथा अ्रभाव होनेसे क्रिया हो ही नहीं सकती | श्रात्मा, ईश्वर, 
इन्द्रिय आदिसे अ्रगोचर हैं, साथ ही वह नित्य होनेके कारण निष्क्रिय भी 
हैं; इतनेपर भी उनके अस्तित्वकी घोषणा करना यह साहस मात्र हैँ । 

(व) आत्मवादका खंडन--चार्वाक और बौद्ध-दर्शनको छोड़ 
बाकी सारे भारतीय दर्शन आात्माको एक नित्य चेतन पदार्थ मानते हैं। 
बौद्ध अनात्मवादी हैं, अर्थात्‌ आात्माको नहीं मानते । श्रात्माको न 
माननेपर भी क्षण-क्षण परिवर्तनशील चेतना-प्रवाह (ररबिज्ञान-संतति ) 
एकसे दूसरे शरीरसे जुड़ता (+>प्रतिसंधि ग्रहण करता) रहता है, इसे हम 
पहिले बतला चुके हैं । चेतना (मन या विज्ञान) सदा कायाश्रित रहता 
है। जब कि एक दारीरका दूसरे शरीरसे एकदम राभप्िकटफा संबंध 
नहीं है, मरनेवाला क शरीर भूलोकपर है और उसके बादका सजीव 
बननेवाला ख शरीर मंगललोकमें; ऐसी अ्रवस्थामें फ दरीरकों छोड़ खत 
शरीर तक पहुँचनेमें बीचकी एक अवस्था होगी, जिसमें विज्ञानकों कायासे 
बिलकुल स्वतंत्र मानना पड़ेगा, फिर मन कायाश्रित है कहना गलत 
होगा । इसक उत्तर बौद्ध कह सकते हैं, कि हम मनको एक नहीं बल्कि 
प्रवाह मानते हें, प्रवाहका अर्थ निरन्तर--अ-बविच्छिन्न चली जाती एक वस्तु 
नहीं, बल्कि, हर क्षण अपने रूपसे विच्छिन्न--सर्वधा नप्ट--होती, तथा 
“उसके बाद उसी तरह॒की' किन्तु बिलकुल नई चीजका उत्पन्न होना, भौर 
इस. . . . . नष्ट-उत्पत्ति-नष्ट-उत्पत्ति . . . . . से एक विच्छिलन्न प्रवाहका 
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जारी रहना। चेतन-पवाह इसी तरहका विच्चछिन्न प्रवाह है, वह जीवन-रेखा 
मालूम होता है, किन्तु है जीवन-विन्दुच्नोंकी पाँती । फिर प्रवाहको विच्छिन्न 
मान लेनेपर “मन कायाश्रवित”का मतलब मनके हर एक “विन्दु”को बिना 
कायाके नहीं रहना चाहिए । क शरीर--जो कि स्वयं क्षण-क्षण परिवर्तत- 
शील शरीर-निर्मापक मूल विन्दुओं (>->कणों)का विच्छिन्न प्रवाह है--का 
अन्तिम चित्त-विन्दु नष्ट होता है, उसका उत्तराधिकारी ख शरीरके साथ 
होता है। क शरीर (-प्रवाह) के अन्तिम और ख शरीर (-अ्रवाह)के 
आदिम चित्त-विन्दुओं (क-चित्त, ख-चित्त )के बीच यदि किसी ग चित्त- 
विन्दुको मानें तब न आ्राक्षेप किया जा सकता है, कि ग चित्त-विन्दु कायाके 
बिना है । इस तरह स्थिर (+-नित्य या चिरस्थायी ) नहीं, बल्कि बिजली- 
की चमकसे भी बहुत तेज गतिसे आँख मिचौनी” करनेवाले चित्त-प्रवाहके 
(अनात्म तत्त्व) को मानते हुए भी वह एकसे अ्रधिक शरीरों (>-शरीर- 
प्रवाहों ) में उसका जाना सिद्ध करते हें । 

(9) नित्य आत्मा नहीं--आत्माकों नित्य माननेवाले वैसा मानना 
सबसे ज़रूरी इस बातके लिए समभते हें, कि उसके बिना बंघध---जन्म- 
मरणमें पड़कर दु:ख भोगना, और मोक्ष--दु:खोंसे छुटकर परम सुखी” 
हो विचरण करना--दोनों संभव नहीं । इसपर धम्मकीत्ति कहते हँ--- 

. “दुःखकी उत्पत्तिमें कारण (--कर्म ) बंध हे, (किन्तु) जो नित्य है! 
(वह निष्किय है इसलिए ) वह ऐसा (कारण ) कंसे हो सकता है ? दुःखकी 
उत्पत्ति ने होनेमें कारण (कर्मसे उत्पन्न बंधसे) मोक्ष (मुक्त होना) हैं, 
जो नित्य है, वह ऐसा (कारण) कंसे हो सकता है. ? (वस्तुतः:) जिसे 
ग्र-नित्य (->क्षणिक ) नहीं कहा जा सकता, वह किसी (चीज )का कारण 
नहीं हो सकता ।, . . नित्य उस स्वरूपको कहते हैँ, जो कि नष्ट नहीं 
होता । इस लज्जाजनक दुष्टि (>-नित्यताके सिद्धान्त )को छोड़कर उसे 
(नभात्माको ) (अतः) अनित्य कहो ।”' 


* ग्र० वा० २२०२-२० ४५ 
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योंकी जड़--में सुखी होऊँ या दु:खी नहीं हो#--अह तुष्णा करते 
(पुरुष ) का. जो में! ऐसा ख्याल (ल्‍न्बुद्धि) होती है, वही सहज श्रात्मवाद 
(ल्‍्सत्त्व-दर्शन) है। में! ऐसी धारणाके बिया कोई आत्मामें स्नेह नहीं 
कर सकता; और भआात्मामें (इस तरहके ) स्नेहके बिया सुखकी कामना 
करनेवाला बन (कोई गर्भस्थानकी शोर) दौड़ नहीं सकता है ।”! 
“जब तक आात्मा-संबंधी प्रेम नहीं छूटता, तब तक (पुरुष अपनेको ) 
दुःखी मानता रहेगा और स्वस्थ (>“चिन्ता-रहित) नहीं हो सकेगा। 
यद्यपि कोई (अपनेको) मुक्त करनेवाला नहीं है, तो भी (भें, मेरा', 
जैसे) भूठे ख्याल (++आरोप ) को हटानेके लिए यत्न करना पड़ता है |! 

“यह (क्षणिक मन-, शरीर-प्रवाहसे ) भिन्न झात्माका झुयाल है, जिससे 
उससे उलटे स्वभाव (--वस्तुकी स्थिरता आदि) में राग (स्नेह ) उत्पन्न 
होता है । ' द 

., आत्माका ख्याल (केवल) मोह, भौर वही सारी बुराइयोंकी जड़ 
(ल्‍नदोषोंका मूल) है |” 

“४ (यह) मोह सत्यक्षाय दृष्ठिः ( नित्य आत्माकी धारणा ) है; मोह- 
' मूलक ही सारे मल (ल्‍्थवित्त-विकार) हें |! 

धर्मके माननेवालोंके लिए भी श्रात्मबाद ( संत्याग-(४) बुरी 
चीज हैं; इसे बतलाते हुए कहा हे-- 

“जो (नित्य) आत्माकों मानता है, उसको “में” इस तरहका स्नेह 
(>-राग) सदा बना रहता है, स्नेहसे सुखकी' तृष्णा बरता है, श्रौर तृष्णा 
दोषोंकों ढाँक देती है। (दोषोंके ढक जानसे वहाँ वह गृणोंकों देखता 
है, और ) गुणदर्शी तृष्णा करते हुए मेरा (सुख) ऐसी (चाहु करते) उस 
(की प्राप्ति)के लिए साधनों (><पुनर्जन्म श्रादि)को ग्रहण करता है । 
मल अल 

प्र० या० २२०१-२. ' वहीं २१९१-९२ 
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इस सत्काय-दृष्टिसे जब तक आत्माकी धारणा है, तब तक वह संसार 
. (>त्भवसागर ) में है। आत्मा (>>मेरा) जब है, तभी पराए (मन ) - - 
का ख्याल होता है । मेरा-परायाका भेद जब (पुरुष)में आता है, तो 
लेता, छोड़ता (--राग-द्वेष) होता है, इन्हीं (लेने छोड़ने )से बँधे सारे 
दोष (--ईर्ष्या आदि) पैदा होते हैं । जो नियमसे आात्मामें स्नेह करता ' 
9, वह भआात्मीय ( >-सुख साधनों) से रागरहित नहीं हो सकता ।”* 
आत्माकी धारणा सर्वेथा अ्रपने (व्यक्तित्वमें ) स्नेहको दृढ़ करती है। 

आ्त्मीयोंके प्रति स्नेहका बीज (जब मौजूद है, तो वह दोषोंको) वैसा ही 
कायम रखेगा ।”' द 

“ (बसस्‍्तुत: आत्मा नहीं नेरात्म्य ही है,) किन्तु नेरात्म्यमें जब 
(गलतीसे ) आत्म-स्नेह हो गया, तो उससे (--आत्मस्नेहसे कि जिसे वह: 
आत्मीय सुख आदिकी चीज समभता है, उसमें) जितना भी लाभ हो 
उसके अनुसार क्रिया-परायण होता है। (--बड़ा लाभ न होनेपर छोटे 
लाभको भी हासिल करनेसे बाज नहीं आता, जैसे ) मत्तकामिती (>+मत्त- 
गजगाभिनी सुन्दरी ) के न मिलनेपर (कामुक पुरुष ) पशुमें भी कामतृप्ति 
करता है ।”! 

इस प्रकार नित्य आत्मा युक्तिसे सिद्ध नहीं हो सकता है, और धर्म 
परलोक, मुवितिमें भी उसके माननेसे बाधा ही होती है । 

(गं) इश्वर-खंडन --ईश्वरवादी ईश्वरकों नित्य और जगत्का कर्ता 
मानते है । धर्मकीत्ति ईश्यरके भ्रस्तित्वका खंडन करते हुए कहते हँ-- 

“जैसे (स्वरूपसे) वह (ईइबर जगत्‌की सृष्टिके वक्‍त) कारण वस्तु 
है, वेसे ही (स्वभावसे सृष्टि करनेसे पह्िले ) वह अ-कारण भी था। (आखिर 
स्वरूप एकरस होनेसे दोनों अ्वस्था्ें उसमें भेद नहीं हो सकता, फिर) 
जब वह कारण (माना गया, उसी वक्‍त) किस (वजह ) से (वेसा) माना 
गया (भर) भ्र-कारण नहीं माता गया ? 





कै 
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“४ (कारक और श्रकारक दोनों अवस्थाओंमें एकरस रहनेवाला ईइवर 
जब कारण कहा जाता है, तो प्रश्न छोता हैं--) राम (के शरीर) में शस्त्रके 
लगनेसे घाव और ओऔषधके लगनेसे घाव-भरना (देखा जाता है); शस्त्र 
श्रौरप्रौषध क्षणिक होनेसे क्रिया कर सवते हैं, इसलिए उनके लिए यह सम्भव 
है; किन्तु यदि (नित्य अभ्रतएवं निष्किय ईश्वरको कारक मानते हो, तो 
क्रिया श्रादि) संबंध-रहित टुठमें ही क्यों न विश्वकी कारणता मान लेते ? 


“(यदि कहो कि ईश्वरके सृष्टिके कारक होनेकी अ्रवस्थासे श्रकारक 
श्रवस्थामें विशेषता होती है, तो प्रश्न होगा--ऐसा होनेमें उसके स्थरूपमें 
परिवर्तन हो जायगा; क्योंकि) स्वरूपमें परिवर्तव हुए बिना' (वह कारक 
नहीं हो सकता, और नित्य होनेसे) वह कोई व्यापार (5#क्रिया) नहीं 
कर सकता । और (साथ ही) जो नित्य है, वह तो भ्रलग नहीं (सदा 
वहाँ मौजूद) है, (फिर उसकी सृष्टि-रचना-संबंधी ) सामर्थ्यंके बारेमें यह 
समभना मुश्किल है (कि सदा अपनी उसी सामर्थ्यके रहते भी वह उसे एक 
समय ही प्रदर्शित कर सकता है, दूसरे समय नहीं) । 

“जिन (कारणों) के होनेपर ही जो (कार्य) होता है, उन (कारणों) 
से अन्यको उस (कार्य )का कारण माननेपर (कारण दूँढ़ते बकत ईश्वर 
तक ही जाकर थम जाना नहीं पड़ेगा, बल्कि ) सर्वत्र कारणोंका खातमा ही 
नहीं होगा (ईश्वरके भागे भी और तथा उससे श्रागे श्रौर. ,. . .कारण 
ढूँढ़ने पड़ेंगे ।) 

(कारण वही होता है, जिसके स्वरूपमें कार्यके उत्पादनके समय 
परिवत्तन होता है) भूमि भ्रादि अंक्र पैदा करनेसें कारण श्रपने स्वरूप- 
परिवर्तन करते हुए होते हैं; क्योंकि उन (>>भूमि आदि) के संस्कारसे 
श्रंक्रमे विशेषता देखते हैं। (ईश्वर अपने स्वरूपमें परिवर्तत किए बिना 
कारण नहीं बन सकता, और स्वरूप-परियवर्तन करनेपर वह नित्य नहीं 
रह सकता ) । 
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ईश्वरवादी ईश्वर सिद्ध करनेके लिए इसे एक जबर्दस्त युक्ति समभते 
हँं--सन्रिवेश (>-खास आकार-प्रकार)की वस्तुको देखनेपर कत्तकिा 
अनुमान होता हे, जैसे सन्निवेशवालें घड़ेको देखकर उसके कर्त्ता कुम्हारका 
अनुमान होता है । इसका उत्तर देते हुए धर्मकीत्ति कहते हैं--- 

“किसी वस्तु (>-घधट)के बारेमें (पुरुषकी उपस्थितिमें सन्निवेशका 
होना यदि) प्रसिद्ध है, तो उसके एकसे शब्द (--सन्निवेश पुरुषपूर्वक 
होता हे)की समानतासे (क्म्हारकी तरह ईश्वरका) अनुमान करना 
ठीक नहीं; जेसे कि (एक जगह कहीं ) पीले रंगवाले धुएँकी देखकर आपने 
आगका अनुमान किया, और फिर सभी जगह पीले रंगको देखकर आगका 
अनुमान करते चलें । यदि ऐसा न मानें तब तो चूँकि कुम्हारने मिट्टीके 
किसी घड़े आदिको बनाया, इसलिए दीमकोंके टीलेको कुम्हारकी ही 
कृति सिद्ध करना होगा । ह 

. पहिले सामग्रीकारणवादके बारेमें कहते वक्‍त धर्मेकीत्ति बतला चुके 
हैं, कि कोई एक वस्तु कार्यको नहीं उत्पादन करती, अनेक वस्तु मिलकर 
श्र्थात्‌ कारण-सामग्री कार्य करनेमें समर्थ होती है । 

(२) न्याय-वेशेषिक खंडन--वैशेषिक और न्याय-दर्शनमें जगत्‌को 
बाहरसे परिवर्ततशील मानते हुए, यूनानी दा्शनिकों--खासकर अरस्तूके 
 दर्शत--का अनुसरण करते हुए, बाहरी परिवर्ततके भीतर नित्य एक 
_ रस तत्वों--चेतन और जड़ मूल तत्त्वोंको सिद्ध करनेकी कोशिश की गई 
है । बौद्धदर्शन अपवादरहित क्षणिकताके अटल सर्वव्यापी नियमको स्वीकार 
करते हुए किसी स्थिरता-साधक सिद्धान्तको माननेके लिए तैयार नहीं था; 
इसीलिए हम प्रमाणवात्तिकमें धर्म कीत्तिको मुख्यतः ऐसे सिद्धान्तोंका जबर्दस्त 
खंडन करते देखते हैँ । वेशेषिकने स्थिरवादी सिद्धान्तके अनुसार अपने 
द्रव्य, गुण, कर्म, सामान्य, विशेष, समवाय--छे पदार्थोंको स्वीकृत किया 
है, इसमें कर्म और विशेष ही हें जिनके माननेमें बौद्धोंको आनाकानी 
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नहीं हो सकती थी; क्योंकि कर्म या क्रिया क्षणिकवादका ही साकार-- 
परमार्थसतू--स्यस्य है और हेतु-साभग्री तथा अ्रपोह् (जिसके बारेमें भागे 
शब्दप्रभाणपर बहस करते बकत लिखेंगे)के [सझान्दोंगो माननेवाले होनेसे 
धविशेषकों भी वह स्वीकार कर लेते थे | वाकी द्वव्य, गूण, सामान्य, सम- 
वायको वह कल्पनापर निर्भर व्यवष्टारसत्के तौरपर ही. मान सकते थे । 

(क) द्रव्य गुण आदिका खंडन--बौद्धोंकी पर्मार्थशत्‌ भौर 
व्यहारसत्‌की परिभाषाके बारंगें पहिले कहा जा चुका है, उसमें परमार्थ 
सत्‌॒की कसौटी उन्होंने--अर्थक्रिया--को रखा है । विश्वमें जो कुछ वस्तु 
सत्‌ है, वह अथ्थ-क्रियासे व्याप्त है, जो श्र्थक्रियाकारी नहीं है, वह वस्तु 
सत्‌ (>-परमार्थसत्‌) नहीं हो सकती । विश्व और उसकी “वस्तुओ्रों के 
बारेमें ऐसा विचार रखते हुए वह वस्तुत: “बस्तु”कों ही नहीं मान सकते 
थे; क्योंकि “बस्तु'से साधारण जनके मनमें स्थिर पदार्थका ख्याल भाता 
हैं; इसीलिए बौद्ध दार्शनिकोंने वस्तुके रधानसें धर्म” या भाव” शब्दका 
अधिक प्रयोग करना चाहा है। “धर्म'को मजहब या मजहबी रिथर-ात्गे 
श्रथमें नहीं, बल्कि विच्छिन्न प्रवाहके उन विन्दृश्नोंके प्र्थमें लिया है, जो 
क्षण-क्षण नष्ट और उत्पन्न होते बस्तुके श्राकारमें हमें दिखलाई पड़ते है । 
“भाव” (सल्होना)को वह इसलिए पसन्द करते हैं, क्योंकि बरतु-रिवलि 
हमें 'हैका नहीं बल्कि होने का पता देती है--विश्व स्थिर तत्वोंका 
समूह नहीं है कि हम हे का प्रयोग करें, बल्कि वहु उन घटनाओंका 
समूह है जो प्रतिक्षण घठित हो रही हैं। बैशेपिवकी द्रव्य, गणकी कल्पना 
_भावके पीछे छिपे विच्छिप्न-प्रयाहवाले विचारके विरुद्ध है । 

वेदेषिकका कहना है--द्रव्य और गृण दो चीजें (पदार्थ) हैं, जिनमें 
. गुण वह है, जो सदा किसीके आधारपर रहता है, गंधको हमेशा हम पृथिवी' 
(तत्त्व) के आधारपर देखते हें, रसको जल (तत्त्व)के भश्राधारपर । उसी 
तरह जहाँ-जहाँ हम द्रव्य देखते है, वहाँ-वहाँ उसके झ्राधेय--गण---मी पाए 
जाते हैं, जहाँ-जहाँ पृथ्वी (तत्त्व) मिलता है, वहाँ-वहाँ उसका आधेय गुण 
गंध भी मिलता हैं । इस तरह गृणके लिए कोई भ्राधार होना चाहिए, यह 
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झ्याल हमें द्रव्यकी सत्ता स्वीकार करनेके लिए मंजबूर करता है; और 
द्रव्य सदा अपने आधेय गुणके साथ रहता है, यह ख्याल हमें गुणकी सत्ताको 
स्वीकार करनेके लिए मजबूर करता है। बौद्धोंका कहना है--प्रकृति इस 
द्रव्य गुणके भेदको नहीं जानती, यह तो हम समभनेकी आसानीके लिए 
शलग करके कहते हैं; जिस तरह प्रकृति दस आमोंमेंसे एककों पहिला, 
एकको दूसरा. . . .इस तरह नंबर देकर हमारे सामने उपस्थित नहीं 
करती, हर एक आम एक दूसरेसे भिन्न हे--बस वह इतना ही जानती है। 
“शाब प्रतिक्षण विनष्ट हो रहे हैं, भावोंके प्रवाहकी उस तरहकी (प्रतिक्षण 
विनाशसे युक्त ) उत्पत्तिसे (सिद्ध होता है, कि यह उत्पत्ति सदा) स-हेतुक 
(>-कारण या पूर्ववर्त्ती भावके होनेपर ) होती है, इससे आश्रय ( --आधार 
है, सिफे इसी अर्थमें लेगा चाहिए कि हर एक भावकी उत्पत्तिके पहिले 
भाव-प्रवाह मौजूद रहता) है, इससे भिन्न अर्थ्में (आश्रय, आधार या 
द्रव्यका मानना ) अ्-युकत है । क्‍ 

जैसे जलका श्राधार घड़ेको मानते हैं, उसी तरह गंधका आधार पृथिवी 
(-तत्व) है, यह कहना गलत है 'जल आदिके लिए आधार (की जरूरत ) 
हो सकती है, क्योंकि (गतिशील जलके ) गमनका (घड़ेसे ) प्रतिबंध होता 
है । गुण, सामान्य (>-जाति) और कर्म (तो तुम्हारे मतमें गतिरहित 
हो द्रव्यके भीतर रहते हैं, फिर ऐसे) गतिहीनोंको आधार लेकर क्या 
करना है ? 

इस तरह आधारकी कल्पना गलत साबित होनेपर आधेय गुण श्रादिका 
पृथक पदार्थ होना भी गलत ख्याल है । गुण सदा द्रव्यमें रहता है, भर्थात्‌ 
दोनोंके बीच समवाय (>>नित्य) संबंध हे, तथा द्रव्य गुणका समवायी 
(>-+नित्य संबंध रखनेवाला) कारण है, यह समवाय और समवायी- 
कारणका ख्याल भी पूर्व-खंडित द्र॒व्य-गुणकी कल्पनापर आधारित होनेसे 
गलत है । द 
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(ख) सामान्यका खंडन--गायें करोड़ों हैं, जब हम उनकी भूत, व्त॑- 

मान, भविष्यकी व्यक्तियोंपर विचार करते हैं, तो वह अ्रनगिनत मालूम होती 
हैं। इन अनगिनत गाय-व्यक्तियोंमें एक बात हम सदा पाते हैं, वह है 
गायपन (>>गोत्व ), जो गाय व्यक्तियोंके मरते रहनेपर' भी हर नई उत्पन्न 
गायमें पाया जाता है। अनेक व्यक्तियोंमें एकसा पाया जानेबाला यह पदार्थ 
सामान्य या जाति है, जो तित्य--सर्वकालीन--है । यह है सामान्यकों 
सिद्ध करनेमें वेशेषिककी यूक्ति, जिसके बारेमें पहिले लिख चुकनेपर भी 
प्रकरणके समभनेमें श्रासानीके लिए हमें यहाँ, फिर कहना पड़ा है । 
... ग्ननमानके प्रकरणमें धर्मकीत्ति कह चुके हैं, कि सामान्य अ्रनुमानका 
विषय है, साथ ही सामान्य वस्तु-सत्‌ नहीं बल्कि कल्पनापर निर्भर है । इस 
तरह जहाँ तक व्यवहारका संबंध है, उसके माननेसे वह इन्कार नहीं करते 
इसीलिए वह कहते हें-- 

“बाहरी अर्थ (>पदार्थ )की अ्रपेक्षाके बिना जैसे* (प्र्थ, पदार्थमें) 
उसे वाचक मान वकक्‍ता जिस शब्दको नियत करते हैं, वह शब्द वैसा (ही) 
वाचक होता है । 

“ (एक स्त्रीके लिए भी संस्कृतमें बहुबचन ) दारा:, (छा: नगरोंके बहु- 
वचनवाले ग्र्थके लिए संस्कृतमें एक वचन) षण्णगरी (छ नगरी) कहा 
जाता है, जैसे (शब्द-रूपों ) में एक वचन और बहुवचनकी व्यवरथाका वया 
कारण है ? अ्रथवा (सामान्य भ्रनेक व्यक्तियोंमें एक होता है, श्राकाश तो 
ख सिफे एक है फिर) खका स्वभाव खपन (£“अ्राकाशपन) यह सामास्य' 
क्यों माना जाता है ? 

इसका अर्थ यही है, शब्दोंके प्रयोगमें वस्तुकी पर्वाह नहीं करके बबता 
बहुत जगह स्वतंत्रता दिखलाते हैं, गायपन झ्रादि इसी तरहकी' उनकी 
“स्वतंत्र” कल्पना है, जिसके ऊपर वस्तुस्थितिका फैसला करना गलत होगा। 

 (सर्वथा एक दूसरेसे) भिन्नता रखनेवाले भावों (5>वस्तुझों ) को 
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लेकर जो एक अर्थ (>-गायपन) जतलानेवाली (बुद्धि-- न पैदा होती 
है, जिस) के द्वारा उन (भावों )का (वास्तविक) रूप ढँक (->संवृत हो) 
जाता है, (इसलिए ) ऐसे ज्ञानको संवृति (+-वास्तविकताको ढाँकनेवाली) 
कहते हें । 

“ऐसी संवृतिसे (भावों>-गायों. . . . )का नानापन ढँक गया है 
(इसीलिए) भाव (-गायें आपसमें) स्वयं भिन्नता रखते हुए (भी) 
किसी (कल्पित) रूपसे अ्रभिन्नता रखनेवालेसे जान पड़ते हें । 

“उसी (संवृति या कल्पनावाली बुद्धि ) के ग्रभिप्रायको लेकर सामान्यको 
सत्‌ कहा जाता है; क्‍योंकि परमार्थमें वह अ-सत्‌ (और) उस (संबृति 
बुद्धि ) के द्वारा कल्पित है ।* 

गायपन एक वस्तु सत्‌ है, जो सभी गाय-व्यक्तियोंमें है, यह ख्याल 
गलत हूं, क्योंकि-- 

व्यक्तियाँ (भिन्न-भिन्न गायें एक दूसरेमें) भ्रनुगत नहीं हैं, (भर ) 
न उने (भिन्न गाय व्यक्तियों) में (कोई) अनुगत होनेवाला (पदार्थ) 
दीख पड़ता है (;जो दीखती हैं, वह भिन्न-भिन्न गाय-व्यक्तियाँ हें) । 
ज्ञानसे अभिन्न (यह सामान्य) कैसे (एकसे) दूसरे पदार्थको प्राप्त हो 
सकता हे ? 

“इसलिए (अनेक ) पदार्थोंमें एकरूपता (“सामान्य ) का ग्रहण झूठी 
कल्पना है, इस (भठी कल्पना)का मूल' (व्यक्तियोंका) पारस्परिक भेद 
है, जिसके लिए (गोत्व आदि) संज्ञा (>>शब्दका प्रयोग होता) है 

“यदि (संज्ञात्रों शब्दों द्वारा पदार्थोका) भेद (मालूम होता है, 
तो इतना ही तो छब्दोंका प्रयोजन है, फिर) वहाँ सामान्य या किसी दूसरी 
(चीजकी कल्पनासे ) तुम्हें क्या (लेना) है ? 

वस्तुतः गायपन आदि सामान्यवादी शब्द विद्वानोंने व्यवहारके 
सुभीतेके लिए बनाए हें । 
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७६० 


/0] है 


“एक (तरहके) कार्य (करनेवाले) भावों (वस्तुओं ) में उनके 
कार्योके जतलानेके लिए भेद करनेवाली' संज्ञा (की जरूरत होती है, जैसे 
दूध तथा श्रम देना आदि क्रियाश्रोको वारगवाणी गायोंगे उनके झा पके जत्- 
लानके लिए भेंद करनेवाती संजश्ञाकी; किन्तू गागरूयवितसोने! अनगिनत 
होनेसे हर व्यक्तिकी अलग-अलग संज्ञा' रखनेषर नाम) बहुत बढ़ जाता, 
(वह) हो भी नहीं सकता था, ओर (प्रयास) फरजूज भी होता, इसलिए 
(व्यवहार कुशल) वृद्धोंने उस (गायवाले) कारयसे फर्क करनेके विजारसे 
एक शब्द (>>गाय नाम) प्रयुक्त किया । 

फिर प्रश्न होता है, सामान्य (>->गायपन ) जिसे नित्य कहते हो, वह 
एक-देशी है या सर्वव्यापी ? यदि कहो वह एकदेशी अर्थात्‌ अपनेसे संबंध 
रखनेवाली गाय-व्यक्तियोंमें ही रहता है, तो--+ 

“ (एक गायमें स्थित सामान्य उस व्यक्तिके मरने तथा दूसरी गायके 
उत्पन्न होनेपर एकसे दूसरेमें) न जाता है, श्रौर न उस (व्यवितकी उत्पत्ति 
वाले देश) में (पहिलेसे ) था (; क्योंकि वह सिफ व्यवितयोंसें ही रहता है) 
और (व्यक्तिकी उत्पत्तिके) पीछे (तो ज़रूर) है, (क्योंकि सामान्‍्यके 
बिना व्यक्ति हो नहीं सकती ); यदि (सामान्यकों) अभ्रेशवाला (भानते 
हो, जिसमें कि उसका एक अंश<-छोर पहिली व्यकितिंस और दूशारा पीछे 
उत्पन्न होनेवाली व्यक्तिसे संबद्ध हो) । और (अश्रंशरहित माननेपर यह 
नहीं कह सकते कि वह) पहिलेके (उत्पन्न होकर नष्ट होते) आभारको 
' छोड़ता है. (क्योंकि ऐसा माननेपर देश-कालके अन्तरकों नित्य सामान्‍्य' 
जब पार करेगा, उस वक्‍त उसे व्यवितसे अलग भी मानना पड़ेगा, इस 

प्रकार बेचारे सामान्यवादीके लिए) मुसीबतोका भ्रन्‍्त नहीं । 
| दूसरी जगह वत्तमान (सामान्य )का अपने स्थानसे बिना हिले उस 
(पहिले स्थान ) से दूसरे स्थानमें जन्मनेवाले (पिंड) में मौजूद होना युव्ति- 
युक्त बात नहीं है । 
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“जिस (देश) में वह भाव (+-खास गाय ) वर्तमान है, उस (देश-- 
स्थान ) से (सामान्य गायपन ) संबद्ध भी नहीं होता (क्योंकि तुम मानते हो 
कि सामान्य देशमें नहीं व्यक्तिमें रहता है), और (फिर कहते हो, देशमें 
रहनेपर भी उस) देशवाले (पदार्थ--गाय-बव्यक्ति) में व्याप्त होता है, यह 
तो कोई भारी चमत्कार सा है ! ! 

यदि सामान्यको (एक देशी नहीं) सब्वेव्यापी (सर्वज्ञ) मानते हो, 
तो एक जगह एक गाय-व्यक्ति द्वारा व्यक्त कर दिए जानेपर उसे सर्वत्र 
दिखाई देना चाहिए, (क्योंकि सर्वव्यापी सामान्यमें) भेद न होने (+-एक 
होने ) से व्यक्तिकी अपेक्षा नहीं । 

“(और ऊपरकी बातसे यह भी सिद्ध होता है, कि गायपत सामान्य 
सर्वत्र है। फिर वह दिखलाई देता क्‍यों नहीं, यह पूछनेपर आप कहते 


हँ--क्योंकि उसके लिए व्यंजक ( --प्रकट करने वाली ) व्यक्ति---गाय--की 


जरूरत है । इसका अर्थ हुआ--) / (पहिले ) व्यंजकके ज्ञान हुए बिना व्यंग्य 
(सामान्य ) ठीकसे नहीं प्रतीत होता । तब फिर सामान्य ( >>गायपन ) 


आर, सामान्यवान्‌ (>>गायपनवाली गाय-व्यक्ति ) के संबंधमें उलटा क्‍यों 


मानते हो ।--अ्र्थात्‌ गायपन-सामान्य गाय-व्यक्तिकी उत्पत्तिसे पहिले 
भी सोजूद था ? 

अतएव सामान्य हैँ ही नहीं-- 

“क्योंकि (व्यक्तिसे भिन्न) केवल जातिका दर्शन नहीं होता, और 
(गाय-) व्यक्तिके ग्रहणके वक्‍त भी उसके (नामवाची ) शब्दरूप ( गाये ) 
से भिन्न (कुछ) नहीं दिखाई देता ।”* 

“इसलिए सामान्य अ-रूप (5-अर-वस्तु) है, (और वह) रूपों 
(ज>>गाय-व्यक्तियों ) के आधारपर नहीं कल्पित किया गया है; बल्कि (वह 


व्यक्तियोंकी क्रिया-संबंधी) उन-उन विशेषताञ्रोंके जतलानके लिए शब्दों 


द्वारा प्रकाशित किया जाता है। 
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“ऐसे (सामान्य) में वास्तविकता (5>रूप)का अ्वभास श्रथवा 
सामान्यके रूपमें अर्थ (पदार्थ गाय-व्यक्ति ) का ग्रहण भ्रान्ति (मात्र) 
है, (और वह भ्रान्ति) चिरकालसे (वैसे प्रयोगको ) देखते रहनेके भ्रभ्याससे 
पैदा हुई है । 

“ओर पदार्थों (जूूविशेषों या व्यक्तियों)का यह (अपनेसे भिन्न 
व्यक्ति) से बिलगाव रूपी जो समानता (- सामान्य) है, श्ौर जिस 
(सामान्य) के विषयमें ये (शब्दार्थ-संबंधी संकेत रखनेवाले) शब्द हें, 
उसका कोई भी स्व-रूप (>>वास्तविक रूप) नहीं है (क्योंकि थे शब्द- 
 व्यवहारके सुभीतेके लिए कल्पित किए गये हैं) ।”' 

. (गं) अवयवीका खंडन--हम बतला आए हैं, कि कैसे श्रक्षपाद 
ग्रवयवों (5“अञ्रंगो)के भीतर कितु उनसे अलग एक स्वतंत्र पदार्थ-- . 
श्रवयवी (--श्रंगी )--को मानते हें। धर्मकीत्ति सामान्यकी भाँति 
अवयवोंका व्यवहार (<संवृति)सत्‌ माननेके लिए तैयार हें, किंतु 
अवयवोंसे परे भ्रवयवी एक परमार्थ सत है, इसे वह नहीं स्वीकार करते । 
“बद्धि (>रज्ञान) जिस आझाकारकी होती है, वही उस' (““बद्धि ) का ग्राह्म 
कहा जाता है।”' हम बुद्धि (>|ज्ञान) से भ्रवयवोंके स्वरूपकों ही' देखते 
हैं, उसमें हमें ग्रवयवीका पता नहीं लगता, भिन्न-भिन्न भ्रवयवोंके प्रत्यक्ष 
ज्ञानोंको एकत्रित कर कल्पनाके सहारे हम भ्रवयवीकी मानसिक सृष्टि 
करते हैं, गो कि कल्पित छोड़ वास्तविक वस्तु नहीं हो सकता । यदि 
कहो कि अ्रवयवीका भी ग्रहण होता है तो सवाल होगा-- ' 

“एक ही बार अपने भ्रवयवोंके साथ कैसे अ्रवयवीका ग्रहण हो सकता 
हैं? गलेकी कमरी, (सींग) झ्रादि (अ्रवयवों ) के न देखनेपर गाय ( #श्रव- 
यवी ) नहीं देखी जा सकती । 

जिस तरह वाक्य पढ़ते वक्‍त पहिलेसे एक-एक श्रक्षर पढ़नेके साथ 
वाक्यका भ्रर्थ हमें नहीं मालूम होता जाता, बल्कि एक-एक श्रक्षर हमारे 
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सामनेसे गुजरता संकेतानुसार खास छाप हमारे मस्तिष्कपर छोड़ता जाता. 

है, इन्हीं छापोंकों मिलाकर मन कल्पना द्वारा सारे वाक्‍्यका अर्थ तैयार 
करता हे । उसी तरह हम गायकी सींग, गलकम्बल, पूँछको बारी-बारीसे 
देखते जो छाप छोड़ते हें, उनके अनुसार गाय-अवयवीकी कल्पना करते 
हें; कितु जिस तरह सामान्य व्यक्तिसे भिन्न कोई वस्तु-सत्‌ नहीं है, उसी 
तरह अवयवी' भी वस्तुसे भिन्न कोई वस्तुसत्‌ नहीं । यदि अवयवी वस्तुतः 
एक स्वतंत्र वास्तविक पदार्थ होता तो-- 

“हाथ आदि (मेंसे किसी एक) के कम्पनसे (शरीर)का कंपन होता, 
क्योंकि एक (ही अखंड अवयवी ) में (कम्पन) कर्म (और उसके ) विरोधी 
(अकंपन दोनों) नहीं रह सकते; ऐसा न होनेपर (कम्पनवालेसे 
अ्र-कम्पनवाला अवयवी ) अलग सिद्ध होगा । 

अ्रवयवोंके योगसे अवयवी अलग वस्तु पैदा होती है, ऐसा माननेपर 
ग्रवयवोंके योगके साथ अवयवीके भी मिल जानेसे अवय--अवयव--अव- 
यव . . . . नच्भार जितना होता है, अवयवर्न-अवयव--अ्रवय . . . -+- 
अवयवी >--भार बहुत ज्यादा होना चाहिए। क्योंकि (यदि अ्रवयवोंके 
भार और उसके अनुसार तोलनेपर तराजूका) नीचे जाना होता है, तो 
(श्रवयवोंके साथ भ्रवयवीके भी मिल जानेपर) तराजूका नीचें जाना 
(और अधिक ) होना चाहिए ।” 

“क्रमशः (सूक्ष्म अवयवोंको बढ़ाते हुए बहुत अवयवोंसे ) युक्त धूलिकी 
राशिमें एक समय (अलग-अलग अवयवों और उनसे ) युक्त (राशि) के भारमें 
भेद होना चाहिए, और इस (गौरवके ) भेदके कारण (सोनेके या चाँदी- 
के छोटे-छोटे टुकड़ोंको ) अलग-भ्रलग तोलने तथा (उन टुकड़ोंको गलाकर 
* एक पिंड बना) साथ (तोलने) पर सोनेके माषक (>-मासा, रत्ती) 
शआ्रादि (में तोलनेकी) संख्यामें समानता नहीं होनी चाहिए ।” 


कन्‍बाआ+ 3०७८ 
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एक मासा भर सोना अलग तोलनेपर भले ही एक गासा हो, किन्तु 
जब ६६ मासा सोनेको गलाकर एक डला तेयार किया जाय तो उसमें १६ 
मासेके ६६ टुकड़ोंके श्रतिश्वित उससे बना अवयवी भी आ मोजद हुआ है, 

इसलिए शझ्रब वजन ६६९ सापार ज्यादा होना चाहिए। 

(संख्या आदिका खंडन) --ै शेपिदाये संख्या, रांगोग, कर्म, विभाग, 
आदि गणोंकोी वस्तसत॒के तीौरपर भागा है, जिन्हें कि धर्मकीर्ति व्ययहार 
(न्ट्संबति)-सत्‌ भर मानवेके लिए तैगार हैं, और कहते है--- 

“संख्या, संयोग, कम, श्रादिका भी स्वरूप उसके रखनेवाले (द्रव्य )के 
स्वरूपसे (या) भेदके साथ कहनेसे वृद्धि (>न्‍्शान) में नहीं भासित होता । 
(इसलिए भासित न होनेपर भी उन्हें वस्तुसत्‌ मानना गलत है) 

शब्दके ज्ञानमें (एक घट इस ) कल्ित अर्थमें वस्तुश्नोंके (पारस्परिक ) 
'भेदकों श्रनुसरण करनेवाले विकल्पके द्वारा! (संख्या आ्रादिका प्रयोग्र उसी 
तरह किया जाता है), जैसे गण शझादियमें (>«पाँतीमें एक बड़ी जाति है, 
यहाँ एक भी गुण और बड़ी भी गूण, किन्तु गुणमें गुण नहीं हो सकनेसे एक 
संख्याके साथ बड़ा परिभाणका प्रभोग गहीं होना चाहिए) अथवा नष्ट 
या ग्रबतक ने पैदा हुझ्ोंमे (एक, दो, बहुत मर गए) था पैदा होंगे का 
. कहता । निरुचय ही' जो एक, दो. , , .संख्या भरे या ने पैदा-हुए-जसे 
तीत्वशन्य आधारका आधेप--गण-«हैं, वह कल्पित छोड़ घारतबिक 
नहीं हो” सकता । 


प्रकारके तत्वोंको मानता हैं। जिसमें त--गरूए--सो सिध्किय साक्षी 
मात्र हे, हाँ उसके संपर्कसे जड़तत्व--प्र७स--रारे जगतकों अपने सुवरूप- 
परिवतेन द्वारा बनाता हे। सांख्य प्रधानमें भिश्नता नहीं मानता, और 
साथही सत्कार्यवाद---अर्थात्‌ कार्थम पहिलेसे ही पूर्णहपेण कारणके मौजूद 
. होने--को स्वीकार करता है । धर्मकीरत्ति' कहते हें--- 
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अगर अनेक ( >-बीज, पानी, मिट्टी आदि) एक (प्रधान--प्रकृति ) 
स्वरूप होते एक कार्य (अ्रंक्र) को करते हैं, तो (वही) स्वरूप (--प्रधान) 
एक (बीज) में (वैसे ही है, जैसे कि वह दूसरी जगह) ; इसलिए (दूसरे) 
सहकारी (कारण पानी, मिट्टी आदि) फजूल हें 

“ (पानी, मिट्टी आदि सहकारी कारणोंके न होनेपर बीजके रहनेसे) 
वह (प्रधान--मौलिक भौतिक तत्व तो) अ-भिन्चन--(है) और (वह 
पानी, मिट्टी आदि बन जानेपर भी अपने पहिले) स्वरूपको नहीं छोड़ता 
(क्योंकि वह नित्य है; और ) विशेष (--पानी, मिट्टी आदि) नाशमान हैं 
(कितु हम देखते हैं) एक (सहकारी जल या मिट्टी) के न होनेपर (भी) 
कार्य (5"अंक्र) नहीं होता, इससे (पता लगता है कि) ब्रह (अंकुर 
प्रधानसे नहीं बल्कि) विशेषों (>-पानी, मिट्टी आदि ) से उत्पन्न होता है । 

परमार्थवाला भाव (5"-पदार्थ ) वही है, जो कि अरथक्तियाकों कर 

सकता है । (ऐसे अ्थेक्रिया करनेवाले हें मिट्टी, पानी आदि विशेष) और 
यह (परस्पर भिन्न होनेसे कार्य --अंक्रमें ) एक-रूप नहीं होते, और जिसे 
(तुम) एक रूप होता (कहते हो) उस (प्रधान)से (शअ्ंकुर-) कार्यका 
सम्भव नहीं (; क्योंकि सत्कार्यवादके अनुसार वह तो, जैसा अपने स्वरूपमें 
है, वैसा ही मिट्टी श्रादि बननेपर भी हे) 

(और प्रधानको हर हालतमें एक रूप माननेपर बीज, मिट्टी, पानी 
सभी प्रधान-मसय और एक रूप हैं, फिर एक बीजके रहनेसे मिंट्री, पानी 
' आदिके न होनेपर भी अंकरकी उत्पत्तिमें कोई हर्ज नहीं होना चाहिए 
किन्तु हम) यह स्वभाव (देखते हैँ कि) उस (कारण-) स्वरूपसे (बीज, 
मिट्टी, पावी आदि के आपसमें ) भिन्न होनेपर कोई (--बीज, मिट्टी, आदि 
अंक्रका) कारण होता है, दूसरे (आ्राग, सुवर्ण आदि) नहीं; यदि (बीज, 
मिट्टी, आग, पानी आदि विशेषोंका) अभेद होता, तो (अंकुरका आगसे ) 
नाश (और बीज आदिसे) उत्पत्ति (दोनों) एक साथ होती ।”_ 
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“(जो अर्थक्रिया करनेवाला' है) उसीको कार्य श्र कारण कहते हें, 
लिए पृरुषोंकी (नाना कार्योमें) प्रवृत्ति होती है । 

“जैसे (सांख्य-सम्गत मूल भौतिक तत्त्व, प्रधानकी सभी भौतिक 
तत्त्वों--मिट्टी, बीज, पानी आगमें) श्रभिन्नताके एक समान होनेपर भी 
सभी (बीज, पानी, श्राग . . . .प्रधानमय तत्व) सभी (कार्यो--अंक्र, 
घड़ा आदि)के (करनेमें) साधन नहीं होते; बसे ही, पूर्वपृत्रं कारण 
(क्षणिक परमाणु या भौतिक तत्त्वोंकी) सभी' उत्तर-उत्तर कार्यों (मिट्टी, 
बीज, पानी, आग आदि ) में भिन्नताके एक समान होनेपर भी सभी (कारण ) 

सभी (कार्यो)के (करनेमें) साधन नहीं होते । 
“* “(यही नहीं, सत्कार्यवादके विरुद्ध कारणसे कार्यको ) भिन्न माननेपर 
(सब नहीं) कोई-कोई ही (वस्तुएं) भ्रपती विशेषता (“धर्म )की 
वजहसे (किसी एक कार्यका ) कारण हो सकती हैं। किन्तु (सत्कार्यबादके 
अनुसार कारणसे कार्यको) अ्रभिन्न माननेपर (सभी वस्तुएं श्रभिन्न हैं, 
फिर उनमेंसे) एकका (कहीं) क्रिया (>>कार्य )कर सकना भ्रौर' (कहीं) 
न कर सकना (यह दो परस्पर-) विरोधी (बातें) है |” 

इस प्रकार सांख्यका सत्कार्यवाद--मलत: विश्व और विश्वकी वस्तुएँ 
का रणसे कार्य श्रवस्थामें कोई भेद नहीं रखतीं (प्रधान पानी, प्रधानः८ 
आग) प्रधान चीनी, प्रधान-मिचे )--गलत है; औ्रर बीद्धोंका असत्‌- 
कार्यवाद ही ठीक है, जिसके अ्रनुसार कि--कारण एक नहीं भ्रनेक हैं, और ' 
हर कार्य अपने कारणसे बिलकूल भिन्न चीज, यद्यपि हर नया उत्पन्न 
होनेवाला कार्य अपने कारणसे सादश्य रखता है, जिससे 'यहू वही है' का 





* अर्थ क्रियाकारी --अर्थक्रिया-समर्थ-कार्यके उत्पादसमें समर्थ, क्रियाके 
उत्पादनमें समर्थ, सार्थक क्रिया करनेमें समर्थ, सफल क्रिया करनेमें समर्थ, 
क्रिया करनेमें योग्य, (क्रिया कर सकनेवाला--श्रादि इसके श्रर्थ हैँ । 
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अ्रम होता है । | 

(४) मीमांसाका खंडन--मीमांसाके सिद्धान्तोंके बारेमें हम पहिले 
लिख चुके हें । मीमांसाका कहना है कि प्रत्यक्ष, अनुमान आदि प्रमाण 
सामने उपस्थित पदार्थ भी वस्तुतः क्या है इसे नहीं बतला सकते, और पर- 
लोक, स्वर्ग, नरक, आत्मा आदि जो पदार्थ इन्द्रिय-अगोचर हें, उनका ज्ञान 
करानेमें तो वे बिलकुल असमर्थ हैं; इसलिए उनका सबसे ज्यादा जोर शब्द- 
प्रमाण--बेद--पर है, जिसे कि वह अ-पौरुषेय किसी पुरुष ( +-मनुष्य, देवता 
या ईश्वर ) द्वारा नहीं बनाया ग्रर्थात्‌ अकृत सनातन मानते हैं । बौद्ध प्रत्यक्ष, 
तथा अंशत: प्रत्यक्ष अर्थात्‌ अनुमानके सिवा किसी तीसरे प्रमाणकों नहीं 
मानते, और प्रत्यक्ष-अनुमानकी कसौटीपर कसनेसे वेद उसके हिसामय 
यज्ञ--कर्मकांड आदि ही नहीं बहुतसी दूसरी गप्पें और पुरोहितोंकी 
दक्षिणाके लोभसे बनाई बातें गलत साबित होतीं; ऐसी अ्रवस्थामें सभी 
धर्मानुयायियोंकी भाँति वेदिक प्रोहितोंके लिए मीमांसा जैसे शास्त्रकी 
रचना करके दाब्दप्रमाणको ही सर्वश्रेष्ठ प्रमाण सिद्ध करना जरूरी था । 
बृद्धसे लेकर नागार्जन तक ब्राह्मण-पुरोहितोंके जबर्दस्त हथियार वेदके 
कर्मकांड और ज्ञानकांडपर भांरी प्रहार हो रहा था। युक्तिके सहारे 
ज्ञानकांडके बचानेकी कोशिश अक्षपाद और उनके भाष्यकार वात्स्यायनने 
की, जिनपर दिग्नागके कर्कंश तक॑-दरोंका प्रहार हुआ, जिससे बचानेकी 
कोशिश पाशुपताचार्य उंद्योतकर भारद्वाज (५०० ई०)ने की, किन्तु 
'अर्मकीत्तिने उद्योतकरकी ऐसी गति बनाई कि वाचस्पति मिश्रको 'उद्यो- 
तकरकी बूढ़ी गायोंके उद्धार के लिए कमर बाँधनी पड़ी । 

किन्तु यूक्तिवादियों (>ताकिकों) की सहायतासे वैदिक ज्ञान--और 
कर्म-कांडके ठीकेदारोंका काम नहीं चल सकता था, इसलिए वादरायणको 
ज्ञानकांड (>>ब्रह्मवाद) और जैमिनिको कर्मेकांडपर कलम उठानी पड़ी । 
उनके भाष्यकार शबर असंगके विज्ञानवादसे परिचित थे। दिग्नागने अक्षपाद 
आर, वात्स्यायनकी भाँति शबर और जैमिनिपर भी जबरदस्त चोट की; 
जिसपर नैयायिक उद्योतकरकी भाँति मीमांसक कुमारिल भट्ट मैदानमें श्राए। 
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धर्मकीरत्ति उद्योतकरपर जिस तरह प्रहार करते हैं, उससे भी निष्टर प्रहार 
उनका दूमारिलपर है। वेद-प्रमाणके श्रतिरिवत सीमांसक प्रत्यभिज्ञाक 
भी एक जबर्दस्त प्रमाण मानते हैं, एम इन्हीं दोनोंके बारेगें धर्मकीतिके 
विचारोंकोी लिखेंगे । 

(क) प्रत्यभिज्ञा-खंडन --प. उर्थ (<+राम) को रामने देखकर “यह 
वही (राम) है” ऐसी भ्रत्यभिज्ञा (: प्रामाशिष स्मृति) स्पष्ठ सालम 
होनेवाली (>+स्पष्टायभार) प्रत्यक्ष प्रमाण है,--मीमांसकोंकी यह प्रत्य- 
भिज्ञा है। बौद्ध इस प्रत्यभिन्नाको : यह बही”'की कल्पनापर ग्राश्चित 
होनेसे प्रत्यक्ष नहीं मानते और “स्पष्ट मालूम होनेवाली के वारेमें धर्म- 
कीत्ति कहते हे--- 

“(काटनेपर फिरसे जमे) केशों, (मदारीके नये-नये निकाले) गोलों, 
- तथा (क्षण-क्षण नष्ट हो नई टेमवाले ) दीपों . . . . में भी ( यह वही है यह ) 
स्पष्ट भासित होता है (; किन्तु क्या इससे यह कहना सही होगा कि 
केश--गोला--दीप वही है ? ) 

'. जब भेद (प्रत्यक्षतः) ज्ञात है, (तो भी) बसा ( - “एक होनेके घ्रमवाजा 
अभेद-) ज्ञान कैसे प्रत्यक्ष हो. सकता है ? इसलिए प्रत्यशिज्ञाऊें शानसे 
(केश आदिकी ) एकताका भिश्चय ठीक नहीं है ।' 

(ख्) शब्द्प्रमाए-खंडन--यथ[र्थ ज्ञानको प्रमाण कहा जाता ६ 
शब्दप्रमाणकों माननंवाले कपिल, कणाद, श्रक्षपाद प्रत्यक्ष अनगानके श्रति- 
रिक्त यथार्थवक्‍ता (जत्श्ाप्त) पुरुषके बनज्न (: “शब्दकों) भी प्रमाण 
मानते हूँ। मीमांसक कौन पुरुष यथार्थपकता है” इसे जानना असंभव 
समभते हुए कहते ह-.- 

(४) अपौरुषेयता फ़जूल--“यह (पुरुष) ऐसा (-..यथार्थवक्ता) 
है या नहीं है, इस प्रकार (निश्चयात्मक ) प्रमाणोंके दुर्लभ होनेसे (किसी ) 
दूसरे (पुरुष )के दोषयुक्त (>>भूठे ) या निर्दोष (>म्सब्चे, यथार्भवक्‍ता) 
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होनेको जानना अश्रति कठिन है ।”' 

ओर फिर-- 

“(किन्‍्हीं) वचनोंके झूठ होनेके हेतु (ये भ्ज्ञान, राग, ढेष आदि) 
दोष पुंसुषमे रहनेवाले हें, (इसलिए पृरुषवाले--पौरुषेय वचन भूठे होते 
हैं, और ) अ्र-पौरुषेय सत्यार्थ . . . .।* 

इसके उत्तरमें धर्मकीत्ति कहते हें-- 

“ (किन्हीं) वचनोंके सत्य होनेके हेतु (ज्ञान, अराग, अ-द्वेष आदि) 
गृण पुरुषमें रहनेवाले हैँ, (इसलिए जो वचन पृरुषके नहीं हैं, वह सत्य कैसे 
हो सकते हैं, और जो ) पौरुषेय (हें, वही ) संत्यार्थ (हो सकते हैं) ।. . . . 

“(साथ ही शब्दके) अर्थवों समफानेका साधन है (गाय शब्दका 
अर्थ सींग-पुँछ-गलकम्बलवाला पिंड' ऐसा) संकेत (और वह संकेत ) 
पूरुषके ही आश्रयसे रहता (पौरुषेय) है । इस (संकेतके पौरुषेय होने ) 
से वचनोंके अपौरुषेय होनेपर भी उनके भूठे होनेका दोष सम्भव हे । 

“यदि (कहो शब्द और अर्थका) संबंध अ-पौरुषेय है, तो (आग और 
आँचके संबंधकी भाँति उसके स्वाभाविक होनेसे संकेतसे) अ्रजान पृरुष 
को भी (सारे वेदार्थका ) ज्ञान होना चाहिए। यदि (पौरुषेय ) संकेतसे 
यह (संबंध) प्रकट होता है, तो (संकेतसे भिन्न कोई) दूसरी कल्पना 
(संबंधको व्यवस्थापित) नहीं कर सकती । ु 

“यदि (बस्तुत:) वचर्नोंका एक अर्थमें नियत होना (प्रकृति-सिद्ध 
हीता, तो (एक वचनका एक छोड़ ) दूसरे अर्थमें प्रयोग न होता । 

“बदि (कहो--एक वचनका ) अनेकों अ्र्थों (पदार्थों )से (वाच्य- . 
वाचक ) संबंध (स्वाभाविक) है; तो (एक ही वचनसे ) विरुद्ध (अर्थों- 
की ) सूचना होगी, फिर अग्निष्टोम बाग स्वरगंका साधन है इस वचतका 
ग्रथं अग्निष्टोम याग नरकका साधन है भी हो सकता है । 
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जैसे भी हो वेदकों पुरेषरचित न माननेपर भी पिड नहीं छटता, 
क्योंकि, / (शब्द-अ्र्थके संबंधकों ) पुरुष (-संकेत ) द्वारा न-संस्कार्य (० 
प्रकट होनेवाला मानतेपर बचनोंकी ही) बिलकूल निरर्थकता होगी; 
(क्योंकि शब्दार्थ-संबंबके संकेतकों सभी लोग गरु-शिष्य संबंधर्स ही जानते 
हैं, इससे इन्कार नहीं किया जा सकता) । यदि (पुरुष द्वारा) संस्कार 
(होने ) को स्वीकार करते हो तो यह ठीक गजस्तान हुआ (--वेद-वचन 
ओर उसके शब्दार्थ-संबंधकों तो पौरुषेय नहीं माना, किन्तु शब्दार्थ-संबंधनेः 
संकेतको पृरुष द्वारा ही संस्कार्य मानकर फिर वचनसे मिलनेवाले ज्ञानके 
सच-भ्ूठ होनेमें सन्देह पेंदा कर दिया) ।' 

आर वस्तुत: वेदको जैमिनि जिस तरह अपोरुषेय सिद्ध करना चाहते 
हैं, वह बिलकुल गलत है ।-- 

“ ('चेंकि वेद-वचनोंके) कर्त्ता (पुरुष) याद नहीं इसलिए (वह) 
अपौरुषेय है'--ऐसे भी (ढीठ) बोलनेवाले हैं ! घिक्‍कार है (जगतमें) 
छाये (इस जड़ताके) श्रव्थकारको ! ! ”' 

अपौरुषेयता सिद्ध करनेके लिए “कोई (कहता हं--) जैसे यह (झागे- 
का विद्यार्थी ) दूसरे (पुरुप--अपने गुरु--रो ) बिता सुने एस बर्ण ( अक्षर ) 
और पद (के) क्रम (वाले बेद ) को नहीं बोल सकता, बसे ही कोई दूसरा! 
पुरुष (>-गुरु) भी (अपने गुरु और वह अपने गुरु. . . , से सुने बिना नहीं 
बोल सकता; और इस प्रकार गुरुप्नोंकी परम्पराका श्रन्त न होनेसे वेद 
अनादि, श्रपौरुषेय सिद्ध होता है ।)/' 

किन्तु ऐसा कहनेवाला भूल जाता हे-- (बेदसे भिन्न) दूसरे 

(पुरुषके) रचित (रघुवंश भ्रादि) ग्रंथ भी (गुरु-दिष्यके) संप्रदायके 
. बिना (पढ़ा) जाता नहीं देखा गया, फिर इससे तो वह (>“रघुवंश) 
(वेदकी) तरह (अभ्रनादि) अनुमान किया जायेगा ।” 
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गुरु-शिष्य, पिता-पुत्रके संबंधसे हर एक तरहकी बात सनृष्य सीखता 
है, और इसीसे मीमांसक बेदकों अनादि सिद्ध करते हैं, फिर वैसा तो: 
अलेच्छ आदि (पभ्र-भारतीय जातियों) के व्यवहार (अपनी माँ और 
बेटीसे ब्याह आदि) तथा नास्तिकोंके वचन (ग्रंथ) भी झनादि (मानने 
पड़ेंगे । और) अनादि होनेसे (उन्हें भी वेद) जैसे ही स्वत:प्रमाण 
मानना होगा ।”' 

“फिर इस तरहके अपौरुषेयत्वके सिद्ध होनेपर भी (जैमिनि और 
कुमारिलको ) कौनसा फायदा होगा (; क्‍योंकि इससे तो सब धान बाईस- 
प्रंसेरी हो जावेगा) ।' 

(०) अपोरुषेयताकी आइडमें कुछ पुरुषोंका महत्त्व बढ़ाना-- 
वस्तुतः एक दूसरे ही भावसे प्रेरित होकर जेमिनि-कुमारिल एंड-कम्पनीने 
झपौरुषेयताका नारा बुलंद किया हे-- 

४ (इस वेद-वचनका ) यह अर्थ है, यह अर्थ नहीं है” यह (वबेदके) 
शब्द (खुद) नहीं कहते । (शब्दका ) यह अर्थ तो पुरुष कल्पित करते हैं, 
ओर वे रागादि-युक्त होते हैं । (उन्हीं रागादिमान्‌ पुरुषोंके बीच जैमिनि 
वेदार्थका तत्त्ववेत्ता है ! फिर प्रश्न होता है--) वह एक (जैमिनि. . . . 
ही) तत्त्ववेत्ता हे, दूसरा नहीं, यह भेद क्‍यों ? उस (>जैमिनि)की 
आँति पुरुषत्व होते भी किसी तरह किसी (दूसरेको) ज्ञानी तुम क्‍यों 
नहीं मानते ? 

(०0) अपोरुषेयतासे वेदके अथका अनथ--श्राप कहते हैं, चूँकि 
“ (पुरुष) स्वर्थ रागादिवाला (है, इसलिए ) वेदके अर्थंकी नहीं जानता, और 
(उसी कारण वह ) दूसरे (पुरुष)से भी नहीं (जाना जा सकता; बेचारा ) 
वेद (स्वयं तो अपने अर्थको ) जतलाता नहीं, (फिर) वेदार्थकी क्या गति 
होगी ? इस (गड़बड़ी)से तो स्वर्ग चाहनेवाला अग्निहोत्र होम करे 
. इस श्रुतिका श्रर्थ क्त्तेका मांस भक्षण करे' नहीं है इसमें क्या प्रमाण है ? 
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“यदि (कहो,) लोगोंमें बात प्रसिद्ध है (जिससे इस तरहका प्र्थ 
नहीं हो सकता), तो (सवाल होगा, सभी लोग तो रागादिवाले हैं) उनमें 
कौन (स्वर्ग जैसे) अतीन्द्रिय पदार्थका देखनेबाला है, जिसने कि अनेक- 
अ्रथंवाले शब्दोंमें यही श्र्थ है! इसका निश्चय किया है 
.... “स्वर्ग, उर्वशी झ्रादि (कितने ही वेदिक) शब्दोंका (बेंदज्ञ होनेका 

दावा करनेवाले मीमांसकों हारा किया गया लोक-) झूढ़िसे भिन्न अर्थ भी 
देखा जाता है (, जैसे स्वर्गका लोकसंमत श्रर्थ है---मनृष्यसे बहुत ऊँचे 
दर्जेक विशेष पृरुषोंका वासस्थान, जहाँ अ्र-मान्‌ष सुख तथा उसके नाना 
साधन सदा सुलभ हैं; उसके विरुद्ध मीमांसक कहते हैं, कि वह दुःखसे 
सवेथा रहित सर्वोत्कृष्ट सुखका नाम है, उवंशीका लोक-सम्मत श्र्थे है, 
संवर्गकी अप्सरा, किन्तु उसके विरुद्ध मीमांसक वंदज्ञ उसे अरणि या पात्री 
(नामक यज्ञपात्रोंका पर्याय बतलाते हैं); फिर उसी तरह जुहुयात'का 
श्र्थ 'कत्ता-मांस खाश्रो' । सभी तरहके श्रर्थ लग. सकनेवाले दूसरे शब्दों 
( अग्निहोत्र जुहुयात्‌ ) में बेसे ही ( कृत्ता-मांस खाझो' इस अर्थकी ) कल्पना 
(भी ) मानो ।' 

अपौरुषेयताका नारा पुरोहितोंकी बसी ही परवंचना मान है, जैसे कि 
राजगृहका मार्ग पूछनेपर कोई कहे यह ढूँठ कहता है कि यह मार्ग है' 
और दूसरा (पुरुष कहे यह मार्ग है इसे) में खुद कहता हैं। (भश्रव भाप ) 
इन दोनोंकी (बंचना और सचाईकी खद) परीक्षा कर सकते हैं। 

(0) बेदकी एक बात सच होनेसे सारा वेद सच नहीं-- 
वेदका एक वाक्य है 'अरग्निहिमस्य भेषज” (“आग सर्दीकी दवा है ), इसे 
लेकर मीमांसक कहते हे-- चूँकि अग्निरठिमस्य भेषजं' यह वाक्य बिल- 
कुल सत्य (-प्रत्यक्ष-सिद्ध) है, (उसी तरह अग्निहोत्र जुहुयात्‌ स्वर्ग 
काम:--स्वर्गचाहनेवाला अग्निहोत्र होम करे, इस) दूसरे वचनकों भी 
(उसी) वेदका एक प्ंद्य होनेसे (प्रमाण मानना चाहिए।)/ 
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इसके उत्तरके बारेमें इतना ही कहना है-- 

“यदि इस तरह (एक बातकी सच्चाईसे) प्रमाण सिद्ध होता, तो 
फिर यहाँ अ्र-प्रमाण क्या है ? बहुभाषी (भूठे) पुरुषकी एक बात भी 
सच्ची न हो, यह (तो है) नहीं।* 

(८) शब्द कभी प्रमाण नहीं हो सकता--“जो अर्थ (प्रत्यक्ष 
या अनुमानसे ) सिद्ध हैं, उन (के साधन ) में वेद (शास्त्र )के त्याग देनेसे 
(कोई) क्षति नहीं; और जो परोक्ष (--इन्द्रिय-अगोचर पदार्थ हैं), 
वह अभी साबित ही नहीं हो सके हें, अतः उनमें वेद (--आरगम )का 
(उपयोग ) ही ठीक नहीं हो सकता, भ्रत: (वहाँ इसका ) ख्याल ही नहीं 
हो सकता (इस प्रकार परोक्ष और अपरोक्ष दोनों कातोंमें वेद या शब्द- 
प्रमाणकी गुंजाइश नहीं ।) 

. “किसने यह व्यवस्था (>-कानून) बनाई कि सभी (बातों) के 
बारेमें. विचार करते वक्‍त शास्त्र (>-वेद)को लेना चाहिए, (और) 
(बेंदके ) सिद्धांतों न जाननेवालेको धुआँ देख आग (होने की बात ) 

ग्रहण करती चाहिए । 

(बेदके फंदेसे) रहित (वेद-वचनोंके) गुण या दोषको न जानने- 
वाले सहज प्राणी (>-सीधे-सादे झ्रादमीके मत्थे वेद आदिकी प्रमाणता 
रूपी ) ये सिद्धान्तः विकट पिशाच किसने थोपे ? ”* 

अ्न्तमें धर्मकीत्तिने मीमांसकोंके प्रत्यक्ष, अनुमान जसे प्रमाणोंकों छोड़ 
“अपौरुषेय वेद” के वत्तनपर अऋँख मूंदकर विश्वास करनेकी बातपर जोर 
देनेका जबर्दस्त खंडन एक दुृष्टान्त देकर किया--कोई दुराचारिणी 
(स्त्री) परपुरुषके समागमके समय देखी गई, और जब पतिने उसे डाँठा, तो 
उसने पासकी स्त्रियोंकों संबोधन करके कहा,--देखती हो बहिनो ! मेरे 
पतिकी बेवकूफीको ? मेरी जैसी धर्मपत्नीके वचन (>>शब्द-प्रमाण)पर 
विद्वास न कर वह अपनी आँखोंके दो बुलबुलों (--प्रत्यक्ष और अनु- 
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मान) पर विश्वारा करता है ।”' 

(५) अ-हेतुवाद खंडन--कितने ही ईश्वरवादी और सन्देहवादी 
दार्शनिक विश्वमें कार्य-कारण-नियम या हेतुवादको नहीं मानते । इस्ला- 
मिक दा्श निकों में अद-अ् री ने कार्य-का रण-नियमकी ईइव सकी राबशवितमत्ता- 
में भारी बाधा समझा, और इसे एक तरह भौतिकवादकी छिपी हिमायत 
समझ, बतलाया कि चीजोंके पैदा होनेमें कोई कारण पहिलेसे' उपस्थित 
नहीं; अलला मियाँ हर वस्तुको हर वक्‍त बिलकूल नई--अरात्रो सतके 
रूपमें--बनाते हैं । भ्रशअ्नरीके भ्रतिरिक्त कुछ सन्देहवादी भ्राधुनिक और 
प्राचीक दार्शनिक भी हैं,,जो विश्वकी वस्तुओंकी रचनामें किसी प्रकारके 
कार्य-कारण नियमको नहीं मानते । वह कहते हैं, चीजें न किसी कारणसे 
बनती हैं, शौर न तुरन्त नष्ट हुए अपने पूर्वगामीके स्वभाव आदियें 
सदृश उत्पत्ति होनेके किसी नियमका अनुसरण करती हें । बह कहते 


४ (जैसे) काँटे श्रादिमें तीीष्णता आदिका (कोई) कारण नहीं, उसी 
तरह (जगत्‌में) यह सब कूछ बिना कारण (भ्र-हेतुक) है | 

धर्मकीत्ति उत्तर देते हैं--- 

“जिसके (पहिले) होनेपर जो (बादमें) जन्मे, श्रथवा (जिसके) 
विकारसे. (जिसको) विकार हो, वह उसका कारण कहा जाता है, और 
बह इन (काँटों)में भी है । 

हर उत्पन्न होनेंबाली चीजको बिलकुलनई बौद्ध दार्शनिक भी मानते ए 
किन्तु वह उन्हें क्षण-विनाशी विन्दुश्नोंके प्रवाहका एक बिन्दु मानते हैं, भौर 
इस प्रकार कोई वस्तु-विन्दु ऐसा नहीं, जिसका पर्व श्रौर पश्चादू-गामी थिन्दू 

+ प्रमाणवात्तिक-स्ववुत्ति १३३७ “सा स्वामिना परेण संगता त्व- 
मि त्युपालब्धा5ह---पदयत पुंसो बेपरीत्य॑ धर्मपत्न्यां प्रत्ययमकृत्वा स्वनेत्र* 
बुद्ब॒दयो: प्रत्येति' ।” | 

“प्र० बा० २१८०-१८१ * वहीं २१५१०१५२ 
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न हो। यही पूर्वगामी बिन्दु कारण है और पदचादुगामी अपने पूर्वगामी 
विन्दुके स्वभावसे सादृश्य रखता हैं; यदि यह नियम न होता, तो आम- 
खानेवाला झ्रामकी गृठली रोपनेके लिए ज़्यादा ध्यान न देता । एक भाव 
(--वस्तु ) के होनेपर ही दूसरे भावका होना, तथा हर एक वस्तुकी अपने 
पूर्वंगामीके सदृश उत्पत्ति, यह हेतुवादको साबित करता है। जबतक विद्वमें 
सर्वत्र देखा जानेवाला यह उत्पत्ति-प्रवाह और सद्श-उत्पत्तिका नियम 
विद्यमांन हे, तबतक अहेतुवाद बिलकूल गलत माना जायेगा । 

(६) जैन अनेकान्तवादका खंडन--जैन-दर्शनके स्याद्वाद या 
अनेकान्तवादका जिक्र हम कर चुके हें। इस वादके अनुसार घड़ा घड़ा भी 
है और कपड़ा भी, उसी तरह कपड़ा कपड़ा भी है और घड़ा भी | इसपर 
धर्मकीत्तिका आक्षेप .है--- 

“यदि सब वस्तु (अपना और अन्य ) दोनों रूप हैं, तो (दही दही ही 
है, ऊँट नहीं, अथवा ऊँट ऊँट ही है दही नहीं, इस तरह दहीमें) उसकी 
विशेषताको इन्कार करनेसे (किसीको) दही खा' कहनेपर (वह) क्‍यों 
ऊँटपर नहीं दौड़ता ? (--अआ्राखिर ऊँटमें भी दही वेसे ही मौजूद है, जेसे 
दही में) । 

“यदि (कहो, दहीमें) कुछ विशेषता है, जिस विशेषताके साथ (दही 
वर्तमान है, ऊँट नहीं; तब तो) वही विद्येषता अन्यत्र भी हे, यह (बात) 
नहीं रही, भौर इसीलिए (संब वस्तु) दोनों रूप नहीं (बल्कि अपना ही 
अ्पना है, और ) पर ही (पर है) ।' 

धर्मकीकिके दर्शनके इस संक्षिप्त विवरणको उनके ही एक पद्यके साथ 
हम समाप्त करते हें--- 

“वेद (नन्ग्रंथ)की प्रमाणता, किसी (ईदवर)का (सृष्टि-)कर्तापन 
(+-कतृवाद), स्नान (करने) में धर्म (होने )की इच्छा रखना, जातिवाद 
(“छोटी बड़ी जाति-पाँत)का घमंड, और पाप दूर करने के लिए 
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(शरीरको ) सनन्‍्ताप देना (+-+उपवास तथा शारीरिक तपस्याएं करना )--- 
ये पाँच हैं, भ्रकल-मारे (लोगों)की मूर्खता (+#जड़ता) की निशा- 
नियाँ ।' 


प्रमाणवात्तिक-स्ववृत्ति १३४ २- 
वेदप्रासाण्यं कस्यचित्‌ कर्तुवादः स्‍्नाने धर्मेच्छा जातिवादावलेप:। 
संतापारंभ: पापहानाय चेति ध्वस्तप्रश्ञानां पंच लिगानि जाडूये।॥। 


एकोनविंश अध्याय 


गोौडपाद और शंकर 


(सामाजिक परिस्थिति)--धर्मकीत्तिके बाद: हम शान्‍्तरक्षित, 
कमलशील, ज्ञानश्री जेसे महान्‌ बौद्ध दार्शनिकोंको पाते है। वैसे ही ब्राह्मणोंमें 
भी शंकरके अ्रतिरिक्त और कई बातोंमें उनसे बढ़चढ़कर उदयन, गंगेश जैसे 
नेयायिक; तथा पार्थसारथी जेसे मीमांसक और वाचस्पति, श्रीहर्ष एवं 
रामानुज जैसे वेदान्ती दा्शनिक हुए हैं। इनसे भी महत्त्वपूर्ण स्थान काइ्मीर- 
के शैव दार्शनिक वसुगुप्तका है, जिन्होंने बौद्धोंके विज्ञानवादको तोड़े-मरोड़े 
बिना, उसे स्पन्द करनेवाले (--लहरानेवाले ) क्षणिक विज्ञानके रूप ही में 
ले लिया; और बौद्धोंके श्रालय-विज्ञान (--समष्टिरुपेण विज्ञान ) को शिव 
नाम देकर अपने दर्शनकी नींव रखी । इन दाशनिकोंके बारेमें लिखकर हम 
भ्रंथकों और नहीं बढ़ाना चाहते, क्योंकि अभी ही इसके पूर्वेनियत आकारको 
हम बढ़ा चुके हैं, और एकाधघ जगह ग्रंथका ज़रूरतसे ज़्यादा विस्तार करनेमें 
हम इसलिए भी मजबूर थे, कि वह विषय हिन्दीमें भ्रभी आया नहीं है । 
, अंतमें हम अद्वेत वेदान्तके संस्थापक दा्शनिकोंके बारेमें लिखे बिना भारतीय 
दशशनसे विदाई नहीं ले सकते । क्‍ 

उपनिषद्के दाशंनिकों और वादरायणका क्‍या मत था, इसके बारेमें 
हम पहिले काफी लिख चुके हैं, वहाँ यह भी जिक्र आ चुका है, कि इन 
दाशेनिकोंके विचारोंको विशिष्टाह्ृंती (भूत-चेतन-सहित-ब्रह्म-वादी ) 
रामानुज भ्रपेक्षाकुत अधिक ईमानदारीसे प्रकट करते हैँ; हाँ, वादरा- 
यणके दोषोंको कुछ बढ़ाचढ़ाकर लेते हुए। वादरायणने खुद दूसरे दोनों 
और विशेषकर वौद्धोंके प्रहारसे उपनिषद्‌्-दर्शनको बचानेके लिए अपना 
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ग्रंथ लिखा था । न्‍्याय-वैद्ये षिकके बाद चल रहे थे, उनके खिलाफ़ बौद्धोंक 
प्रतिवाद' जारी हुआ; उपनिषद-वेदान्तका वाद चल रहा था श्रौर उसका 
प्रतिवाद' बौद्ध कर रहे थे । सदियों तक वाद-प्रतिवाद चलते रहे, भौर 
दोनोंसे प्रभावित एक तीसरा वाद--संवाद--न पैदा हो, यह हो नहीं, 
सकता था। प्राने न्याय-वैशे पिक बादों तथा दिग्नाग घर्मकी त्तिके प्रतिवादोंरो 
मिलाकर गंगेश (१२०० ई० )को हम एक नये तकंशास्त्र (८्तव्य-न्थाम, 
तत््वचिन्तामणि ) के रूपमें संबाद उत्पन्न करते देखते हैं, जिसमें पुराने न्‍्याय- 
वेशेषिककी बहुतसी कमजोर बातोंको छोड़नेका प्रयत्न किया गया हैँ। वसु- 
गुप्तने तो अपने शैवद्शनमें ब्राह्मणोंके ईश्वर ( +5शिव ) और बौद्धोंके क्षणिक 
विज्ञानकों ले एक अलग संबाद तैयार किया । उपनिषद्‌ और वादरायणकी 
प्रम्परामें भी वाद, प्रतिवाद बिना अपना प्रभाव जमाए नहीं रह सकते थे 
और इसीका नतीजा था, गौडपादका बुद्धके अ्रनुचर-दाशंनिकों नागार्जुन 
और असंगकी शरणमें जाना। गौडपाद असंगको न छोड़ते हुए भी नागार्जनके 
शन्यवादके बहुत नजदीक हें, और “टद्विपदांबर” (मनुष्योंमें श्रेष्ठ) संबुद्ध” 
के प्रति अपनी भक्षित खुले शब्दोंमें प्रकट करते हैं। उनके भ्रनुयायी 
(प्रद्िष्य ? ) शंकर अ्रसंगके नजदीक हैं, और साथ ही इस बातकी पूरी 
कोशिश करते हैं, कि कोई उन्हें बौद्ध न कह दे । 

शंकर उस युगके थोड़े बाद पैदा हुए, जिसमें कालिदास-भवभूति- 
वाण जैसे" कवि, - दिग्नाग-उद्योतकर-कुमारिल-धर्मकीत्ति जेसे दार्शनिक 
हुए । राजनीतिक तोौरसे यह उस युगका आरंभ था, जब कि भारत * 
पतन भौर चिर-दासता स्वीकार करनेकी जोरसे तेयारी' कर रहा था | 
हष॑वर्धनका केन्धीकृत महान्‌ साम्राज्य छिन्न-भिन्न हो चुका था, श्र पुराने 
ग्रामीण प्रजातंत्र भौर कबीले (प्रान्तों) तथा जातियोंकी प्रतिद्व॑ंदितामें 
पलती मनोवृत्ति प्रान्तरिक विग्नहको प्रोत्साहन तथा बाहरी' श्राक्रमणको 
निमंत्रण दे रही थी। हम इस्लामिक दर्शनके प्रकरणमें बतला चुके हे, 
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कि कैसे सातवीं सदीके दूसरे पादमें दुनियाकी दो खानाबदोश पशुपालक 
जातियाँ--तिब्बती और अरब--अपने निर्भीक, निष्ठुर तथा बहादुर 
योद्धाश्लोंकी संगठित कर एक मजबूत सैनिक शक्ति बन, सभ्य किन्तु पुंस्त्व- 
हीन देशोंको परास्त कर उनके सर्वस्वपर अधिकार जमानेके लिए दौड़ 
पड़े । गौडपाद और शंकरका समय वह था, जब कि अ्ररव और- 
तिब्बतका पहिला जोश खतम हो गया था, और ख्रोड-चंनू-गम्बो (६३०- 
६९८ ई०) तथा खलीफ़ा उमर (६४२-४४ ई०)की विजयी तलवारें 
अपने म्यानोंमें चिर-विश्वाम कर रही थीं और उनके सिंहासनोंकों ठि- 
स्रोड-दे-चंनू (८०२-४५ ई०) तथा खलीफ़ा मामून्‌ (८१३-३३ ई० ) 
जसे कोमल-कला और दर्शनके प्रेमी अ्र॒लंकृत कर रहे थे। मामून्‌कें समेय 
अरबी भाषाको जिस तरह समुद्ध बनाया जा रहा था, ठि-ल्ोड-दे-चुंनके समय 
. उसी तरह भारतीय बौद्ध साहित्य और दर्शनके अनुवादोंसे तिब्बती भाषा 
मालामाल की जा रही थी। यही समय था जब कि नालंदाके दाशनिक 
शान्त-रक्षित--जो कि वस्तुतः अपने समयके भारतके अद्वितीय दाशंनिक 
थे--आख्रिरी उम्रमें तिब्बतमें जा उस बरबंर जातिको दुःखवादी दर्शनके 
साथ सभ्यताकी मीठी घूँट देकर सुलाना चाहते थे। फर्क इतना था जरूर कि 
अरबोंकी तलवारको बगदादमें ठंडी पड़ते देख; उसे उठानेवाले (मराको- 
वासी ) बबर तथा मध्य एसियाके तुके, मुगल जैसी जातियाँ मिल जाती 
हैं, क्योंकि वहाँ इस्लामकी व्यवहारवादी शिक्षा तथा एक खास*उद्देश्य के 
'लिए जगत्‌-विजय-आकांक्षा थी; लेकिन बेचारे स्रोड-चंनकी तलवारके साथ 
वैसा “खास उद्देश्य” न होनेसे वह किसी दुंसरेको अपना भार वहन करनेके 
लिए तैयार नहीं कर सकी । 

बगदादसें अरबी तलवारका जो दान्ति-होम किया जा रहा था, उसके 
प्रोहितोंमें कुछ भारतीय भी थे, जिन्होंने भ्नरबोंको योग, गणित, ज्योतिष, 
वद्यकके कितने ही पाठ पढ़ाये ; किन्तु जेसा कि मेने श्रभी कहा, वह शान्‍्त नहीं 
हुईं, उसने सिर्फ हाथ बदला और किसी भ्ररबकी जगह महमूद ग़ज़नवी और 
मुहम्मद गोरी जैसे तुकोके हाथमें पड़कर भारतको भी अपने पंजेमें ले दबोचा। 
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यह वह समय था, जब कि भारतमें तंत्र-संत्रका जबर्दस्त प्रचार हो रहा 
था, और राजा धर्मपाल (७६८-८०६ ) के समकालीन सरहपाद' (८०० 
ई० ) जैसे तांधिक सिद्ध अपनी सिद्धियों श्रौर उनसे बढ़कर अपनी मोहक 
हिन्दी-कथिताओंसे जनता और शासकवर्ग का ध्यान' अपनी श्रोर श्राकषित 
कर रहे थे। शताब्दियोंसे धर्म, सदाजारके दामपर मानव वो अपनी राभी 
प्राकृतिक भूखों--विशेषकर यौन सुखों--के तृप्त करनेमें वाघा-पर-बाघा 
पहुँचाई जाती रही । ब्रह्मचर्य और इच्करिय-निग्रहके यशोगान, दिखावा तथा 
कीत्ति-प्रलोभन द्वारा भारी जन-संख्याको इस तरहके श्रप्राकृतिक जीवनको 
अपनानेके लिए मजबूर किया जा रहा था। इसीका नतीजा था, यह तंत्र- 
मार्ग, जिसने मद्य, मांस, मत्स्य, मैथुन, मुद्रा (शराबके प्याला रखने आादिके 
. लिए हाथ द्वारा बनाए जानेवाले खास चिह्न )--इन पाँच मकारोंको मुक्ति- 
का सर्वश्रेष्ठ उपाय बतलाना शूरू किया। लोग बाहरी सदाचारके डरसे 
इधर आनेमें हिचकिचाते थे, इसलिए उसने डबल (+>दुहरे) सदाचारका 
प्रचार किया--भै रवी-चक्रमें पंच मकार ही महान सदाचार है, श्रौर उससे 
बाहर वह झाचार जिसे लोग मानते जा रहे हैं। एक दूसरेसे बिलकुल 
उलटे इस डबल सदाचारके युगमें यदि शंकराचार्य जैसे डब्॒ल-दर्शन-सिद्धान्ती 
पैदा हों, तो कोई झ्राशचर्य नहीं । 
द ग्रार्थिक तौरपर देखने से यह सामन्‍्तों-महस्तों श्रौर दासों-कम्मियोंका 
समाज थान इनके बीचमें बनिया और साहुकार भी थे, जिनका स्वार्थ शासक 
-““सामन्त-महन्त--से श्रलग न था; भर उन्हींकी भाँति यह भी शबल' सदा- - 
चारके शिकार थे। शासक श्र सम्पत्तिमान्‌ वर्ग विलासके नये-नये साधनोंके 
आविष्कारोंमें तथा दास-कम्मी वर्गके अपने खून-पसीने एक कर उरो जूटानेमें 
लगा था ।--एक खाते-खाते मरा जा रहा था, दूसरा भूखसे तड़फतें- 
तड़फतें; एक ओर अपार एश्वर्य-लक्ष्मी हँस रही थी, दूसरी ओर नंगी-भूखी 
जनता कराह रही थी । यह नाटक दिल रखने वाले व्यक्तिपर चोट पहुँचाए 


. देखो, मेरी (हिन्दी काय्य-धार।' प्रथम खण्ड 
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बिना नहीं रह सकता था; और चोट खाया दिल दिमागको कुछ करनेके 
लिए मजबूर कर सकता था। इसलिए दिल-दिमागको बेकाबू न होने देनेके 
लिए एक भूल-भुलेयाकी ज़रूरत थी, जिसे कि इस तरहके और समयोंमें 
पहिले भी पैदा किया जाता रहा और अब भी पैदा किया जा रहा है । 
गौडपाद तथा शंकर भी उसी भूल-भुलैयाके वाहन बने । द 


 १-गौडपाद (४०० ई०) 


१, जीवनी--शंकरके दर्शनके मूलको ढूँढ़नेके लिए हमें उनके पूर्व 
गामी गौडपादके पास जाना होगा । शंकरका जन्म ७८८ ई० और ्‌ मृत्यु 
८२० ई० है । म० म० विधुशेखर भट्टाचार्य' ने गौडपादका समय ईसाकी 
पाँचवीं सदी ठीक ही निश्चित किया है । गौडपादके जीवनके बारेमें हमें 
इससे ज़्यादा कुछ नहीं मालूम है, कि वह नमंदाके किनारे रहते थे । नर्मदा 
मध्यप्रान्त, मालवा और गृजरात तक बहती चली गई है, इसलिए यह भी 
कहना आसान नहीं है, कि गौडपादका निवास कहाँपर था । 

२. कृतियाँ--गौडपादकी कृतियोंमें सबसे बड़े शंकर ही हैं, जिनके 
दीक्षा-गुरु यद्यपि गोविंद थे, किन्तु निर्माता निस्संदेह गौडपाद थे; किन्तु 
उनके अतिरिक्त गौडपादका एक दर्शन-ग्रंथ आगमशास्त्र या माण्ड्क्य- 
कारिका है । ईइवरकृष्णकी सांख्यकारिकापर भी गौडपादकी एक छोटीसी 
टीका (वृत्ति) है, किन्तु वह मामूली तथा बहुत कुछ माठर वृत्तिसे ली गई 
है । माण्ड्क्य-का रिकामें चार ऋष्याय हैं, जिनमें पहिला अध्याय ही माण्डू- 
क्य-उपनिषद्से संबंध रखता है, नहीं तो बाकी तीन अध्यायोंमें गौडपादने 
अपने दार्शनिक विचारोंको प्रकट किया है । 

गौडपादका माण्ड्क्य-उपनिषद्पर कारिका लिखना बतलाता है, कि 
वह उपनिषद्को अप्नें दर्शनसे संबद्ध मानते हैं, लेकिन साथ ही वह 
छिपाना नहीं चाहते, कि बुद्ध भी उनके लिए उतने ही ही श्रद्धा और 


, 06 5 290॥969//9 0£ (5प09/409, (४८८६७, 7943 . 


ब१२ दश्शत-दिग्ददोन | श्रध्याय १६ 


सम्मानके भाजन है। चौथे अध्याय (अजातशान्ति-प्रवारण” जो कि 
वस्तुत: बौद्ध विज्ञानवादका एक स्वतंत्र प्रकरण ग्रंथ है) की प्रारंभिक 
कारिकामें ही वह कहते हे-- में द्विपदू-वरा (: :मनृप्य-श्रेष्ठ ) को 
प्रणाम करता हूँ, जिसने अपने झ्राकाश जैसे विस्तृत ज्ञानसे जाना (संबद्ध 
किया), कि सभी धर्म (>>भाव, वस्तुएं) आकाश-समान (: गगनोपम) 
शुन्य हे ।” इसी प्रकरणकी १९वीं कारिकामें फिर बुद्धका ताम लिया 
गया है ।' इसके श्रतिरिकत भी उन्होंने बृद्धके उपदेश करनेकी बात दूसरी 
कारिका (४१२) में की हैं । ४२वीं (४॥४२) कारिकामें वह फिर बुद्ध और 
६०वींमें 'अ्रग्रयान” (>>महायान ) का नाम लेते हें। ६८वीं और ६६९वींमें 
बुद्धका नाम ले (नागार्जुतकी भाँति) कहते हैँ कि सभी वस्तुएं स्वभावतः 
शुद्ध अनावृत्त हैं, इसे बुद्ध और मुक्त जानते हैं। अन्तिम कारिका (४१००) 
में वह फिर पर्यायसे बुद्धकी वंदना करके अपने ग्रंथको समाप्त करते हें । 

शंकरने माण्ड्क्य-उपनिषद्पर भाष्य करते हुए इन स्पष्ट बौद्ध प्रभावों- 
को हटानेकी निष्फल चेष्ठा की है । 

गौडपादका माण्ड्क्य-उपनिषद्कों ही कारिका लिखनेके लिए चुनना 
खास मतलबसे मालूम होता है । (१) माण्डूबय एक बहुत छोटी सिर्फ 
प्चीस पंक्तिकी उपनिषद्‌ है, जिससे वहाँ उन्हें श्रपने विचारोंकों ज़्यादा 
स्वतंत्रतापूवंक प्रकट करना आसान था; (२) माण्ड्कय्में सिर्फ भोम्‌ 
और उसके चारों भ्रक्षरोंसे श्रात्मा (स्जीव)की जाग्रत झ्रादि चार 
अवस्थाओंका वर्णन किया गया हैं; यह ऐसा विषय था, जिसमें उसके. 
माध्यमिक-योगाचारी विचारोंके विकृत होनेकी संभावना ने थी; (३) 
इसमें आत्माके लिए ग्र-दृष्ट, श्र-व्यवहाय, श्र-्ग्राह्म, भ्र-लक्षण, भ्र-चिन्त्य 
आदि जो विशेषण आए हैँ, वह नागार्जुनके माध्यमिक-तत्त्वपर भी लागू 


' बोद्धोंके संस्कृत-और पालि-साहित्यमें दिपदोसम, या दिपदुत्तम दाब्द 
युद्धेके लिए श्राता है। देखो “आ्रागमशास्त्र” (स० स० विधुशेखर भट्टा- 
चार्य-संपादित, कलकत्ता १९४३). ' “सर्वथा बुद्धेरजाति: परिवीपिता ।” 
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होते हें। गौडपादकी चेष्टा थी, बौद्ध दर्शनका पलड़ा भारी रखते हुए 
उपनिषद्से' उसका संबंध जोड़ना । शून्यवादके अपनानेमें उन्हें क्षणिक 
ग्र-क्षणिकके भगड़ेमें पड़नेकी ज़रूरत न थी। शंकरने भी' बौद्ध दार्शनिक 
विचारोंसे पूरा फायदा उठाया, किन्तु वह उसे सोलहो आने उपनिषद्की 
चीज बनाकर वसा करना चाहते थे। हाँ, साथ ही वह उसे बुद्धिवादके 
पास रखना चाहते थे, इसलिए उन्हें योगाचारके विज्ञानवादको अपनाना 
पड़ा, किन्तु, विज्ञान (चित )-तत्त्वकी घोषणा करते हुए उन्हें क्षणिक, 
अक्षणिकमेंसे एक चुनना था, शंकरने श्र-क्षणिक (>रनित्य) चित्त-तत्त्व 
स्वीकार कर अ्रपनेकों शुद्ध ब्राह्मण दार्शनिक साबित करनेका प्रयत्न 
किया । ््ि 

३. दाशनिक विचार--यहाँ हमें गौडपादके उन विचारोंमसे कुछके 
बारेमें कहना है, जिनको आधार बनाकर शंकरने अपने दर्शनकी इमारत 
खड़ी की । 

जगत्‌ नहीं-- कोई वस्तु न अपनेसे जनमती न दूसरेसे ही; (जो) 
. कोई वस्तु विद्यमान, अ्रविद्यमान या विद्यमान-प्रविद्यमान है, वह (भी) 
नहीं उत्पन्न होती ।” जो (वस्तु) न आदियें है, न श्रन्तमें, वह॒वत्तेमान- 
कालमें भी वेसी ही है; झूठेकी तरह होती वह भूठी ही दिखाई पड़ती है ।”' 

सब साया-- वस्तुएं जो जनमती कही जाती हें, वह भ्रमसे ही न 
कि वस्तुत: । उनका जन्म मायारूपी है, और मायाकी कोई सत्ता नहीं |” 
' “जैसे स्वप्नमें चित्त मायासे (द्रष्टा श्रौर दृश्य) दो रूपोंमें गति करता है 
वैसे ही जाग्रतमें भी चित्त मायासे दो रूपोंमें गति करता है ।* 

जीद नहीं--- जैसे स्वप्नवाला या मायावाला जीव जनमता और मरता 
(सा दीखता है) उसी तरह ये सारे जीव हैं! भी और नहीं भी हें ।”' 

परभतत्त्त-- बाल बुद्धि (पुरुष) हैं, न-हें, हे-न है और न-हे 

' आगमशास्त्र ४।२२ वहीं ४६३१ * बहीं ४।५८ 
* बहीं ४॥६१ * बहीं ४॥६८-६६९ 
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न-न है इन (चारों कोटियों) में चल, स्थिर, चल-स्थिर, नचल-नरिथर- 
के तौरपर' (वास्तविकताकों) छिपाते हें। इन चारों कोटियोंकी पकड़से 
भगवान्‌ (>>परमतत्त्व) सदा ढेंके उन्हें नहीं छुवाई देते । जिसने उसे देख 
लिया वही सर्वद्रष्टा है।' 

शंकरके सारे मायावादकी मौलिक सामग्री यहाँ मौजूद ४ । और विज्ञा- 
नवाद -- ' 

“जैसे फिरती बनेठी सीधी या गोल भ्रादि दीखती है, वैसे ही विज्ञान 
द्रष्टा और दृश्य जैसा दीखता है ।” 

गौडपाद मानते हैं कि (१) एक अद्वय (विज्ञान) तत्त्व है जो हंकर- 
के ब्रह्वकी अपेक्षा नागार्जुनके शून्यके ज्यादा नजदीक है; (२) जगत्‌ 
माया और भ्रम मात्र है; (३) जीव नहीं है, जन्म, मरण, और कर्म- 
भोग किसीको नहीं होता । थे विचार “ब्रह्म सत्त्य जगतू मिथ्या जीव ब्रह्म 
ही हे "से काफी अन्तर रखता है, और वह भ्रन्तर बौद्ध शुन्यवादके पक्षमें है । 


५ २-शंकरा चाय (७८८ट-८२ ०६०) 


१. जीवनी--शंकरका जन्म ७८८ ई०में मलाबार (केरल) में 
एक ब्राह्मण कुलमें हुआ था। अभी शंकर गर्भमें ही थे कि उनके पिता 
शिवगुरुका देहान्त हो गया, और उनके पालन-पोषण तथा बाल्य-शिक्षाका 
भार माताके ऊपर पड़ा । यह वह समय था जब कि बौद्ध, ब्राह्मण, जैन सभी 
धर्म अधिकसे भ्रधिक लोगोंकों साधू बनानेक्की होड़ लगाए हुए थे। श्राठ 
वर्षके बालक शंकरके ऊपर किसी संन्यासी गोविन्दकी नजर पड़ी, और उन्होंने 
उसे चेला बनाया। जैसा कि पहिले कह चुके हैं, गोविन्दके दीक्षागर होगेपर 


वहीं ४८३, ८४; तुलना करो “न सप्नासहझ् सदसझ्न चाप्यनु- 
भयात्मकम्‌ । चतुष्कोटिविनिमुक्तं तत्वं माध्यसिका जगुः ।---सर्वेदर्शन 
संग्रह (बोद्ध-ब्न ) ।  झ्रागम० ४॥४७ 

“ब्रह्म सत्त्यं जगस्मिथ्या जीवो बह्मैब नापारः । 
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भी शंकरंके “शिक्षागुरु” गौडपाद बतलाये जाते हैं । एकसे अधिक शंकर- 
दिग्विजयोंमें शंकरके भारी भारी शास्व्रार्थों, उनकी दिव्य प्रतिभा और 
चमत्कारोंका जिक्र है; किन्तु हर एक धर्ममें अपने श्राचार्यके बारेमें ऐसी 
कथाएँ मिलती हैं । हम निश्चित तौरसे इतना ही कह सकते हूँ, कि शंकर 
एक मेधावी तरुण थे, बत्तीस वर्षकी कम आयुर्मे मृत्यके पहिले वेदान्त और 
दस प्रधान उपनिषदोंपर सुन्दर और विचारपूर्ण भाष्य उनकी. प्रतिभाके 
पक्के प्रमाण हें । शास्त्रार्थके बारेमें हम इतना ही कह सकते हैं, कि शंकरके 
समकालीन शान्तरक्षित ही नहीं, उनके बादके भी कमलशील (5८५० ई०),. 
जितारि (१००० ई० ) जैसे महान दार्शनिक उनके बारेमें कुछ नहीं जानते । 
जान पड़ता है, बौद्धोंके तकेशसे कुछ वाणोंको लेकर शंकरने अलग एक छोटा ' 
सादास्त्रागार तेयार किया था, जिसका महत्त्व शायद सबसे पहिले वाचस्पति 
मिश्र ' (८५४१ ई० )को मालूम हुआ; किन्तु वह तब तक गुमनाम ही पड़ा 
रहा, जब तक कि तुकोंके आक्रमणसे त्राण पानेके लिए बौद्ध-दर्शनके नेताओंने 
भारतको छोड़ हिमालय और समुद्रपारके देशोंमें भाग जाना नहीं पसन्द 
किया । हाँ, इतना कह सकते हैं, कि बौद्ध भारतके अन्तिम प्रधान आचार्य 
या संघराज शाक्य श्रीभद्र (११२७-१२२५ ई० ) के भारत छोड़ने (१२०६ 
६०) से पहिले शंकरको श्रीहर्ष (११६८ ई०) जैसा एक और जबर्द॑स्त 
वरदान मिल चुका था। 

२, शंकरके दाशनिक विचार--शंकरने वैसे तो अपने विचारोंकी 
छाप अपने सभी ग्रंथोंपर छोड़ी* है; किन्तु वेदान्तसूत्रके पहिले चार सूत्रों 
(चतु: सूत्री ) के भाष्यमें उन्होंने अधिक स्वतंत्रताके साथ काम लिया हैं । 
बौद्धोंके संवृति-सत्य और परमार्थ-सत्यको अपना मुख्य हथियार बनाकर 


शंक रके वेदान्त-भाष्यकी टीका (भाभती ) रखयिता 

शंकरफे सिद्धान्तपर, फिस्तु गौडपादकी भाँति मागाजुनके शुन्यवाद- 
से अत्यन्त प्रभावित-ग्रंथ 'खंडन-खंड-खाह्य के रचयिता तथा कमउज- 
झ्रधिपति जयजंदफे सभा-पंडित । 


ना 
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ब्रह्मको ही एकमात्र (+रद्वेत )सत्‌ पदार्थ मानते हुए उन्होंने व्यवहार-सत्यके 


तौरपर सभी बुद्धि और अ-बद्धि-गम्स बराह्मण-सिद्धांतोंकों स्वीकार किया। 


(१) शब्द स्वतः अमाणु--शब्द ही स्वतः प्रमाण है, दूसरे प्रत्यक्ष, 
अनुमान आ्रादि प्रमाण शब्द (वेद ) की क्ृपासे ही प्रमाण रह सकते हे-- 
मीमांसकोंकी इस अ्रंध-पकड़की व्यवहारमें शंकर भी उसी तरह मानते है; 
एक ताकिक किसी बातकों श्रपने तर्कबलसे सिद्ध करता है, दूसरा भ्रधिक 
तर्क-कुशल उसे गलत साबित कर दूसरी ही बातको सिद्ध कर देता है; इस 


_ तरह तकके हम किसी स्थिर स्थानपर नहीं पहुँच सकते । सत्यकी' प्राप्ति 


हमें सिर्फ उपनिषद्से ही हो सकती है। तक युक्तिको हम सिर्फ उपनिषद्के 
अभिप्रायको ठीकसे समभनेके लिए ही इस्तेमाल करः सकते हें। शंकरके 
अ्रनसार वेदान्त-सिद्धान्तोंकी सत्यता तके या युक्ति (>-बुद्धि ) पर नहीं 
निर्भर करती, बल्कि वह इसपर निर्भर है कि वह उपनिषत्‌-प्रतिपादित है । 
इस प्रकार प्रमाणके बारेमे शंकरके वही विचार थे, जो कि जैमिनि भ्रौर कमा- 
रिलके, और जिनके खंडनमें प्रमकीत्तिकी युवितयोंकोी दम उद्धत कर चके हैं 
(२) ब्रह्म दही एक सत्य--अनादि कालसे चली श्राती प्रविद्या ( 
अ्ज्ञान ) के कारण यह नाना प्रका रका भेद प्रतीत होता है; जिससे ही यह जन्म' 
जरा, मरण आरादि सांसारिक दुःख होते हैं। इन सारे दुःखोंकी जड़ काटनेके 
लिए सिर्फ एक आत्मा ही सत्‌ है”, यह ज्ञान ज़रूरी है। इसी आत्माकी एकता 
या ब्रह्म-प्रद्वेतके ज्ञानके प्रतिपादनकों ही शंकर अपने ग्रंथका प्रयोजन बतलाते 
हैं ।' वह ब्रह्म सत्‌ (--अ्रस्तित्व )-मात्र, ज्ित्‌ (+>चेतता) भौर आानन्द- 
स्वरूप है। सत्‌-चित्‌-, आनन्द-स्वरूपता उसके गुण हैं और बहू उनका गुणी । 
यह बात ठीक नहीं; क्योंकि गुण-गुणीकी कल्पना भेद--द्वैत--को लाती है; 
इसलिए वह किसी विशेषण--गृुण--से रहित निर्विशेष चितू-मात्र है । 
सभी मानसिक और शारीरिक वस्तुएं विलीन, परिवर्तित होती जाती हैं, 
और उनके भीतर एक अपरिवतंनीय परम-सत्‌ बना रहता है। दूसरे सारे 


* शंकर वबेदान्त-भाष्य १।३।१७ 
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दर्शन प्रमाणोंकी खोजमें है, जिसमें कि वे बाहरी वस्तुओओोंकी सत्यताका पता 
लगा सकें; किन्तु वेदान्त बाहरी दृश्यों (--वस्तुओं )की तहमें जो चरम 
परम-सत्य है, उसकी खोज करता है; इसीलिए वेदान्तके सामने दूसरे 
शास्त्र तुच्छ हू । 

(३) जीव आर अविया “ब्रह्मही सिर्फ एक तत्व हैं, भेद--नताना 
प्न--का रु्याल गलत है, इसे मान लेनेपर उससे भिन्न कोई ज्ञाता--जीव---- 
का विचार ठीक नहीं रहता । में जानता हँ”--यहाँ जाननेवाले में”का 
जो भ्रनभव हमें होता है, उससे जीवका भ्रस्तित्व सिद्ध होता है, यह कहना ठीक 
नहीं हे ।इस तरहका अनुभव तथा उससे होनेवाले जीवका ज्ञान केवल 
अआन्तिमात्र हं, उसी तरह जैसे सीपमें चाँदी, रस्सीमें साँप, मृगतृष्णावाले 
बालूमें जलका प्रत्यक्ष-अनुभव तथा ज्ञान भ्रान्तिके सिवा कुछ नहीं । ज्ञाता, 
ज्ञान, शेयके भेदोंको छोड़ सिर्फ अनुभवमात्र हम ले सैकते हैं; क्योंकि भेदके 
आदि और अन्त भी न होनेसे, वर्तमानमें भी अस्तित्व न रखनेके कारण अनु- 
भव मात्र ही तीनों कालोंमें एकसा रहता है; फिर अनुभवमात्र--सत्तामात्र 
“-जअह्य ही है । अतएव ब्रह्मके भ्रतिरिक्त भेद-प्रतिपादक “में मनुष्य हूँ इस 
तरह॒का मनुष्यता आदिसे यूक्‍त पिडमें ज्ञाताका ख्याल केवल अध्यास ( 
भ्रम) मात है । ज्ञाता उसे कहते हैं, जो कि ज्ञानकी क्रिया करता हैं। क्रिया 
करनेवाला निविकार नहीं रह सकता, फिर ऐसे विकारी जीवकी सारे 
विकारोंके बीच एकरस, साक्षी, चित्‌-मात्र तत्त्वमें कहाँ गुंजाइश हो 
सकती है ? फिर ज्ञेय (5-बाहरी पदार्थों )के बिना किसीको ज्ञाता नहीं 
कह सकते । भ्रागे बतायेंगे कि ज्ञेय, दृश्य, जगत्‌ सिर्फ अ्ममात्र हें। “ 
लानता हूँ” यह शअ्रनुभव सब श्रवस्थामें नहीं होता, सुषुष्ति (च्च्गाढ़ 





है तावब्‌ गर्जेन्ति शास्त्राणि जम्बुका विपिने यथा । 
न॒गर्जत महाशक्तिर्यावद्‌ वेदान्त-केसरी ।” 
(तब तक ही दूसरे शास्त्र जंगलमें स्थारकी तरह गर्जते हें, जब 
तक कि महाबली बेदान्त-सिंह नहीं गर्जेता।) 
भर 
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निद्रा) भौर मू्च्छामें उसका कहीं पता नहीं रहता, किन्तु आत्माका श्रहूं- 
रहित अनुभव उस वक्‍त भी होता हे, इसलिए शअहंका ख्याल तथा उससे 
जीवकी कल्पना गलत है । दर्पणखंडमें मुख या चन्द्रमाका प्रतिबिब दिख- 
लाई पड़ता है, किन्तु सभी जानते हैं, कि वहाँ मुख या चन्द्रमा नहीं है, 
वह अम मात्र है; इसी तरह चिन्मात्र निविशेष ब्रह्ममें श्रहं' या ज्ञाताका 
झ्याल सिर्फ अम, श्रविद्या है । वस्तुतः ब्रह्ममें ज्ञाता--जीव--के रुयालकी 
जननी यही अ्रविद्या हँ--बअह्मपर पड़ा श्रविद्याका पर्दा जीवकों उत्पन्न 
करता है । 

सवाल हो सकते हँ--बरह्यके अतिरिक्त किसी दूसरे तत्त्वको न स्वीकार 
करनेवाले श्रद्वेती वेदान्तियोंके यहाँ श्रविद्या कहाँसे श्रा गई ? श्रविद्या 
 ग्ज्ञान-स्वरूप है, ब्रह्म ज्ञान-स्वरूप, दोनों प्रकाश और अ्रन्धकारकी भाँति 
एक दूसरेके अत्यन्त विरोधी एवं एक दूसरेके साथ न रह सकतनेवाले हैं; 
फिर ब्रह्मपर श्रविद्याका पर्दा डालना बसे ही हुआ, जैसे प्रकाशपर श्रंधकार- 
का पर्दा डाला जाय । वस्तुजगतके सर्वथा अपलापसे इन भ्ौर ऐसे हजारों 
प्रश्नोंका उत्तर अद्वेतती सिर्फ यही दे सकते है, कि सत्य वही है, जिसे कि 
जपनिषद्‌ बतलाते हैं। इसपर धर्मशोतिकफो आ्राखोंके दो बुलबुलेबाली- 
बात याद आा जाती है । क्‍ 

(७४),जगत्‌ मिथ्या--प्रमाणशास्तदी दृष्टिसि विचार करनेपर 
मालूम होता है, कि दृष्य जगत्‌ है, किन्तु वर्तमानमें ही । उसकी परिवर्तेन-' 
. शीलता बतलाती है, कि बहू पहिले न थग, न श्रागे रहेगा। इस तरह 
उसका अस्तित्व सब कालमें है, यह तो स्वयं गलत हो जाता हे---'भ्रादौ 
अ्न्ते च. यत्‌ नास्ति वर्तमानेडपि ततू तथा । वस्तुतः जगत तीनों कालमें 
नहीं है। “जगत्‌ हैमें जगत्‌की कल्पना आन्तिमूलक है, और “है” 
( >त्सत्‌) बरह्मका भ्रपना स्वरूप है। है” (ज|॑सत्‌) न होता, जो 
जगतूका भान न होता, इसलिए जगत्‌की प्रान्तिका श्रधिष्ठान ( >+अम- 


स्थान ) ब्रह्म है, उसी तरह जैसे साँपकी आन्तिका अ्रधिष्ठान रस्सी, चाँदीकी 
भ्रान्तिका अधिष्ठान सीप । 
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(५) माया-- आदि अन्तमें नदारद वर्तमानमें भी वैसा'के अनु 
सार, यह जगत्‌ वस्तुतः है ही नहीं, फिर यह प्रतीत (+-प्रत्यक्ष अनुमानसे 
ज्ञात) क्‍यों हो रहा है ?--यही तो माया है । मदारी ढेर-के-ढेर रुपये 
बनाता है, किन्तु क्या वह वास्तविक रुपये हैं, यदि ऐसा होता, तो उसे 
तमाशा दिखलाकर एक-एक पैसा माँगनेकी ज़रूरत न पड़ती । वह रुपये 
क्या हैं ?--माया, मायाके अलावा कुछ नहीं । जगत्‌ भी माया हे । 
माँ भी माया, बाप भी माया, पत्नी भी माया, पति भी माया, उपकार भी 
माया, भ्रपकार भी माया, गरीबकी कामसे पिसती भूखसे तिलमिलाती 
अतड़ियाँ भी माया, निकम्मे अमीरकी फूली तोंद और ऐंठी मूछें भी 
माया, कोड़ोंसे लो-लोहान तड़फता दास भी माया और बेकसूरपर कोड़े 
चलानेवाला जालिम मालिक भी माया, चोर भी माया साहु भी माया, 
गुलाम हिन्दुस्तान भी माया, स्वतंत्र भारत भी माया, हिटलरकी हिंसा 
भी माया, गाँधीकी अहिंसा भी माया, स्वर्ग भी माया, नर्क॑ भी माया, धर्म 
भी साया, अ्रधर्म भी साया, बंधन भी माया, मुक्ति भी माया, . . . .। जगत्‌ 
जादू है, माया है और कुछ नहीं । 

यह है शंकरका मायावाद, जो कि समाजकी हर विषमता हर अत्या- 
चारको अक्षुण्ण, अछूता रखनेके लिए जबर्दस्त हथियार है । 

माया ब्रह्ममें कैसे लिपटती है ?--शंकर इस प्रइनहीको गलत बतलाते 
हैं । लिपटना वस्तुतः है ही नहीं; क्टस्थ एक-रस ब्रह्मपर जब उसका कोई 
'असर हो, तब तो उसे लिपटना कहेंगे । मायामें कोई वास्तविकता नहीं 
यह तो अविद्याके सिवाय और कुछ नहीं, और जैसे ही सत्य (5>अद्वेत- 
ब्रह्म )का साक्षात्कार होता है, वैसे ही वह विलीन हो जाती है । माया 
क्या है ?--इसका उत्तर सिर्फ यह दे सकते हें कि वह अनिर्वेचनीय 
(<>श्र-कथ ) हे । वस्तु न होनेसे उसे सत्‌ नहीं कह सकते; जगंत्‌ जीव, 
आदिके भेदोंकी प्रतीति होती है, इससे उसे बिलकुल असत्‌ भी नहीं कह 
सकते; इस तरह उसे सत्‌ और असत्‌ दोनोंसे अ-निर्वेचनीय (>“अ्र- 
कथनीय ) कह सकते हें । 


हे 


चुप 
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(६) मुक्ति -यरमार्थतः पूछनेपर शंकर बंधन झीर मुक्तिके भ्रस्ति- 
त्वसे इन्कार करते हैं, किन्तु उस कालके ताम्निकंके जबर्दस्त डबल 
सदाचारकी भाँति वह अपने दर्शनके डबल सिद्धान्तकों बहुत सफलतासे 
इस्तेमाल कर सकते थे, इसीलिए व्यवद्ञार-रात्यके रूपमें उन्हें बंधन और 
मुक्तिको माननेसे इन्कार नहीं । अविद्या ही बंधन है, जिराके ही कारण 


जीवको भ्रम होता है, यह पहिले कह आए हैं। निश्चिश्चेष नित्य, शुद्ध, 


बुद्ध, मुक्त, स्वप्रकाश, चिन्मात्र, ब्रह्म ही में हूँ” जब यह ज्ञान हो जाता 
है, तो अविद्या दूर हो जाती है, और बद्ध होनेका भ्रम हट जाता है, जिसे 
ही मुक्ति कहते हैं । ब्रह्म सत्त्य हे जगत भिथ्या, जीव ब्रह्म ही है दूसरा 
नहीं --यही ज्ञान है, जिससे अपने को बद्ध समभतेवाला जीव मुक्त हो 
जाता है; भ्राखिर बद्ध समभना एक भ्रमात्मक ज्ञान था, जो कि वास्तविक 
ज्ञानंके होनेपर नहीं रह सकता । "में ब्रह्म हैँ” उपनिषद्का यह महावाक्य 
ही सबसे महान्‌ सत्य है । द 

व्यवहा रमें जब बंधनको मान लिया, तो उससे छुटनेकी इच्छा रखते- 
वाले (नन्‍्मुमुक्ष)कों साधन भी बतलाने पड़ेंगे। दांकरने यहाँ एक सच्चे 
द्वैतवादीके तौरपर बतलाया, कि वह साधन चार हँ-- (१) नित्य और 
अनित्य वस्तुओंमें फर्क करना ( “+नित्या नित्य-बस्तु विवेक ), (२) इस लोक 
परलोकके फल-भोगसे विराग, (३) मनका शमन, इन्द्रियोंका दमन, 
त्याग-भावना, कष्ट-सहिष्णुता, श्रद्धा, चित्तकी एकाग्रता (शम-द्म-उपरति- 


तितिक्षा-भ्रद्धा-समाधि ); श्रौर (४) मुवित.पानकोी बेताबी (: ममद्षत्व)।' 


(७) “प्रच्छन्न बौद्ध”--शंकरके दर्शनको सरसरी नजरसे देखने- 
पर मालूम होगा, कि वह ब्रह्मयवादको मानता है, और उपनिषदके भ्रध्यात्म- 
ज्ञानको सबसे भ्रधिक प्रधानता देता है; किन्तु, जब उसके भीतर घुसते 
हैं, तो वह नागार्जुनके शून्यवादका मायावादके नामसे नामास्तर मात्र है। 
यह बात इससे भी स्पष्ट हो जाती है, कि उसकी आधार-शिला' रखनेवाले 


१३; 


ब्रह्म सत्य जगन्मिथ्या जीवो बअहोव नापर!:'। 
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गौडपाद सीधे तौरसे बुद्ध और नागार्जुनके दशनके अनुयायी थे; और शंकरके 
अनुयायियोंमें सबसे बड़े अनुपरायी श्रीहरषंका 'खंडनखंडखाद्य” सिर्फ सीता- 
रामके मंगलाचरण ठथा दो-चार मामूली बातोंके ही कारण शुद्ध माध्यमिक 
दर्शन (ः॑शुन्यवाद) का भ्रंथ कहे जानेसे बचाया जा सकता है । इसीलिए 
कोई ताज्जुब नहीं, यदि परांकृशदास “व्यास ने कहा-- 
“वेदोलुतो बुद्धकृतागमोब्नृतः , 
प्रामाण्यमेतस्थ च तस्य चानृतम्‌ । 
बोद्धालृतो बुद्धिफले तथाह्नृते , 
यूयं च बौद्धाइव समानसंसद: ॥।”' ह 
“(शंकरानुयायियो ! तुम्हारे लिए ) वेद (परमार्थतः ) अनुत (+असत्‌ ) 
हैं, (वैसे ही शून्यवादी बौद्धोंके लिए) बुद्धेग लिए उपदेश अनृत हैं; 
(तुम्हारे लिए ) इस (वेद )का और (उनके लिए ) उस (ल्‍-बुद्ध-आगम ) 
का प्रमाण होना गलत है। (तुम दोनोंके लिए) बोद्धा (>>ज्ञाता, जीव ) 
अ्रनृत है, (उसी तरह) बुद्धि (+"ज्ञान) और (उसका) फल (मुक्ति) 
भी अनुृत है; इस प्रकार तुम और बौद्ध एक ही भाई-बिरादर हो ।” 
इसीलिए शंकर प्रच्छन्न बौद्ध” कहे जाते हें । 


॥क सपा 
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संक्षेप) ५८३, ७८५ 
शंकराचार्य---८०८, ८१४-२० 
शाकल्य-- (देवोंकी पश्रतिष्ठापर 
प्रश्न) ४६५ 
शहोपनहार---३३ ६-४ १ 
इवेताश्वतर-४३६ 
सांह्य-- (खंडन) ६६१, (देन) 
७९४ 
सीना । बू-अली--, १३० 
सुक्रात--- १ ४-१६ 
सुरियानी (-अनुवाद )--६६ 
सूफ़ीपंध--- (नेता) १०२ 
सुफ़ी-- (संप्रदाय ) १० १,(सिद्धांत) 
१०३ द 
सोफ़ीवाद--१ ३ 
सोरबोन्‌ू--२०६ 
सौत्रान्तिक-दर्शन 
9०२ 
स्कोलास्तिक--२७३ . 
स्तोइक--३२१ . 
स्पिनोजा--३० १ । 
स्पेत--( धार्मिक श्रवस्था) १८८ 
(सामाजिक अवस्था) १८८ 


(खंडन ) --- 


८४२ दशोेन-विश्दशॉन 


(दार्शनिक) १६७ हुईकी कथा--२० १५ 
स्पेनिश दर्शन--१६९२, (यहूदी ) हॉब्स---२६ ६ 

१६२ हेंगेलू---१३३०३६ 
स्पेन्सर--३४५ हेराक्लितु--८ 


हुरानके साबी---६९ ह्ाइटशघ--३ ६५ 


परिशिष 
५-शब्द-सूची 


अकथनीय-- (बुद्धके श्रव्याकृत ) 
# २६ 

अ्रग्न वाद--७ ३७ 

अजीव--५६९९ 

अगज्ञेयतावाद--३४ ५ 

अद्वेत---४० ६ 

अद्वेतवाद---६ 

अधमे---५६ ६ 

भ्रधिकारी-भेद--(उपदेशमें) १३८ 

अनात्म-अभौतिकवादी (बौद्ध )-- 
५९५ 

ग्रनात्मवाद---५ १८ 


... झनित्यवाद--७२४ 


अनीश्वरवाद---५२ २, ५६४, ,६० ३ 
अ्नुमान' (प्रमाण )--७३०, (की 
ग्रावश्यकता ) ७७३, (के भेद ) 
७७४, (प्रमाण) ६२७, ७७२ 
(-लक्षण) ७७३ 
अनेकान्तवाद (जैन )--(दशन ) 
. ५६९५, (खंडन) ८०५ 
अ्न्‌ू-आत्मवाद-- ५५० (देखो अ्ना- 


त्मवाद भी ) । 


अनू-ईह्वरवाद--- ( देखो अ्नीश्वर- 


वाद) । 
अनू-उभयवाद-+३ ६८ 
अन्तराभव---७ २४ 
अन्तर्यामी---४६७ 
अ्रन्तस्तमवाद (बातिनी )--७९ 


'अन्तानन्तिकवाद---७३६ 


अपवर्ग (मुक्ति )--६३ ५ 
ग्रपौरुषेयता-खंडन---७ ६ ८ 
अफलातू (-समन्वय )---१ १७ 
अभाव--५६२, ६४५ 
अभिव्यक्तिवाद--७ ३ २ 
ग्र-भौतिकवाद--५२० . 
अमराविक्षेपवाद--७ ३६ 
अर्थवाद--६ १२ 
ग्रवयवी--६३६, (खंडन) ७६२ 
अविद्या---८ १७ 
असत्‌ृ---७ १८ 

अस्तिकाय (पाँच )--५६७ 
अस्तित्व---७ १६ 


झदठ । वर्शम-दिग्दपन 


गा तुबाद--- ( सणशस ) प०४ 

झाकाइ--६०० 

ग्राधार-- (शास्त्र ) १२२, (शास्त्र) 
१२८ 

आचार्य---४० ३ 

श्राचार्य-उपदेश--- (उपनिषद्‌ ) 
४१६ 

श्राचार (टीक)--५०७ 

आत्मवाद--५८ १, ७८० 

श्रात्मा--३३२, ३३८, शे८८, ४३६ 
४७०, ५९१, ६३२, (अण ) 
६७७, (जीव) ४२३, (नहीं) 
३७४ 

अ्राप्तागम---७ ३ १ 

आरयंसत्य-- (थार) ५०४ 

ग्ालय-विज्ञान---७२ ० ' 

आश्रित--- (एक दूसरेपर ) ७७५ 

खासन---६ ६ ० 

झ्राखव--६०० 

इतिहास (-साइन्स)---२६० 

इन्द्रिय--१११, (प्रत्यक्ष) ७६७, 
(विज्ञान-पाँच) ७२० 

इप्लाम--- (पूर्वी दाशंनिक) १०६ 

इस्लामी दाशेनिक (गूरोपमें )--- 
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. ईबवर--१०९, १११, १३५, ३२५, 
हः ३३३, रे३ेष५, २६६, ३७०, 


३८६, ४३७, ५६४, ६३३, 
६५३, (गंडन) ७८३, (भद्देत 
तत्व) ११८, (कार्यकारणवाद) 
१६४, (तस्मथता) १०४, 
(निर्गुण) ७६, ८१; (ब्रह्म) 
६६, (भलाईका स्रोत) ५८०, 
(सतनियममुगत) ८५, (की 
सीमित सर्जशव्तिमत्ता) 5५१, 
(-खंडन) ३५, (चमत्कार) 
८१, (-वाद) १६६, ३६५ 

उच्छेदवाद---७३६ 

उत्पत्ति--७ २४ 

उदाहरण--७२८ 

उपनिषद्‌-- (काल ) ३६१, (सम- 
न्वय) ६६५ 

उपादास-रगांय -(पाँच) ४०४ 

उपाराना---६८ ३ 

एयान्त-निस्तत-- ६ ०४ 

“एकान्तता-उपाय/--२०३ (ग्रंथ) 

प्रोम्---४३१ 

कप्रीलाशाही शाद---१८१ 

क़यामत (पुनमज्जीवन )-- १७६ 

कर्म---६८ ०, ५०२, (ठीक-) ५१०७, 
(पुनर्जन्म) ५५३ 

कर्मकाण्ड (विरोध )-४२४५ 

कर्मफल---६ ३५ द 

कर्ता--६७८५ 


परिशिष्ट ४ 


कर्तृत्ववाद--७३५ (देखो ईश्वर 
भी) । 

कारणसमूहवाद-- (बौद्ध-) ७६४ 

कार्यकारण-नियम भ्रटल---२२८ 

कार्यकारण-नियमसे इन्कार----८७ 

काल---५६ ०, ६४१ 

कीमिया--(-अविश्वास ) १२१ 

कौतुकमंगलवाद---.७३८ क्‍ 

क्षणिकवाद--५ १२, (खंडन ) ६४४, 
७५६ 

गति--- (सब कुछ) २३३ 

गुण--५८२, ५८७, ७८६ 

गुप्ति---६० १ 

गुर---४२७ 

गुरुवाद---४४२ 

चशु-विज्ञान---७२१ 

चमत्कार | दिव्य---, ६० 

चारित्र--६० २ 

चित्त (लच्मन)--६५१ 

चित्त--वृत्तियाँ) ६५१ ., 

 चेंतना--३७०, ५६४,६७७, ७५७ 

च्यूति-- (मृत्यु) ७२३ 

जगत्‌ू--१०६९६, ६७६, (सभिथ्या) 
८१८, (श्रनादि नहीं) २३८, 
(श्रनादि नहीं सादि) 5१, 
(झ्रादिञ्नन्तरहिंत ) २३०, (उ- 
त्पत्ति) ६८, (जीवन) १०६, 


दे प्‌ 


(-नित्यता-उत्पत्ति ग़लत प्रश्न) 
६८, (ब्रह्मका शरीर) ६७० 

जनतंत्रवाद---५० € 

जप-- १०४ 

जाति-- (सामान्य ) ११७ 

जीव--६२, ६६, १३५, २३३, 
४३७, ४४०, ५६९७, ४५९६८, 
६५०, ६७७, ८५१७, (-अन्तहित 
क्षमता ) ११०, (-ईश्वर-प्रकृति- 
वाद) १३४, ४३७;* (कर्मंमें 
स्वतंत्र) ८०, (कार्य-क्षमता) 
११०, (क्रिया) १११, (का 
ईदवरसे समागम) १२०, (की 
अवस्थाएँ) ६७९ (के पास, ब्रह्म 
का शरीर) ६७०, (मानव-) 
६६ 

जीविका (ठीक-)---५०७ 

ज्ञान--३७३, २६४, ३६६, ३१०, 
४२८, ६०२, (-उद्गम ) १११, 
१२०; (-वुद्धिगम्य) २०१, 
(ठीक-) ५०६ 


. ज्ञेय विबय--७ १८ ' 


ज्योतिष । फलित---, (में श्रवि- 
इवास ) १२१ 

जऊवानवाद---६६ 

तत्व---३० ३, २६८, ५६७, ६१४, 
(नौ) ६०२, (सात) ६०० 


८४६ वशन-विशर्शर्श़धी 


गैल्वज्ञान--६ ३६ 

तत्व-विधार---१० ६ 

तक--१ १७, (ज्ञानप्राप्तिका उपाय 
नहीं) २५६ 

तीर्थंकर रा॑ड---«८8 ५ 

पृष्णावाद-- (शोपनहार) ३४७ 

भतवाद--*२८ 

दर्शन-- (अन्‌-ऋषिप्रोक्त ) ६६९३, 
(ईश्वरबादी) ६६३, (ऋषि- 
प्रोकत-) ६६१, (का प्रयो- 
जन) ३३४, ( चरम-विकास, 
भारतीय-) ७०४, (तत्त्व सभी 
आज्य नहीं) १६१, (प्रधान) 
५७, (बीस सिद्धान्त) १६२ 
(मध्यमार्गी) ६४, (विचार) 
११२, (-संघ्षे, युरोपमें) २७३, 
(स्पेनिश यहूदी-) १६२ 

इहर-... ३१८ 

गन-ुण्य--(प्रसिद्धिके लिए) १६६ 

दा्शनिक-... (बुद्धके बादके ) ५४४२ 

दिशा---५ ६ ! 

दु:ख-विनाश-...५ ० ५, (“मार्ग ) 
१०६, (-मार्गकी भुटियाँ) ५११ 

दुख-सत्त्य-....५ ५४ 

दृष्टि. (ठीक-) ५०६ 

देवयान--..४० ५ 

इव्य--५०२, ५८७, ४६०, ७३८, 


वन्दवाद--३३७, ३४७ 

बववाद-->र, २१८४, ३०३, ३७२, 
३२७४ 

धर्म--३२६, ५५५४, ५६९६, (मज- 
दब) १३०, (अधिकारभेद ) 
१७६ ( “हनिन्‍्समन्वय) २२६ 

धरमंवाद (दार्शनिक )०००२०४ 

धर्माचार-...३ १७ 

धारणा--६ ६ १ 

उ्यान-४२५, ४२७, ६६१ 

नेफ़स (>विजश्ञान: :- बुद्धि)-११० 

गास-- («विज्ञान ) ५५७ 

नाश--७६ १ 

नास्तिकबाद-....७ ३७ 

नास्तित्व--.७ १६ 

नित्य--६७७, (आत्मा नहीं), 
७८६ (-पआत्मा बुराइयोंकी 
जड़े) ७५२, (तत्त्व, पाँच) 
धर 

नित्यता--.५ ३३ 

नित्यवाद--..७७ ६, (देखो शाइवत- 

वाद भी ) । 

नित्यवादी---. (साभान्यरूप ) ७७६९ 

निद्रा--६५२ 

नियम---.६६० 

निर्जर-.६ ० १ 


परिशिष्ट. ५ 


निर्वाण--५ ३४, ५५७ 

नैराइय-वे राग्य---५ ६४५ 

पदार्थ---५०६, (जैन श्राठ, नौ) 
श्फ 

परमतत्त्व-- (द्नन्द्वात्मक ) ३३५ 

परम विज्ञान (->अश्रह्म-प्राप्ति का 
उपाय) २४४ 

परमाणु---७३६९ 

परमाणुवाद--५८२, ६४१ 

परमार्थसत्‌ू---७६० 

परलोक---६३४ 

परिवर्तत--६ ५४५ 

परिस्थिति--- (और मनुष्य) २४५ 


प्रित्संघ--- ६४, १००, (-प्रन्था 
वली) ६६ 

प्रकृति--२३२, ४३७, (प्रकृति- 
जीव-ईदइवर ) १६६ 


“प्रच्छान्न-बौद्ध - (शंकर ) ८२० 
प्रशान-- ( ब्रह्म ) ४१३ 
प्रतिज्ञा--७ २८ मु 
प्रतीत्यसमुत्पाद--५ १४, ७२५ 
प्रत्यक्ष-- (-प्रमाण )६२६, ७२६; 
(श्राभास) ७७१ 
प्रत्यभिज्ञा---9७ ९८ 
प्रत्याहार--६६० 
प्रधान---६५४ 
प्रभाववाद--३७३ 
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अमाण--५६३, ६२४, ६५२, 
(अन्य-5) ६१४, (दो) ७७४ 
७७३, (पर-विचार) ७६५ 
(प्रत्यक्षू)) ७६७, (उपमान) 
६२८, (संख्या) ७६६ 

प्रमेय--६३ १ द 

प्रयत्तन--- (टीक-) ५०७ 

प्रयोगवाद---२५८ 

पाप--६०२ 

पाप-पुण्य--१ २८ 

प्राणायाम---६६० 


' पितयान--४०५ 


ण्य---६० २ 

पुदूगल (+-भौतिक तत्त्व )--६०० 

पुनजन्म----४० ३, ३४, ६८० 

पैग़म्बर-वाद--१७४ 

फ़िक्ा (>-धर्ममीमांसक )--७६ 

बच्चोंका निर्माण--१ ५८ 

बन्ध----६ ० ० 

बुद्धकालीन दर्शन---४5८५ 

बुद्ध-दरशन-- (तत्कालीन समाज- 

व्यवस्था ) ५३५ 

बुद्धि-- (भात्मानुभूति) 
(दर्शन) १७७ 

बुद्धिवाद--५, १०६, ३३२, (हत- 
वाद) ३०३ 

ब्रह्म--३६८, ४०९, (प्रज्ञान) 


२०५, 


बज हक ब्द भ ः कम" डी 
छंद दर्श न-विग्दश ग 


४९३, ४१४, ४२२, ४२६, 
४३९, ४३३, ४१९, ४७०, 
(सूष्टिकर्ता) ४१६, ६७३, 
६७५, ८१६, (-अंश) ६७५ 
ब्रहालीक शानसद्-+-ो4 ७२ 
ब्रह्म ताद-- (शारीरिक-) 
(स्तोइकोंका) ३१ 
ब्रह्म विद्या---६ ८ १ 
भषित--- ४२७ 
भावना+-६० ६ 
भूमा---३६९८ 
सौतिग+४००/ (जात । ६४४, 
(तत्व) ३७०, (तत्त्व) ७५७ 
( बाद ) ३७२, वाद ( अनात्म- ) 
रपि४ 
_भौतिकवाद--(-एपीक्रीय) ३०, 
(मन) ३६१ 
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